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ENTRE RITUEL, MEMORIAL ET LITTERATURE DE PROPAGANDE.
A PROPOS DE DEUX TEXTES OUGARITIQUES AU GENRE MAL DEFINI

RESUME

Le corpus des textes ougaritiques comporte deux
tablettes qui documentent deux cérémonies spéci-
fiques en lien avec la famille royale (des funérailles,
un rituel d’intégration). Or, s’ils contiennent de
nombreuses indications rituelles, on ne peut consi-
dérer ces textes, écrits en vers, remplis d’éléments
lyriques et mythologiques, comme de réels livrets
liturgiques, et il est difficile de mesurer leur degré
de proximité avec l'action rituelle concernée. Il est
développéicil’hypothése qu'ils relévent I'un et I'autre
d’un genre littéraire original, dont la fonction était

de fixer le souvenir de cérémo-

nies jugées dignes de mémoire

Jean-Marie HUSSER

Professeur émérite d’histoire des religions
Université de Strasbourg
UMR 7044 Archiméde

jeanmarie.husser@unistra.fr

The corpus of Ugaritic texts includes two tablets
which document two specific ceremonies linked to
the royal family (a funeral, a rite of passage). Even
if they contain numerous hints at ritual, these texts,
which are written in verse, and full of lyrical and
mythological elements, cannot nevertheless be con-
sidered as real liturgical books and it is difficult to
measure how close they are to the ritual to which
they refer. This paper argues that they belong to a
literary genre, whose role it was to anchor in the
collective memory ceremo-

nies concerning the royal

family which were worthy
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concernant la famille royale. of remembrance. These

MoTs-cLEs Sous la forme d’une évocation texts, in poetic form, locate KEywoRbps
Szz;isthamra' poétique, ces textes placent le description of ritual in the Ras'szag”;rr;'
royaut’é, descriptif du rituel dans le cadre  ideological context which kingship:
rituels, P A P T f f f rituals,
RS 34.126, ideologique qui lui df)nna|t sens makes it meanmgful for RS 34.126,
RS 2.002. pour les contemporains. contemporaries. RS 2.002.
Article accepté apreés évaluation par deux experts selon le principe du double anonymat
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En dehors des nombreux textes rituels bien carac-
térisés relatifs au culte sacrificiel [1] ou relevant de
I’exorcisme, de diverses formes de thérapie et de
la nécromancie, le corpus des textes ougaritiques
comporte deux tablettes qui documentent chacune
une cérémonie en lien avec la famille royale. La
premiere (RS 34.126 = KTU 1.161) évoque les fu-
nérailles de I'avant-dernier roi d’Ugarit, Nigmaddu
1V, la seconde (RS 2.002 = KTU 1.23) se rapporte
a une cérémonie dont on a eu jusqu’ici de la peine
a préciser la nature et la fonction. Ces deux textes
contiennent de nombreuses indications rituelles,
mais sont aussi écrits en vers et remplis d’éléments
lyriques et mythologiques qui les mettent a part des
textes proprement rituels. Il est en conséquence
difficile d'établir leur statut et leur lien avec les
cérémonies concernées et, de ce fait, de mesurer
leur degré de proximité avec l'action rituelle. Pour
étre plus précis, on s’interroge ici sur la nature des
traces du rituel contenues dans ces textes : sont-
ils directement impliqués dans les rites auxquels ils
se référent, ou n'en portent-ils qu‘un écho plus ou
moins lointain ? Et s’ils ne sont que des traces indi-
rectes de ces rituels, laquelle de la pratique ou de
I'idéologie des anciens Ougaritains sont-ils le plus
susceptibles de documenter ?

Ces deux textes sont bien connus des spécia-
listes, ils ont fait I'objet de nombreuses études
épigraphiques et philologiques sur lesquelles je ne
vais pas revenir ici. J'ai proposé et argumenté dans
un autre contexte une interprétation nouvelle de
I'un d’entre eux (KTU 1.23) [2], qui me permet de
I'associer a un rite de passage, ou d’intégration,

impliquant des princes de rang royal. Cette étude
m’a également convaincu des analogies formelles
entre ces deux textes qui évoquent tous les deux
d'importantes cérémonies impliquant la famille
royale. Les pages qui suivent explorent cette
piste et tentent de comprendre ce qu’a pu étre la
fonction de ces textes si particuliers. En plus du
style poétique, ils comportent plusieurs éléments
formels qui leur sont communs : intervention d’un
récitant qui s’adresse aux acteurs du rituel, alter-
nance d’action et de parties lyriques, proximité
avec l'institution royale, veeux de « paix » (s/m)
adressés a la famille royale.

KTU 1.161

La tablette RS 34.126 fut retrouvée en 1973 hors
de son contexte archéologique initial dans un tas
de déblai au sud-ouest de la ville. Malgré un état
de conservation médiocre et quelques brisures, elle
livre un texte intégralement conservé, écrit sur le
recto (25 lignes), la tranche inférieure (2 lignes) et
un tiers du verso (7 lignes). Sa lecture a été assurée
par Pierre Bordreuil et Dennis Pardee [3].

[1] Pour une édition commentée de ces textes, voir
PARDEE 2000.
[2] Cette étude a été proposée au colloque « Société
et religion a Ougarit », tenu au Collége de France
les 15-16 septembre 2016 ; pour la publication, voir
HUSSER 2017.

[3] BORDREUIL & PARDEE 1982.

