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THE HOMERIC HYMN TO DEMETER: 
AN ECOFEMINIST MANIFESTO? 
Rising awareness of climate change, including 

investigation of its causes and concern about the 
impact of human activity on the transformations of 
the biosphere, has prompted a redefinition of femi-
nism into ecofeminism. The reflection on male-fe-
male domination has now extended to a critique of 
men’s domination over “nature”, if not of the colo-
nial then neocolonial domination of the global North 
over countries in the South.
The anthropological confrontation with the 

representations and practices of other cultures 
– I will here focus on ancient Greece – entails
that, in return, we reassess our own represen-
tations and concepts with a critical eye. In this
rereading of the Homeric Hymn to Demeter,
I will reexamine the poem’s feminist uses,
which have tended to focus far too much on the
mother-daughter relationship, while challenging
some contemporary ecofeminist notions that asso-
ciate the feminine with an environment reduced to
the state of “nature”, with Mother
Earth embodied in the divine
figure Gaia. The narrative of the 
rape of Persephone – in between 
myth and ritual – invites us to 
rethink the role of women’s and 
men’s practices as they establish 
relations with an environment 
that is necessary to their material 
and cultural survival.

La prise de conscience du changement climatique 
avec l’investigation sur ses causes et la préoccu-
pation quant à l’impact des activités humaines sur 
les transformations de la biosphère ont provoqué 
une redéfinition du féminisme en écoféminisme. La 
question des relations de domination des hommes 
sur les femmes se double désormais d’une critique 
de la domination des humains sur la « nature », 
sinon de la domination coloniale puis néocoloniale 
des pays du Nord sur les pays du Sud.
La confrontation anthropologique avec les repré-

sentations et les pratiques d’une autre culture, en 
l’occurrence celle de la Grèce ancienne, implique en 
retour d’adopter un regard critique à l’égard de nos 
propres représentations et concepts. Une relecture 
de l’Hymne homérique à Déméter permet de revenir 
sur les usages féministes de ce poème, par trop 
centrés sur la relation mère-fille, tout en mettant 
en cause certaines des conceptions écoféministes 
contemporaines qui associent au féminin un envi-

ronnement réduit à l’état d’une 
« nature », Terre-Mère incarnée 
dans la divine Gaia… Entre mythe 
et rituels, le récit du rapt de 
Perséphone invite à repenser le 
rôle des pratiques des femmes et 
des hommes dans leurs rapports 
avec un environnement par ail-
leurs indispensable à leur survie, 
matérielle et culturelle.
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« En plus d’un concept de lutte crit ique, 
l’ “écoféminisme” était et reste un concept qui ouvre 
la perspective d’une société et d’une économie qui 
ne seraient pas fondées sur les colonisations de tous 
genres : celle des femmes par les hommes, de la 
nature par les êtres humains, des colonies par les 
métropoles ». C’est ainsi que Maria Mies et Vandana 
Shiva définissaient l’écoféminisme dans le livre au 
titre homonyme, paru au début des années quatre-
vingt-dix du siècle dernier. Et Maria Mies de préciser 
dans sa « Préface à l’édition française » : « Nous 
avons commencé à entrevoir le lien étroit entre la 
relation d’exploitation et de domination de la nature 
par l’homme (mise en place par la science moderne 
réductionniste depuis le 16e siècle) et la relation 
d’exploitation et d’oppression des femmes par les 
hommes qui prédomine dans la plupart des socié-
tés patriarcales, même dans les sociétés modernes 
industrielles » [1].
Le constat récent du réchauffement climatique et 

des différentes destructions dont l’environnement 
est désormais la victime n’a pas manqué de provo-
quer plusieurs investigations sur les causes de ces 
atteintes. Ces interrogations d’ordre écologique ont 
débouché sur la certitude de l’impact des activités 
humaines non seulement sur le milieu indispensable 
à la survie des hommes et des femmes vivant en 
communautés, mais aussi sur la biosphère en général. 
Ces préoccupations environnementales n’ont pas été 
sans influence sur plusieurs mouvements de défense 
des droits des femmes, provoquant en particulier 
une redéfinition du féminisme en écoféminisme [2]. 
De manière en somme intersectionnelle, la plupart 
des mouvements écoféministes, dès leur apparition 
en particulier aux États-Unis dans les luttes contre 
les centrales nucléaires et les déchets toxiques, 
dénoncent les relations de domination des hommes 
sur les femmes, les rapports d’exploitation des 

humains à l’égard d’un environnement objectivé en 
« nature » (au féminin !) et, dans la même ligne, les 
rapports d’une domination désormais néo-coloniale 
des pays riches du Nord, avec leurs savoir-faire tech-
niques et technologiques, sur les pays pauvres du 
Sud ; ceux-ci sont appelés à fournir à l’exploitation 
par les plus puissants main d’œuvre à vil prix et 
ressources « naturelles » à profusion [3].