Entre rituel, mémorial et littérature de propagande.
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spr. dbh . zIm Livret du banquet des ombres.

qritm . rpi. a[rs] Vous avez été appelés, 6 Rapa’ima de la Te[rre],
gbitm . gbs . d[dn] vous avez été convoqués, 6 Assemblée de Didanu :
gra . ulkn . rp[u] "ULKN le rapa’u fut appelé.

gra . trmn rp[ul TRMN le rapa’u fut appelé.

gra.sdn.w. rd[n] SDN-wa-RDN fut appelé.

gra . tr. ‘llmn TR I'éternel fut appelé.

qru . rpim . gdmym On a appelé les Rapa’ima antiques,

qrtim . rpi . ars vous avez été appelés, 6 Rapa’ima de la Terre,
gbtim . gbs . ddn vous avez été convoqués, 6 Assemblée de Didanu.
gra . ‘mttmr . mlk Le roi Ammishtamru fut appelé.

gra. u.ngmd. mlk Le roi Nigma[ddu] aussi fut appelé.

ksi. ngmd . ibky O tréne de Nigmaddu, sois pleuré !

w.ydm’. hdm. p'nh Que l'on sanglote sur I'escabeau de ses pieds !
Ipnh . ybky . tlhn . mlk Que l'on pleure la table du roi (dressée) devant lui !
w. ybl’. udm‘th Et que I'on avale les larmes (versées) pour lui !
dmt. w. dmt. dmt Larmes ! larmes et larmes encore !

ishn . Sps . Sois ardente, 6 Shapshu,

w. iShn 19 nyr. rbt oui, sois ardente, 19 6 Grand Luminaire !

‘In. Sps. tsh En-haut, Shapshu, tu crieras :

atr. b'lk . |. ks<i> « A la suite de tes seigneurs, de (ton) trone,
atr21 b’lk. ars . rd a la suite de 21 tes seigneurs, descends en Terre !
ars?22rd. Descends en Terre,

w. Spl. ‘pr enfonce-toi dans la poussiéere,

tht?*sdn.w. rdn. plus bas que SDN-wa-RDN,

tht. tr* ‘llmn. plus bas que TR I’éternel,

tht. rpim . gdmym plus bas que les Rapa’lima d’autrefois,

tht. ‘mttmr . mlk plus bas que le roi Ammishtamru,

tht. u. ng[md]. mlk plus bas aussi le roi Nigmaddu. »

Sty.w. tTy. Un (une fois/un jour), on a fait I'offrande t*y,
tn.lw.ty/ deux, on a fait I'offrande t‘y,

tit.w.ty. trois, on a fait I'offrande t‘y,

afrb] . w.ty/ qulatre], on a fait I'offrande t‘y,

hms. w.ty. cing, on a fait I'offrande ty,

tt.w.ty/ six, on a fait I'offrande t*y,

Sb'.w. ty. sept, on a fait I'offrande t“y,

tgdm ‘sr ils ont présenté un oiseau.

Sim. Paix,

Sim . Imr[pilw. sim . bnh. paix a Ammurapi et paix a ses fils !

Sim . tryl**sim . bth . Paix a Sharelli, paix a sa maison !

Sim . ugrt32sim . tgrh Paix a Ugarit, paix a ses portes !

Entre rituel, mémorial et littérature de propagande.
A propos de deux textes ougaritiques au genre mal défini
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Le texte s’articule en cinq parties de longueurs iné-
gales et suit le déroulement d’un rituel de funérailles,
celles d’un souverain dont le nom apparait a la ligne
13 : Nigmaddu. Aprés une ligne titre, la premiere
phase de la cérémonie consiste en une « invitation »
des ancétres royaux divinisés, les Rapa’Gmal4]
(l. 2-12), suivie d’une lamentation sur le trone, I'es-
cabeau et la table du roi - trois objets symboliques
de sa personne et de sa fonction (I. 13-17) [51. Puis
intervient une invocation a Shapshu, divinité psycho-
pompe qui devra conduire le roi défunt dans I'autre
monde « a la suite de ses seigneurs », ses prédéces-
seurs divinisés (I. 18-26), sans doute a l'issue d'une
offrande de nourriture renouvelée a sept reprises ou
pendant sept jours (I. 27-30). Le texte s’achéve avec
une formule de bénédiction adressée a la famille ré-
gnante et a la cité (I. 31-32).

Cette tablette a en outre la particularité de com-
porter un titre - ou du moins ce que nous lisons
comme tel : spr.dbh.zIm. Ce qui pourrait apparaitre
comme une précieuse indication de son contenu et
de sa destination présente pourtant une difficulté
propre a désorienter le lecteur. Outre la traduction
débattue de z/m [6], c’est le sens précis de spr qui
pose ici probléeme. C’est un dérivé nominal d'une
racine pourtant bien connue, mais qui posséde un
champ sémantique large et développe plusieurs
substantifs homographes avec des sens tels que :
« écrit, liste, relevé, registre, document (comptable
ou administratif), rapport, instruction, missive », en
bref, tout type de document écrit. Dans son sens
large donc, et en téte d’une tablette inscrite, une

[4] Des nombreux travaux menés sur les rapa’ima
ougaritiques, que l'on retrouve derriere les repha’m
bibliques et phéniciens, il ressort qu’en contexte funé-
raire, le terme désigne une catégorie particuliére de
défunts prestigieux, rois ou héros divinisés aprés
leur mort et faisant I'objet d’un culte particulier. Voir
ROUILLARD 1999.

[5] Ce sont les trois mémes éléments du mobilier royal
qui sont représentés sur le relief du sarcophage d’Ahi-
ram, une représentation figurée des funérailles royales
qui comporte plus qu’une analogie formelle avec ce
texte. Cf. infra note 28.