LA FIGURE DE LA « GODDESS » 
ET LA TERRE-MÈRE

Or parmi les différents mouvements écoféministes 
qui se sont développés à l’occasion des luttes des 
années soixante-dix pour l’environnement, une mou-
vance importante est d’inspiration spiritualiste : elle 
peut être rattachée à l’idée du féminin sacré inspiré 
en particulier par « the Goddess movement » en 
réaction contre les religions dominées par les figures 
masculines et les hommes. En contraste, fondée non 
pas sur une théologie, mais une « théalogie », la 
vénération spiritualisante des femmes s’adresse à 
une Déesse ou une Grande déesse primordiale. En 
particulier l’écoféministe Starhawk n’a pas manqué 
de faire de la Déesse moins une représentante de la 
nature incarnée dans la figure de Terre que la figure 
divine de la Mère, engageant à une spiritualité en 
relation avec les cycles de la naissance, de l’initiation, 
de la maturation, de la réflexion et de la mort. En 
contraste avec le Dieu qui a créé le monde, mais qui 
vit ailleurs, la Déesse correspond au monde envisagé 
comme un organisme maternel, sensible et vivant. Le 
culte qui lui est rendu s’appuie – rappelons-le – sur 
un « Witchcraft » primordial et plus précisément 
sur les pratiques de magie et de sorcellerie de la 
Wicca, un mouvement religieux offrant un cadre rituel 
d’inspiration chamanique et se référant à la déesse 

[1] Mies & Shiva 1993, p. 15, puis Mies 1999, p. 9.
 [2] Le terme et le concept d’écoféminisme ont été développés 
en France par d’Eaubonne 1974 : p. 221-227, qui entend fonder 
un nouvel humanisme en rupture avec le phallocratisme des
hommes ; celui-ci se serait manifesté d’abord par l’appropriation 
d’une agriculture dévolue aux femmes, dans les affinités entre
fécondation du ventre féminin et fertilité des champs, puis par

l’exploitation des ressources terrestres et de la nature.
 [3] On trouvera dans l’article récent de Larrère 2022,
p. 140-143, une bonne synthèse quant à l’histoire et la
géographie de ces différents mouvements écoféministes
de la fin du siècle dernier; voir désormais aussi 2023, p.
7-28. On pourra se référer aux différents textes traduits
en français et réunis par Hache 2016.
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romaine Diane et à ses représentantes dans d’autres 
religions traditionnelles telle Artémis du côté grec [4].
Mais par référence à la Grèce classique c’est évidem-

ment l’incontournable figure de Gaia, en différentes 
déclinaisons, est convoquée par les mouvements éco-
féministes d’inspiration théalogique. Aucun étonne-
ment dès lors à voir la déesse Gaia figurer en tête des 
onze « lost goddesses of Early Greece » présentées 
et racontées au titre de « mythes pré-helléniques » 
par Charlene Spretnak, écoféministe de la première 
heure dans le sens d’une critique écosociale de l’usage 
des technologies, appuyée sur une spiritualité spé-
cifiquement féminine. Dans cette perspective Gaia 
est offerte comme « the ancient Earth-Mother who 
brought forth the world and the human race from 
“the gaping void, Chaos” ». En sa présence « toté-
mique », elle serait ainsi la figure préhellénique et 
emblématique d’une « Goddess spirituality ». En tant 
que Déesse, elle engagerait par les symboles, les 
mythes et les rituels à l’intégration du self dans la 
communauté terrestre, évoquant ainsi un soi plus 
large, correspondant à la plénitude notre être [5].