[6]1 Il y a hésitation entre deux voies d’interpréta-
tion du pluriel z/Im : soit de z/, « ombre, reflet, esprit
protecteur », soit de z/m, « image, effigie ». Cette
seconde interprétation suggérerait que la cérémonie
se déroulait en présence de représentations figurées
des défunts. Pour un rapide résumé des discussions
autour de la traduction de ce texte, voir WYATT 2003,
p. 430-441.

[7] Dans CAQuUOT, TARRAGON & CUNCHILLOS 1989,
p.105, qui se réfere a I'introduction d’un texte de méde-
cine hippiatrique : spr n'm sswm, « Livret pour la santé
des chevaux » (KTU 185.1). Autres traductions propo-
sées : « libretto », « booklet », « ritual ».

telle indication aurait tout d’un truisme, d’ou les ten-
tatives d’en donner un sens technique plus précis,
au risque d’'imposer une interprétation a priori sur la
fonction de ce texte.

La plupart des traducteurs comprennent spr dans
le sens d'un document contenant des instructions
pour l'exécution du rituel, d’ou la traduction fré-
quente par « livret », comme A. Caquot : « Livret
pour le banquet des ombres » [7], ou plus récem-
ment N. Wyatt : « Order of service for the sacri-
fice... »[8]. Bien que les termes « livret », « booklet »
ou « libretto » ne l'impliquent pas nécessairement,
ils suggérent fréguemment l'idée d'un livret rituel
donnant les instructions pour I'exécution d’une céré-
monie [9]1. Pour d’autres, il s’agirait d’'un « rapport
écrit », comme l'avaient proposé B. A. Levine et ].-M.
de Tarragon [10], ou d’un « document » [11], mais
la neutralité voulue de ces termes dissimule en fait
I'indécision des traducteurs quant a la nature exacte
de ce texte. En gardant la traduction « livret », je
I’'entends au sens trés général d'un document écrit et
non pas comme un livret rituel.

Ce texte évoque les funérailles du roi
Nigmaddu [12] et, tel qu’on le comprend, il décrit
une cérémonie destinée a permettre au roi défunt
de rejoindre la communauté des ancétres dynas-
tiques. Il commence avec l'invitation faite a ces der-
niers, les rapa’iima, de participer au repas funéraire
(dbh zIm) qui leur est offert a cette occasion, peut-
étre pendant sept jours - durée probable des funé-
railles. A Iissue de quoi, ces manes ancestraux sont
invités, sous la conduite de la déesse Shapash, a

[8] WYATT 1998, p. 431, propose comme parallele I'ex-
pression hébraique zét térat zebah (Nb 7,11) qui introduit
un texte prescriptif du rite sacrificiel. Mais si I'nébreu térah
signifie bien « instruction », avec I'idée d'un savoir tradition-
nel, ce n'est pas le cas de spr, dont le champ sémantique
est moins précis en dehors du fait qu'il s'agit d’un écrit.

[9] « This text is probably the libretto of the great funeral
celebration of the descent of the kings of Ugarit to the
« underworld » or simply the anniversary of their death »
(DeL OLMO 1999, p. 193). « Dans ce texte nous avons le
livret, en forme poétique, du rite d’ensevelissement d’un
roi d’Ougarit » (PARDEE 2000, vol. 2, p. 824).

[10] LEVINE & TARRAGON 1984, p. 649 « written
record » ; SPRONK 1986, p. 189, et DE MoOOR 1987,
p. 166 : « report ».

[11] PARDEE 2002, p. 87 : « Document of the sacrificial
liturgy of the Shades ».

[12] Il s'agit de Nigmaddu 1V, décédé en ca 1210, le pere
d’Ammurapi II, dernier roi d’Ugarit. Cette identification
est rendue possible par la mention, dans la bénédiction
finale (ligne 31), de Sharelli a c6té d’Ammurapi, laquelle
était la veuve de Nigmaddu IV et la mere d’Ammurapi.
Elle assura la régence pendant une dizaine d’années et
resta par la suite associée au régne de son fils. Voir FREU
2006, p. 137-164.
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emporter avec eux le roi défunt dans le monde sou-
terrain. On imagine donc, a I'occasion de cette céré-
monie, un double cortége : le cortege funébre trans-
portant la dépouille du défunt jusqu’a son tombeau,
et le cortége des ancétres invités a la cérémonie.
A leur point de rencontre le « banquet des ombres »
tient lieu de réunion familiale ou morts et vivants
communient au méme repas avant de s’en retour-
ner chacun dans son monde respectif. En repar-
tant, les rapa’ima, emporteront avec eux le défunt.
Cette interprétation du texte est la plus générale-
ment admise ; je ne souscris pas aux hypotheses
- @ mes yeux peu convaincantes - de D. Tsumura
et d'autres[13] qui voient dans atr (lignes 20-21)
un substantif désignant un « lieu », ou un édifice,
dont la nature réelle ou symbolique n‘a jamais pu
étre clairement définie. Mais cette discussion a peu
d’'importance ici.

Ce texte remarquable est le seul exemple de texte
funéraire livré par le site de Ras Shamra, et le déroulé
harmonieux de la cérémonie qu’il présente invite natu-
rellement a y voir un livret liturgique destiné a guider
I'accomplissement des funérailles royales. Il est cepen-
dant peu probable qu’il ait rempli une telle fonction,
car plusieurs de ses particularités empéchent de le
considérer comme un texte rituel :

1° Si le texte suit effectivement le déroulement d'une
cérémonie funéraire, sa briéveté lui enléve toute per-
tinence pratique pour accompagner et guider dans
le détail un tel rituel qui devait se dérouler sur un
temps que l'on peut supposer assez long, peut-étre
plusieurs jours, si I'’énumération des sept offrandes doit
s’entendre comme une réitération du rituel pendant
sept jours.