DÉMÉTER ET LA PRODUCTION AGRICOLE

À vrai dire la figure de Gaia a récemment connu, 
dans différentes réflexions politico-philosophiques sur 
les rapports désormais destructeurs de l’homme avec 
son environnement, des récupérations et des spécula-
tions si nombreuses qu’elles nous invitent à y revenir 
dans une autre étude d’anthropologie historique et 
critique [6]. Pour l’instant, dans le nécessaire retour 
aux catégories propres à la culture de référence, on 
se limitera à remarquer que, sous la dénomination 
commune de gê ou de gaîa, la terre grecque est 
envisagée essentiellement comme terre cultivée et 
donc nourricière. Dans cette mesure on pourra se 
demander si la figure d’une Terre-Mère des origines 

ne serait pas incarnée par l’Olympienne Déméter 
davantage que par la primordiale Gaia. 
En effet la fille de Cronos et de Rhéa ne porterait-elle 

pas d’emblée dans son nom les désignations de la 
terre et de la mère ? À vrai dire, du point de vue 
linguistique et étymologique, s’il n’y a pas d’hési-
tation quant à la présence de metér dans le nom 
propre de la déesse, en revanche Dé- et son dérivé 
hypocoristique Déô, un autre nom pour Déméter, ne 
sauraient être issus de gê [7]. Quant à la spéculation 
étymologisante indigène, le Socrate mis en scène 
dans le Cratyle de Platon rapproche la syllabe initiale 
du nom de Déméter des formes du verbe dídomi, 
« donner » : Déméter en tant que mère parce qu’elle 
donne la nourriture [8]
En revanche auprès des poètes épiques considé-

rés par Hérodote comme fondateurs de la théogonie 
grecque, Déméter est associée de manière constante 
avec la terre cultivée. Ainsi en va-t-il d’Hésiode et de 
sa Théogonie. Déméter est introduite dans l’ordre de 
la généalogie des dieux qui seront ceux de l’Olympe. 
Avec Hestia et Héra, puis Hadès, Poséidon et Zeus, 
« le père des dieux et des hommes », Déméter est 
présentée comme issue de l’union de Rhéia et de 
Cronos ; par son union avec Zeus, son frère, elle 
devient la mère de Perséphone ; la jeune fille est 
elle-même enlevée par Aïdoneus, et cela avec le 
consentement de son père ; puis la déesse s’unit avec 
le héros lasion au gras pays de Crète pour donner 
naissance à Ploutos qui accorde l’opulence à tous les 
hommes [9]. Quant au poème que le même Hésiode a 
consacré aux travaux et aux jours, la déesse Déméter 
y est d’emblée associée au grain que porte la terre-
gaîa et qui, à l’issue d’une récolte opportune, apporte 
la vie à l’homme mortel. C’est donc la respectable 
Déméter qui remplit de ressources de vie la grange de 
Persès, le destinataire du poème hésiodique, à l’issue 
de son constant travail agricole. C’est elle encore 

 [4] Starhawk, 1979/1999, p. 102-118. Quant
au « Witchcraft » des origines, l’un de ses représentants les
plus déterminants n’est autre que Robert Graves, l’auteur
de The Greek Myths, London, Penguin Books, 1955, mais
aussi de The White Goddess : A Historical Grammar of
Poetic Myth, London, Faber & Faber, 1948 (réédité à quatre
reprises !). Quant au bricolage de différentes traditions
spiritualistes et religieuses offert par différents mouvements
écoféministes se référant au « féminin sacré », voir l’étude
récente de Rimliger 2021.
[5] Spretnak 1992, p. 45-46 et XI-XIV. Sur la figure de la
« Goddess » on pourra aussi se référer à l’ouvrage de Christ
1997, p. 50-69, qui, dans une quête « théalogique », fait
l’histoire de la puissance divine unique ; voir aussi, dans le
même sens, Pollack 1997, p. 9-28, ainsi que, de manière
syncrétique, Reid-Bowen, 2016, p. 57-84.

 [6] Dans une étude à venir, consacrée aux usages
écoféministes de la divine Gaia comme figure tutélaire,
je reviendrai sur les usages sophistiques qu’en fait Bruno
Latour (2015) à la suite de James Lovelock ; pour l’instant
on pourra se référer à mon étude de 2020/21, p. 6-8.
 [7] Si elle est parfois utilisée par les poètes tragiques, ce
sont les scholiastes qui identifient l’interjection dâ avec
gê ; voir par exemple la scholie à Eschyle, Agamemnon
1072 (p. 11 Smith) qui voit dans dâ une forme dorienne
de gê et fait de Déméter une Géméter; cf. Chantraine
1968-1980, p. 244.
[8] Platon, Cratyle 404b.
 [9] Hésiode, Théogonie successivement 453-458, 912-914
et 969-974 ; sur les figures de Ploutos et de Iasios/Iasion,
voir West 1966, p. 422-423, et surtout Richardson 1974,
p. 316-320 (également sur la figure de Iacchos).
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qui, avec Zeus Chthonios, Zeus le « Souterrain », 
contribuera au murissement du blé « sacré » à l’issue 
des travaux agricoles implicitement accomplis par 
les hommes [10].
Pour l’instant donc, à lire les poèmes hésiodiques, 

Déméter apparaît dans une double fonction : puis-
sance divine suscitant la fertilité de la terre quant 
à elle cultivée par les hommes ; mère qui enfante 
une fille destinée à être enlevée par l’occupant de 
l’Hadès. Pas de quoi assimiler la respectable déesse 
invoquée avec Zeus Chthonios pour la maturation du 
blé ni à la Terre, ni à la Mère, abusivement divinisées 
pour l’occasion par l’honneur d’une majuscule ! [11] 
En Grèce même ce n’est guère que Diodore de Sicile 
qui, à propos de la renaissance de Dionysos et du 
processus de production du vin comparé à celui de la 
production agricole, attribuera aux poètes des temps 
anciens et aux mythographes l’assimilation entre 
Déméter et la terre comme mère (gê méter) [12].

DU RÉCIT AU RITUEL :  
L’HYMNE HOMÉRIQUE À DÉMÉTER

Mais dès la formation des constellations de figures 
divines qui, en bon régime polythéiste, protègent les 
pratiques des femmes et des hommes mortels dans 
les communautés civiques en plein développement, 
Déméter et sa fille Perséphone, comme la plupart des 
divinités et des figures héroïques protégeant la cité, 
sont les protagonistes de récits rendant compte des 
honneurs cultuels qui leur sont dus. Pour rester dans 
la poésie en diction épique produite entre viie et vie 
siècles il en va ainsi dans le long hymne homérique qui 
offre le récit de la fondation des Mystères d’Éleusis, 
sous l’égide de Déméter et de sa fille Perséphone, à 
l’issue de l’enlèvement de cette dernière par Hadès 
et de la recherche de la fille par la mère éplorée. 
Dans la partie d’évocation de la divinité qui ouvre 

tout hymne homérique, Déméter à la belle chevelure 
et au glaive d’or est présentée comme faisant mûrir 
de beaux fruits. Du point de vue narratif c’est grâce 
au consentement de Zeus qu’Aïdoneus parvient à 
enlever contre son gré la fille de la déesse et du dieu 

lui-même ; la jeune fille jouait avec ses compagnes sur 
une prairie fleurie et odorante sur laquelle on ne va pas 
tarder à faire retour. C’est aussi par les desseins de 
Zeus que Gaia fait croître sur cette prairie le narcisse 
odorant et séducteur. La fleur suscite la respectueuse 
admiration des dieux immortels comme des hommes 
mortels, du ciel comme de la terre (gaîa) ; et c’est 
cette terre qui, en tant que chthón, s’ouvre pour 
laisser passer le quadrige du fils de Cronos. Zeus, 
Cronide lui aussi, père tout puissant, reste insensible 
aux cris de la jeune fille enlevée [13]. 
Seule Déméter, « mère puissante », entend les 

cris de sa fille. La vénérable déesse qui apporte les 
saisons avec leurs dons brillants se lance alors dans 
une recherche qui la conduit d’abord auprès d’Hécate 
puis d’Hélios. Soleil révèle à la déesse l’identité de 
l’auteur du rapt tout en attribuant à Zeus le dessein 
d’accorder sa fille à son frère Hadès, par conséquent 
à l’oncle de la jeune fille.
On connait la suite de l’histoire. Déguisée en vielle 

femme désormais privée des dons d’Aphrodite et de la 
possibilité d’enfanter, Déméter se rend à la cour du roi 
d’Éleusis où elle rencontre les quatre filles de Céleus 
(aux noms parlants : Callidicé, Cléisidicé, Démô et 
Callithoé, des noms associés à la justice et à la beauté). 
Se donnant comme Dôs avec un nom que lui aurait 
donné sa mère puissante, la déesse assume sous le 
nom de Déô, puis de Déméter la fonction de nourrice 
– ce n’est pas indifférent – du jeune Démophon. Après
l’échec de l’immortalisation du jeune enfant, Déméter
demande aux gens d’Éleusis de lui élever un autel et
un temple pour qu’elle puisse y instituer les pratiques
rituelles (órgia, vers 273). Mais se réfugiant dans son
temple Déméter empêche la terre (gaîa, vers 306) de
porter le grain, condamnant le genre des mortels à
la famine. C’est alors que se manifeste Zeus le père.
Devant le refus de la déesse d’intervenir, Zeus parvient
à convaincre Hadès, son frère, d’engager Perséphone à
persuader sa propre mère ! Déméter accepte le com-
promis que lui propose sa fille : Perséphone partagera
l’année entre un séjour auprès d’Hadès et un séjour
auprès des immortels dès que la terre (gaîa, vers 401)
se couvrira des fleurs odorantes du printemps [14].