2° A I'appui de cette observation, la liste des an-
cétres royaux invoqués aux lignes 2-12, les ra-
pu’ima, apparait nettement comme un abrégé
d’une liste beaucoup plus longue, comme en atteste
le texte RS 24.257 (KTU 1.113) qui nous a trans-
mis une liste des ancétres royaux divinisés. Un vé-
ritable texte rituel n’aurait certainement pas abrégé
une telle litanie des ancétres convoqués a la féte
s'il s'agit de n’oublier personne. Cette liste donne

[13] TsuMURA 1993, repris, entre autres, par SURIANO
2009.

[14] Rappelons que lincendie et la ruine définitive
d’Ugarit, attribués a un raid des Peuples de la Mer, se
situent vers 1185. Pendant ce dernier quart de siécle, la
vie d’Ugarit fut prospére et relativement paisible, sous
Nigmaddu IV (ca 1220-1210), sous la régence de sa
veuve Sharelli (ca 1210-1200), en dépit d'une premiére
alerte sous la menace des Sikila, puis durant une pre-
miére partie du régne personnel de son fils Ammurapi II.

d’ailleurs un abrégé qui se veut représentatif de
I'ensemble, en englobant d’abord tous les ancétres
dans un collectif général (rpi.ars // gbs.ddn), puis a
travers quatre noms propres (sans doute significa-
tifs, mais inconnus de nous), puis dans un nouveau
collectif qui semble désigner les plus anciens d’entre
eux (rpim.gdmym), et enfin en nommant deux des
plus récents, Ammishtamru et Nigmaddu.

3° Il est vraisemblable que les funérailles royales
suivaient un rituel qui ne variait guere d’un souve-
rain a l'autre et dont la mémoire était bien établie
par la tradition. Si on replace ce texte dans la
chronologie générale d’Ugarit, Nigmaddu IV étant
décédé en ca 1210, cela situe sa composition dans
les vingt-cing derniéres années de la ville [14], et
on peut supposer que |'auteur évoque une cérémo-
nie a laquelle il a personnellement assisté. Cette ré-
férence a une cérémonie spécifique, trés proche de
I'auteur et des destinataires du texte, ne permet pas
de considérer celui-ci comme /e livret rituel servant
de guide liturgique pour les funérailles royales en
général. Il apparait plutét comme un écrit circons-
tanciel relatif a ces funérailles particuliéres.

4° Enfin, la forme poétique de I'ensemble est étran-
gére aux textes rituels prescriptifs, toujours rédigés
en prose. Dennis Pardee a tenté d’expliquer cette
particularité par le fait que le texte fait intervenir
des divinités dans l'action rituelle (les rapa’ima et
Shapash), a la différence des textes rituels en prose
qui réglent les sacrifices accomplis par des acteurs
humains [15]. Cette explication n‘est pas convain-
cante car, en attirant trés justement l'attention sur
la participation d’acteurs divins a I'action liturgique,
Pardee souligne en méme temps ce qui rapproche
ce texte de la littérature épique et le distingue assez
radicalement des textes de la pratique. Je reviens
plus loin sur ce point.

S’il ne s’agit pas d’un livret rituel, quelle pouvait étre
alors la finalité de ce texte singulier ? La comparaison
formelle avec le texte RS 2.002 (KTU 1.23), on va le
Vvoir, enléve un peu de cette singularité en rapprochant
ces deux textes dans leur forme et, sans doute, dans
leur fonction et leur rapport au rituel.

La situation se détériora rapidement et inexorablement
durant les derniéres années de ce dernier, jusqu’a la des-
truction définitive de la cité. Sur ce contexte historique
des derniers régnes, voir FREU 2006.

[15] « The poetic form of the text appears, therefore, to
reflect the perception at Ugarit that talk about gods was
to be poetic in form (as opposed to the essentially admin-
istrative talk about the care and the feeding of the gods
in their earthly sanctuaries that characterizes the prose
ritual texts) » (PARDEE 2002, p. 86).

Entre rituel, mémorial et littérature de propagande.
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KTU 1.23

La tablette RS 2.002 (KTU 1.23) fut retrouvée en
1930 dans la maison du Grand prétre [16]. Il lui
mangue un morceau a l'angle supérieur droit et la
surface est abimée sur la partie droite du recto ;
il en résulte de nombreuses lacunes au début et a
la fin du texte qui en rendent l'interprétation diffi-
cile, mais I'écriture est par ailleurs soignée et bien
lisible. Le texte est aéré et divisé en petites unités
par des traits horizontaux au recto, avec vingt-neuf
lignes écrites et neuf traits de séparation. Il est en
revanche beaucoup plus serré au verso, ou les qua-
rante-et-une lignes de texte ne laissent plus aucune
place pour d’éventuels traits de séparation, indice,
sans doute, d'une mauvaise gestion de I'espace de la
part du scribe. Le texte semble néanmoins intégrale-
ment contenu sur la tablette, car les derniéres lignes
du verso (incomplétes) sont a nouveau un peu plus
aérées et s’interrompent avant la tranche inférieure.
Il est trop long pour étre reproduit ici intégralement,
aussi je n’en donne que les vingt-neuf premiéres
lignes qui occupent tout le recto de la tablette et
comportent I'essentiel des indications rituelles [17].