 [10] Successivement Hésiode, Travaux 30-34, 299-301
(voir aussi vers 391-395 pour les travaux de Déméter :
semailles, labours, moisson), 465-469 (cf. vers 597 et 805),
[11] Hésiode, Travaux 465-466. Et c’est encore le devin
Tirésias mis en scène par Euripide dans les Bacchantes
(274-276) qui l’affirmera : aux côtés de Dionysos comme
producteur du liquide à partir du raisin les hommes
disposent pour leur alimentation sèche du principe incarné
dans la déesse Déméter correspondant à gê, la terre.
 [12] Diodore de Sicile 3, 62, 3-8.

[13] Hymne homérique à Déméter 1-37, des vers que
l’on pourra lire en suivant le commentaire attentif de
Richardson 1974, p. 135-161, en particulier sur les figures
d’Hécate et d’Hélios.
 [14] Pour d’autres versions du récit du rapt de Perséphone
et de la quête de sa mère, on verra l’étude de Bruit
2012, qui commente en particulier la version arcadienne
du récit ; rapportée par Pausanias, 8, 37, 2-7 et 1-4, cette
version fait naître la fille, dénommée Despoina, de l’union
de Déméter avec Poséidon.
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Reprenant le récit initial de l’hymne, Perséphone 
raconte à son tour comment elle fut enlevée selon 
le dessein rusé de son père le Cronide du groupe 
des Océanides, ses compagnes dansant avec Pallas 
et Artémis sur une prairie au charme érotique ; 
les jeunes filles y cueillaient les crocus, les iris, 
les jacinthes, les roses, les lis ainsi que le narcisse 
qu’avait fait croître la large terre (chthôn, vers 428). 
Le partage saisonnier de Perséphone accepté par 
Zeus, Déméter s’empresse de réactiver la fertilité 
de la Plaine rharienne vouée auprès d’Éleusis à la 
culture des céréales, portant la vie. La plaine se 
pare d’une chevelure de jeunes pousses, et des gras 
sillons surgissent des épis chargés de grain. À la 
suite d’une nouvelle approbation de la part de Zeus, 
la terre (chthón, vers 472) se couvre à nouveau de 
feuilles et de fleurs. C’est alors que Déméter révèle 
aux souverains d’Éleusis, parmi lesquels Eumolpos et 
Céleus, la manière d’accomplir les rites (hierá, vers 
478) et les beaux actes (órgia) qu’il n’est pas possible
de divulguer. Et passant du mode du récit à celui de
l’institution du rituel, la narration épique débouche
sur la promesse, énoncée au masculin singulier, du
bonheur réservé même après la mort à celui qui,
parmi les hommes mortels vivant sur terre, a eu la
vision attachée à l’accomplissement des rites. Ce
sont des hierá que les historiens modernes de la
religion grecque interprètent désormais en termes
d’initiation [15].
Reposant sur l’abondante richesse qui emplit la 

maison, le bonheur promis est réservé à celui parmi 
les êtres humains sur la terre qu’aiment les deux 
augustes déesses demeurant désormais auprès de 
Zeus. Et, en passant du mode du récit à celui du 
discours, l’hymne se termine de manière pragma-
tique avec une invocation directe aux deux déesses. 
S’exprimant en je, l’aède s’adresse directement à 
Déméter aux magnifiques présents offerts par les 
saisons et à sa fille, la très belle Perséphone, d’une 
qualification qui évoque le pouvoir d’Éros. Et le poète-
aède propose aux deux déesses le contrat de don en 
réciprocité concluant en général les prières hymniques 
adressées aux dieux : en échange du chant (oidé) 
présent les deux déesses sont priées de lui accorder 
une vie pleine d’agrément.

RITUEL INITIATIQUE ET PROMESSE DE 
PROSPÉRITÉ 

Du féminin des deux protagonistes principales du 
récit du rapt de la fille de Déméter, le récit nous 
fait passer au masculin des bénéficiaires mortels de 
l’institution rituelle sur laquelle il débouche. Dans ce 
passage l’action narrative dramatisée dans l’hymne 
assume une valeur étiologique : le récit devient le 
mythe de fondation des Mystères d’Éleusis dans une 
narration dont la composition poétique précède sans 
aucun doute le contrôle pris par la cité d’Athènes 
sur le culte éleusinien, entre viie et ve siècles avant 
l’ère chrétienne. Du déroulement cultuel à l’époque 
classique d’une séquence rituelle étendue et complexe 
on ne retiendra que quelques éléments, pertinents 
pour notre propos quant à la figure et aux fonctions 
de Déméter et de sa fille Perséphone.
Tout d’abord du point de vue des officiants du 

rite à fonction pour nous initiatique. Précédée de 
pratiques rituelles accomplies à Athènes même tels 
l’assemblée des mûstai et leur bain purificateur dans 
la mer, la célébration des Grands Mystères s’éten-
dait sur trois jours à partir du 19 Boédromion (à la 
mi-septembre). Assurément, les rituels sont centrés
sur les honneurs rendus aux « deux déesses »,
la Mère et Coré comme le dit Hérodote [16] ;
ces deux déesses sont aussi dénommées, dans
une documentation très hétérogène, Déméter et
Perséphone. Mais à côté de ces deux figures divines
féminines il faut compter avec les honneurs cultuels
rendus au héros Triptolème qui distribue les dons
de Déméter dans tout le monde civilisé. Dans la
célébration des Mystères interviennent encore
Iacchos, avatar de Dionysos, invoqué rituellement
durant toute la longue la procession vers Éleusis,
Euboulos le frère de Triptolème, et un Plouton dont
la figure semble partagée entre Hadès et le Ploutos
porteur de l’abondance agricole ; s’y ajoute sans
doute, toujours au masculin, Démophoon, le fils de
Céleus et de Métanéira, que dans le récit fondateur
Déméter entendait immortaliser.
En ce qui concerne le personnel de culte, avec la 

prêtresse de Déméter, de la famille sacerdotale des 
Philléides, officie l’hiérophante qui appartient à la grande 

 [15] Quant à l’institution de ces actes rituels et au rôle
étiologique joué par la narration hymnique du « mythe », je
me permets de renvoyer à mon étude de 1997. Pour le texte
mal assuré des vers 470-479 et sur le vocabulaire employé
pour désigner les rites des futurs Mystères d’Éleusis, voir
le riche commentaire de Richardson 1974, p. 301-312.

 [16] Hérodote 8, 65, 4 ; sur ce que l’on peut reconstruire à
travers une documentation très lacunaire et hétérogène des
Mystère d’Éleusis à l’époque classique au développement
philologiquement impeccable mais sans continuité de
Parker 2005, p. 334-342, on lui préférera le parcours
cohérent offert par Foley 1994, p. 65-71, et pour les
rituels d’initiation eux-mêmes, Richardson 1974, p. 24-30.
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famille des Eumolpides ; descendant d’Eumolpe, le roi 
d’Éleusis rival d’Érechthée le roi d’Athènes, ce prêtre 
garde et révèle les objets sacrés. Suivent le dadou-
que, le porteur de flambeau appartenant au génos des 
Kérukes, le hierokêrux, le héraut des rites, lui aussi 
de la famille des Kérukes, et le mystagogue. Avec la 
prêtresse les quatre officiants sont placés sous l’autorité 
de l’archonte-roi. Pour ce qui est des mortels, à la grande 
procession qui d’Athènes conduisait les mystes, dont 
les initiés, vers le sanctuaire d’Éleusis, participaient 
hommes et femmes comme l’atteste l’iconographie, sans 
que l’on sache si à l’époque classique les esclaves étaient 
déjà associés aux Mystères. Quoi qu’il en soit, dès la 
fin du ve siècle la participation rituelle aux Mystères 
n’est plus limitée aux Athéniennes et Athéniens, mais, 
à ce qu’indique Hérodote, elle est étendue à tous les 
Grecs. Il semble de plus que les mystes étaient suivis 
ou encadrés par les archontes, les membres de l’Aréo-
page, les membres du conseil des Cinq Cents. Donc un 
personnel de culte essentiellement masculin, sous le 
contrôle de citoyens assumant à Athènes différentes 
fonctions dans les institutions politiques de la cité. 
Quant aux actes rituels eux-mêmes, marqués par le 