Sur cette face de la tablette, des traits horizontaux
répartissent le texte en petites unités qui mélent des
récitatifs rythmés, des morceaux lyriques et des indi-
cations rituelles. La partie mythologique proprement

1 igra . ilm . n‘fmm .]
[agzrym . bn . ym]
2 wysmm . bn . §[rm]

( ]
3 ytnm . qrt. I'ly

[ ]
4 bmdbr . Spm .

yd[ ]
[ 15 Irishm .
wys|[ ]

6 Ihm . blhm . ay .
wsty . bhmr yn ay
SIm . mlk .

slm . mlkt .

‘rbm . wtnnm

8 mt . wsr. ytb .
bdh . ht . tkl.
bdh 9 ht . ulmn .
yzbrnn . zbrm . gpn
10

ysmdnn . smdm . gpn .
ysql . sdmth ** km gpn

dite commence a la ligne 30, sur la tranche inférieure
de la tablette, et occupe le verso. Il y est question
de l'union d’El avec deux femmes et de deux nais-
sances gémellaires qui s’ensuivent, celles des di-
vinités Shahar et Shalim d’une part, et celles des
énigmatiques ‘i/ima na'mima d'autre part. Cette
désignation, habituellement traduite « les dieux gra-
cieux » en francais [18], ne nous dit rien de I'identité
de ces personnages que nous devons déduire d'une
compréhension globale du texte. Les références au
rituel apparaissent dans la premiére partie du texte
(lignes 1-29), tandis que le récit de la hiérogamie
avec les deux femmes et de la double naissance
occupe le centre du texte (lignes 30-67). Dans les
derniéres lignes (68-76) s’opére un retour des réfé-
rences a l'action rituelle sur un mode narratif et le
mythe fusionne avec celle-ci.

[16] Editio princeps dans VIROLLEAU 1933.

[17] Pour les discussions et le commentaire philolo-
giques, qui ne concernent pas directement mon propos,
je renvoie a la traduction annotée de Nicola Wyatt
(WYATT 1998, p. 430-441) ainsi qu’a la récente étude
de Mark Smith (SMITH 2006). La traduction ici propo-
sée est la mienne.

[18] Ou « Goodly Gods » en anglais, pour reprendre
I’'expression de SMITH 2006.

19] Restitution a partir des lignes 58 et 61.

Jappelle les dieux gra[cieux,]

[fils gloutons d’un (méme) jour,] [19]
les beaux fils de p[rinces]

[ ]

ils donnent un festin a ceux d’en-haut,
[ ]
Dans la steppe aux collines dénudées,
ils [ 1,

[ ] a leurs chefs/tétes,
etils [ ]

Allez, nourrissez-vous de pain !
Allez, buvez aux cuves de vin !
Paix au roi !

Paix a la reine,

aux entrants et aux archers !

L'époux princier est assis ;

dans sa main, un sceptre stérile,

dans sa main, un sceptre veuf.

L'émondeur va I'émonder (comme) un cep,
le lieur va le lier (comme) un cep,

il fera choir son sarment comme un cep !
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12 sbd.yrgm. 1. d.
wrbm . t'nyn

Sept fois on récite, sur le podium,
et les entrants font le répons :

1B w.dd.sd.ilm.

sd . atrt. wrhm<y>
¥ g st sbd.

La campagne est campagne des dieux,
campagne d’Ashirat et de Rahamay.
Sur le feu sept fois,

gzrm g . tb . les jeunes gens a la belle voix,
gd . bhlb de la coriandre dans le lait,
annh bhmat de la menthe dans le caillé,
15 w’l. agn. sb‘dm . et sur le chaudron encore sept fois,
dglt ] I'enclens ]
16 tlkm . rhmy . wtsd Rahamay s’en va chasser,
[ 117 thgrn . [ ] elle s’est ceinte,
gzr.n'm.[ ] un gracieux jeune homme [ ]
18 wsm . rbm . yr[gm ] Et le nom des entrants on ré|[cite]
[ ] [ ]
¥ mtbt.ilm.tmn. t[mn] Les siéges des dieux huit par h[uit]
[ ] [ ]
20 pamt . $b’ [ ] sept fois [ ]
21 ignu . smt [ ] Lapis-lazuli, cornaline
[ ] [ ]
22 tn.srm. [ ] Les princes/chantres répeétent [ ]
23 igran . ilm. n‘mm Je veux appeler les dieux gracieux,
[agzr ym . bn .]ym [fils gloutons d’un (méme)] jour,
24 yngm . bap zd . atrt . qui tetent les seins d’Ashirat,
[ ] [ ]
25 Sps . msprt . dlithm Shapash est celle qui prend soin de leur faiblesse
[ 126 wgnbm . [ ] et des grains de raisin.
Sim. ‘rbm . tnnm Paix aux entrants, aux archers,
27 hlkm . bdbh n‘mt qui processionnent lors du sacrifice de perfection [20].
28

Sd.ilm.
sd . atrt . wrhmy
29 ilfm] . ytb

« Campagne des dieux,
campagne d’Ashirat et de Rahamay. »
Les dieux ont pris place.

Le texte se poursuit avec I’évocation de la hiérogamie d’El et de la naissance des « dieux gracieux » qui,
apreés sept années passées a vivre de chasse « parmi les pierres et les arbres », « entrent » dans l'espace

des cultures pour se nourrir de pain et de vin.