sceau du secret, ils ne sont connus que par les révé-
lations polémiques des pères de l’Église tel Clément 
d’Alexandrie. Il est donc impossible d’en confirmer 
la fiabilité. Mentionnons tout de même l’absorption 
après une période initiale de jeûne du kukeón, le 
breuvage à base d’eau, de farine d’orge et de pavot, 
plus tard d’épices, mentionné dans l’Hymne homé-
rique à Déméter (vers 208). Réunis dans le telesté-
rion, le grand hall de l’initiation, autour de l’anákto-
ron, le sanctuaire dédié à Déméter elle-même [17], 
les mystes assistaient peut-être à une naissance : 
la « maîtresse », soit Déméter, engendrait non pas 
une fille, mais « l’enfant », soit Ploutos. Celui-ci était 
incarné dans un épi de blé, révélé par l’hiérophante. 
Cette révélation correspondait peut-être à la révélation 
mystique de l’epópteia puisqu’aux drómena et aux 
legómena s’ajoutaient les deiknúmena : les actions 
accomplies, les mots prononcés, les objets montrés. 
C’est dans le contexte narrativement partagé entre 
floraison et production agricole offert par l’Hymne 
homérique que l’accomplissement des rites assure 
la survie ici-bas, mais aussi la survie après la mort.
Cela pour nous limiter à l’accomplissement rituel des 

Mystères d’Éleusis. Requérant l’intervention de Déméter 
aussi bien que celle de Coré, il faudrait mentionner 
encore d’autres célébrations cultuelles athéniennes 
parmi lesquelles en particulier les Proérosia et les Sténia 
dont la célébration coïncidait avec le début automnal 
des labours. Consistant en une manipulation rituelle de 
l’araire le premier rituel s’adressait aux deux déesses 
honorées à Éleusis ; à cette occasion les éphèbes por-
taient un bœuf avant de le sacrifier. Quatre jours plus 
tard, le second rite était réservé aux femmes adultes 
qui se livraient, en l’honneur de Déméter et de Coré, à 
un concours rituel nocturne d’invectives [18].
Mais il faut également compter avec les Scira, accom-

plies par les femmes mariées au début de l’été en un 
sanctuaire certes consacré aux deux déesses, mais 
aussi à Athéna Sciras et à Poséidon, les dieux tuté-
laires d’Athènes, auprès de la Voie Sacrée conduisant 
à Éleusis. Et les Scira préludent elles-mêmes aux 
Thesmophories, célébrées au Thesmophorion par 
les femmes légitimement mariées au moment des 
semailles. En une  probable scirophorie ces citoyennes 
d’Athènes procédaient notamment à la manipulation 
rituelle des restes des porcelets jetés à l’occasion 
des Scira dans le gouffre par lequel Pluton aurait 
disparu en emmenant Perséphone ; mélangés avec 
le grain à semer ces déchets carnés putréfiés étaient 
livrés aux serpents qui vivent sous terre. Après 
une journée intermédiaire de jeûne, la célébration 
des Thesmophories était placée sous le signe de 
la Kalligénéia, une « belle naissance » se référant 
autant à la production des fruits de la terre cultivée 
assurant la survie de la communauté civique qu’à la 
génération d’enfants légitimes, futurs citoyens. Aux 
Thesmophories, et de manière paradoxale, les femmes 
citoyennes se réunissent entre elles, s’abstenant de 
toute relation sexuelle, couchant apparemment sur 
des litières tressées de branches d’un gattilier qui 
passe pour favoriser le flux du sang menstruel tout en 
tempérant le désir sexuel, de même d’ailleurs qu’aux 
Scira où les femmes mariées mangent de l’ail pour 
se tenir à l’écart des aphrodísia… [19].
Mais si elles sont réservées aux femmes, ces pra-

tiques rituelles et cultuelles s’inscrivent dans un 
calendrier politico-religieux garanti par les citoyens 
et fortement marqué par des travaux de la terre dont 
leurs épouses n’ont pas le contrôle exclusif. 