20] Ce type de sacrifice, dbh n'mnt, n’est attesté dans
aucune des listes sacrificielles du corpus ougaritique. Je
considere que ce prédicat n'mnt réfere a cette cérémonie
qui célébre les « dieux » n'mm, et que ces dérivés de la

racine n'm signifient la qualité éminente de ces enfants
royaux « gracieux, nobles, accomplis » et parvenus a la
« perfection » de leur age. Pour la discussion a ce sujet,
voir HUSSER 2017, p. 689-690.
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Les indications rituelles précises [21] se retrouvent
presqu’exclusivement dans cette premiére partie,
aux lignes 12 ; 14-15; 18-22 (dont la moitié seu-
lement est préservée) ; 29 ; 57, soit dix lignes sur
soixante-seize. En outre, le récitatif évoque divers
rituels sur le mode narratif : un festin rituel (I. 1-6),
un rite de circoncision prénuptiale (I. 8-10), une
procession des « entrants » (l. 27). En dépit de
ces éléments de rituel, il est difficile de voir dans
ce texte un livret liturgique destiné a guider I'action
des officiants, car ces indications sont bréves et ne
constituent pas une séquence suivie de gestes.

En revanche, le rapport entre mythe et rite parait
essentiel dans ce texte qui associe une cérémonie
a un récit mythologique, et on doit considérer que
ce dernier constituait le référent idéologique a I'ac-
tion rituelle. Par sa disposition générale et par son
contenu cependant ce texte differe des textes dits
« para-mythologiques » [22], ainsi désignés parce
qu’ils associent un bref récit mythique a une recette
rituelle ou thérapeutique. Ici, le mythe est davan-
tage évoqué que véritablement raconté, le récitatif
est allusif et tissé de métaphores, plus lyrique que
narratif. Quant aux fragments rituels, ils renvoient
a une cérémonie publique complexe impliquant de
nombreux acteurs, alors que les textes para-mytho-
logiques concernent des pratiques privées. Enfin,
comme KTU 1.161 précédemment étudié, le texte
est entierement a la forme poétique, aussi bien les
références rituelles que le récitatif mythologique,
et sa disposition graphique présente la particularité
rare de respecter assez généralement la stichomé-
trie dans les retours a la ligne.

Sur le fond, et sans entrer dans la discussion détaillée
de son interprétation, on remarque que le texte est
structuré au moyen de quelques oppositions séman-
tiques significatives. Ainsi, Sedu, la campagne (I. 28 ;
68), et madbaru, le territoire sauvage, espace ouvert
de la chasse (I. 4 ; 64 ; 68), s'opposent a mudara'u,
I'espace des cultures et des semailles (. 68-69), enclos
d’un mur (I. 70-71). De méme, oiseaux et poissons,
nourriture sauvage (et crue ?) des ‘iluma na'miama
(. 62-64), s'opposent au pain et au vin, la nourriture
civilisée du banquet (I. 6 ; 71-75) auquel ils sont
conviés. De plus, ces oppositions sont disposées de
facon a insérer I'ensemble du texte dans une série

[21] Ces indications, pour « précises » qu’elles soient, n'en
sont pas pour autant intelligibles pour nous ; elles gardent
un caractére allusif du fait de leur extréme concision.

[22] Le qualificatif « para-mythologique » s’applique a
un groupe de neuf textes dont Dennis Pardee a défini
les caractéristiques communes. D’aprés leur lieu de

d’inclusions qui associent étroitement la premiére
partie (le rituel, I. 1-29) a la fin de la seconde partie
ol le mythe fusionne dans le rituel (I. 65-76). Une
premiére inclusion est constituée par l'invitation a un
festin au début du texte (I. 6), qui se réalise a la fin
(I. 71-74). En plus du festin, le texte trés abimé des
lignes 2-5, qui semble donner en préambule une pré-
sentation générale de I'action qui va suivre, mentionne
la « steppe aux collines dénudée » (mdbr spm) qui
annonce le monde sauvage décrit aux lignes 65-68,
lieu ou résident les ‘ildma na‘mima pendant sept
années, avant d'intégrer le territoire cultivé (I. 68-71).

Enfin, le texte joue sur une troisiéme inclusion,
construite avec la fréquente utilisation de la racine
'rb, « entrer », qu’on voit notamment sous la forme
d'un participe pluriel (‘rbm) a plusieurs reprises
dans la premiére partie du texte ou sont concen-
trées les références au rituel (I. 7 ; 12 ; 18 ; 26).
Ces 'aribdma sont des acteurs essentiels de la cé-
rémonie, des « entrants » dont la fonction rituelle
semble signifiée par le titre qu’ils portent. Ils font
I'objet d’'une double bénédiction en compagnie du
couple royal (I. 7 ; 26), et interviennent encore a
deux reprises (I. 12 et 18). Or, a la fin du texte,
apres le mythe de la hiérogamie et de leur nais-
sance, le récitatif évoque les « dieux gracieux » qui
« entrent » (w'rb hm) dans le territoire des cultures
(I. 69-71), aprés avoir erré et chassé pendant sept
années « aux confins de la steppe » (tsdn pat mdbr,
l. 67-68).

Dans la perspective holiste qui est celle de toute
action rituelle dans les sociétés antiques et tradition-
nelles, le rite met en relation des étres aux statuts
variés et aux fonctions différentes, des acteurs visibles
et d'autres invisibles, abolissant les barrieres qui les
séparent ordinairement. Autrement dit, les acteurs du
mythe sont aussi des acteurs du rituel, par la puissance
performative du verbe et la dimension symbolique du
geste. Ainsi, les ‘lidma na'mima, « dieux gracieux »,
personnages centraux, interviennent autant dans le
rituel que dans le mythe référent, et leur identité est
la clé de compréhension de ce texte.

Dans linterprétation que je propose de ce
texte [23], le mythe évoqué - la double hiérogamie
d’El et la double naissance de jumeaux divins — sert
de modele mythique et de référent idéologique au

découverte et les documents qui leur étaient associés, ces
textes faisaient partie de « la bibliothéque d’un prétre du
culte officiel d’'Ougarit en méme temps au service d’une
certaine clientéle, peut-étre méme la famille royale... »
(PARDEE 1988, p. 262).

[23] HussERr 2017.
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mariage du roi, a la conception et a la naissance des
princes royaux, ici désignés comme des « dieux gra-
cieux ». Dans l'idéologie royale, les fils du roi sont
effectivement divins, considérés comme « fils d’El »
et nourris aux seins de la déesse Athirat dans I'ima-
ginaire mythique, d’ou leur désignation ici comme
‘ildma na'mima. Quant au rituel auquel renvoie
I'’ensemble du texte, il s’agit selon moi d’'une céré-
monie d’intégration de ces princes royaux, « dieux
gracieux », dans la société des jeunes garcons de
la noblesse. En raison de leur role dans cette céré-
monie, ils sont donc également appelés ‘aribima,
« les entrants », dans le texte qui s’achéve avec
le récit de leur « entrée » dans l’'espace civilisé.
Le contexte serait donc celui d’un rite de passage
au sortir de la petite enfance, aprés une période
de sept années passées symboliquement dans le
monde sauvage, c’est-a-dire en marge des usages
de la société des jeunes gens et des adultes. En
plus d’indices textuels précis, cette hypothése s’ap-
puie sur un ensemble de recherches récentes qui
concluent a I'existence de rites de passage dans les
sociétés du Bronze au Proche-Orient ancien, et a
Ugarit notamment [24].

De mon point de vue donc, et comme pour KTU
1.161, nous n’avons pas affaire a un texte rituel, en
dépit de son étroite relation avec une cérémonie. Sa
structure trés ferme rapidement décrite ici en fait un
texte a caractere littéraire, proche du style épique, qui
suit une ligne narrative claire malgré les nombreuses
interventions du rituel. La forme poétique utilisée
dans ces deux textes pose donc la question de leur
genre littéraire, de leur fonction et de la nature de
leur relation avec les rituels concernés.

L'usage de la forme poétique dans les textes rituels
(phénomeéne rare) a été brievement étudiée par
Dennis Pardee qui distingue trois catégories : « (1)
poetic rituals ; (2) poetic texts with ritual overtones
of one kind or another ; (3) prose ritual texts with
embedded poetry » [25]. A la premiére catégorie,
celle des rituels poétiques (poetic rituals), Pardee
associe uniqguement le texte des funérailles royales
que nous avons vu plus haut, KTU 1.161 (« the only
clear example ») ; dans la catégorie 2 (poetic texts
with ritual overtones), il compte certains textes pa-
ra-mythologiques, ainsi que les textes KTU 1.23

[24] Voir MARINATOS 1993 ; HUSSER 2008 ; MOUTON
2008 ; MOUTON & PATRIER 2014.

[25] PARDEE 1993, p. 207.

[26] Cette conclusion va a I'encontre de I'opinion géné-
rale qui considére KTU 1.161 comme un livret rituel, en

(celui qui nous occupe) et 1.169 (une incantation
contre I'impuissance masculine), trés différents I'un
de l'autre pour le contenu ; pour la catégorie 3, il
cite KTU 1.119, qui introduit une priére a Baal en
vers (lignes 26-36) a la suite d’une liste sacrificielle
en prose.

Sans surprise, il apparait de cette typologie et d’'un
décompte des textes para-mythologiques, que les
seuls textes poétiques a caractére incontestable-
ment rituel sont des prieres (KTU 1.119 : 26-36),
des morceaux hymniques (KTU 1.113) ou des in-
cantations (KTU 1.100 ; 1.107 ; 1.169). Autrement
dit, la forme poétique n’est utilisée que pour des
textes faisant I'objet d’une récitation dans le cadre
d’un rituel, mais jamais pour des textes prescriptifs
des gestes du rituel. Or, nos deux textes ne sont
ni des hymnes ni des priéres a réciter pendant une
cérémonie, méme s’ils contiennent effectivement
guelques fragments hymniques ou mythologiques
qui devaient accompagner les cérémonies évo-
quées. En conséquence, la forme poétique qui ca-
ractérise KTU 1.23 et 1.161 suggeére pour ces textes
une autre fonction que des prescriptions ou des
aide-mémoires pour les rituels concernés [26].

Le caractére allusif des indications rituelles n‘entre
pas en considération ici ; comme c’est généralement
le cas dans notre documentation ancienne, le détail
des cérémonies auxquelles ces textes référent était
bien connu de leurs destinataires, ce qui dispensait de
tout préciser dans I’écrit. Mais si ces deux textes ne
livrent des rituels qu’une trame générale indiquée par
de bréves indications et des citations fragmentaires,
tout cela est enrobé dans un tissu de références a
I'univers mythologique qui semble bien constituer le
cceur de leur message. Conséquence de cette facture
hybride : aux yeux des observateurs extérieurs que
nous sommes, ces textes sont trop imprécis pour
établir la matérialité des rituels et le détail de leur
déroulement. Ils sont en revanche d’excellents témoi-
gnages sur la signification de ces cérémonies pour les
Ougaritains eux-mémes.

Sous la forme d’une évocation poétique, ces textes
« racontent » une cérémonie qui impliquait directe-
ment la famille royale. Par le soin mis a leur com-
position, ils se présentent comme de véritables
ceuvres littéraires, commémorant un moment fort

dépit de ses particularités formelles ici analysées, et du
fait qu’il demeure difficile de préciser la réalité du rituel
qu'il est censé décrire, « either the libretto of a funerary
service for a king who recently died, or a ritual in com-
memoration of his death... » (ROUILLARD 1999, p. 693).
Voir aussi SURIANO 2009, p. 117.
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dans la vie de la maison royale d'Ugarit, en |'oc-
currence une cérémonie d'initiation de jeunes
princes (encore non identifiés) et la sépulture du roi
Nigmaddu IV [27]. Ils procedent en mélant au ré-
citatif divers fragments du rituel de maniére a en
rappeler le déroulé, ainsi que des morceaux lyriques
et mythologiques qui en soulignent la signification.
Leur but n’était donc pas de guider I'accomplisse-
ment de ces rituels, mais de transmettre le souve-
nir de ces cérémonies jugées dignes de mémoire
en raison de leur importance et de leur signification
dans le contexte de l'idéologie royale. C'est pour-
quoi il nous faut considérer ce type d’écrits comme
un genre littéraire spécifique et jusqu'ici mal iden-
tifié dans notre documentation [28], dont la fonc-
tion était davantage mémorielle et idéologique que
proprement rituelle. Ils étaient engagés dans une
célébration de la dynastie régnante et la construc-
tion de son prestige en rappelant son lien avec le
monde divin a des moments clés de la vie : la sortie
de la petite enfance (véritable naissance sociale) et
la mort [29].

Considérés sous cet angle, ces textes soulevent
quelques questions subsidiaires, et tout d’abord
celle de l'intérét que représentait, pour les anciens
Ougaritains - et plus précisément pour le milieu de
la cour -, cette fagon de célébrer la mémoire de ces
cérémonies particuliéres. Disons rapidement que la
qualité littéraire de ces textes en faisait des piéces
agréables a lire et a entendre, faciles a mémoriser
aussi, et qui devaient contribuer a entretenir une
image idéalisée de la famille royale par le rappel de
liturgies occasionnelles mais grandioses, a la maniére

[27] Sur un autre registre artistique, mais dans un
contexte d’idéologie royale analogue, le relief du
sarcophage d’Ahiram figurant certainement le repas
funéraire du roi défunt, me semble présenter un bon
équivalent iconographique au texte des funérailles de
Nigmaddu. L'essentiel du rituel est représenté, non
dans le détail de la matérialité des rites, mais dans
I'imaginaire de leur signification ultime le défunt
recoit I'hommage de sa cour a travers le banquet
funéraire, comme il le faisait de son vivant. On y
retrouve les mémes objets symboliques de la fonction
royale que dans KTU 1.161 : le trone, I'escabeau et la
table. Pour une reprise récente des questions multi-
ples posées par ce monument de l'archéologie phéni-
cienne, voir REHM 2004.

des tableaux mettant en scéne les souverains dans
notre patrimoine européen (sceénes de mariages, de
couronnements, de visites aux armées, etc.).

Faut-il y voir des ceuvres spontanées a l'initiative
d’'un poéte de cour, ou des piéces de propagande
répondant a un programme établi ? Il est difficile de
répondre précisément a cette question, mais il faut
se rappeler que le regne de Nigmaddu IV (ca 1220-
1210) fut celui qui vit la composition et la rédaction,
sous le stylet d'Ilimilku, des grandes ceuvres my-
thologiques et épiques du corpus ougaritique, dont
le Cycle de Baal (KTU 1.1 - 1.6) [30]. Il est inutile
d’insister sur les liens étroits entretenus par cette
littérature épique et I'idéologie royale, c’est un sujet
qui a été abondamment étudié. Or, la composition
de nos deux textes s’inseére dans le méme contexte
idéologique et, selon toute vraisemblance, dans la
méme période de temps. La composition du Livret
du banquet des ombres (KTU 1.161) peut étre située
aux alentours de 1210, au tout début de la régence
de Sharelli (ca 1210-1200), puisqu’il évoque les fu-
nérailles de son époux. S'il est plus difficile d'étre
aussi précis pour le poéme dit des « dieux gra-
cieux » (KTU 1.23) et d’identifier les princes royaux
qui en sont les protagonistes, sa proximité ici dé-
montrée avec KTU 1.161 me parait situer sa com-
position également dans ces derniéres décennies de
la vie du royaume. Cette période est marquée par
une production littéraire abondante et de grande
qualité, trés impliquée dans les questions touchant
a la royauté et dans la construction d’une identité
dynastique, et nos deux textes y contribuaient de
facon tout a fait originale. m

[28] Certes, deux textes seulement documentent ce
genre littéraire, mais la date tardive de leur composition
(dans la chronologie du royaume d’Ugarit) peut suffire
a expliquer cette rareté ainsi que leur focalisation sur la
royauté, a l'instar de I'ensemble de la littérature ougari-
tique connue.

[29] Pour l'implication de ces textes dans l'idéologie
royale, voir HUSSER 2017 pour KTU 1.23 et SURIANO
2009 pour KTU 1.161.

[30] De chacune de ces ceuvres, il faut le souligner, nous
ne connaissons qu’un seul exemplaire. La destruction
de la ville intervint vers 1180, de sorte que le temps a
manqué, semble-t-il, pour faire de cette production litté-
raire, originale et de grande qualité, le socle d’une tradi-
tion scribale qui en aurait assuré la diffusion.
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