 [17] Mentionné par Hérodote 9, 65, 2.
 [18] Sur ces deux rituels attestés de manière très 
hétérogène, je renvoie au bon vieil ouvrage de Deubner 
1966, p. 68-69 et 52-54, consacré aux Attische Feste.
 [19] Et cela sans compter les Petits Mystères ainsi que les 
Halôa et les Chlôia (pour Déméter Chloé et Coré) célébrées 

essentiellement par les femmes à Éleusis même : cf. Foley 
1994, p. 71-74, et sur les Halôa en particulier, Calame 
2018, p. 357-358. Pour les Thesmophories on pourra se 
référer à l’étude désormais classique de Detienne 1979 ; 
voir aussi Trümpy 2004 ; pour les Scira je renvoie aux 
références données dans Calame 2018, p. 344-346.
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DÉMÉTER EN « GRAIN MOTHER » ?

Dès lors, et pour en revenir à l’Hymne homérique à 
Déméter, autant du point de vue de la définition des 
figures divines protagonistes de la narration hymnique 
que de ce que nous parvenons à saisir de la réalité des 
pratiques rituelles des órgia institués par Déméter elle-
même selon le récit étiologique, les réinterprétations 
écoféministes contemporaines de la figure de Déméter 
en avatar de la Terre-Mère et en « Grain-Mother » ne 
cessent de surprendre [20].
A vrai dire, ces relectures  s'inscrivent dans une longue 

tradition de reprises du récit du rapt de Perséphone et 
de la quête de sa mère Déméter, débouchant sur l’ac-
cueil reçu à Éleusis et sur une réconciliation avec Zeus 
qui a pour effet le retour de la fécondité des champs. 
C’est déjà le cas pour le rhéteur Isocrate qui déplace 
l’accueil reçu par Déméter d’Éleusis à Athènes même 
avec pour résultat un double don : les fruits de la terre 
qui ont permis aux mortels d’abandonner leur mode de 
vie sauvage et les mystères avec leur promesse d’une fin 
plus douce et d’un au-delà autre que l’Hadès. À ce titre, 
il faut aussi citer Cicéron qui, dans son traité consacré 
à la nature des dieux, fait de Perséphone, correspon-
dant à la Proserpine latine, la représentante divine de la 
semence du blé cachée à sa mère ; et la dénomination de 
celle-ci fait l’objet de deux explications étymologisantes : 
Cérès renvoyant à geres en tant que productrice du 
blé et Deméter pour Geméter, la Terre-Mère ! Et c’est 
sans compter avec les assimilations proposées par les 
Stoïciens en particulier pour Perséphone représentant 
le souffle qui anime les fruits de la terre, mourant avec 
eux, ou le blé moulu [21].
Cette tradition interprétative d’ordre philosophico-re-

ligieux se poursuit en régime christianocentré jusqu’à 
nos jours. C’est ainsi que dès le début du xviiie siècle, le 
Révérend Père jésuite Lafitau présente Coré-Proserpine 
à la fois comme jeune fille et comme mère de Bacchus 
Liber par Jupiter ; elle devient ainsi, dans une « Théologie 
des premiers temps », l’image de la Vierge des Chrétiens, 
mère du Fils, lui-même libérateur. Du côté de l’histoire 
des religions, si pour Karl Otfried Müller Déméter Érysibia, 
repoussant la rouille du blé, devient le symbole de la 

force de la nature qui anime l’alimentation des hommes, 
pour son savant homonyme Friedrich Max Déméter est 
associée par son avatar Deô à la Dyâvâ védique ; dans 
cette mesure, Déméter devient Dyâva mâtar, Aube et 
Mère, correspondante de Dyausch pitar, Ciel (et donc 
Zeus) et Père [22]. Et que dire d’un mythe de Déméter 
et de Perséphone qui, pour James Frazer, incarnerait la 
mort et la résurrection de la végétation, sous le contrôle 
sans doute de l’universel Eniautos daimon, « démon de 
l’année » imaginé par Jane Ellen Harrison ? Que dire 
d’une Perséphone devenant pour Carl Kerényi l’incarna-
tion hellène de la Divine Maiden aux côtés de Déméter, 
figure de la Terre en mère du grain, ou, pour Carl Gustav 
Jung l’incarnation des figures primordiales de l’Enfant 
et de la jeune fille divine, accompagnée de Déméter à 
entendre comme Mère Primordiale et Mère-Terre, arché-
type animant l’inconscient féminin ? Et en relation avec 
le rituel, il faudrait encore mentionner les interprétations 
qui projettent sur le récit de la descente de Perséphone 
dans l’Hadès le parcours d'un rituel de passage à l’âge 
adulte, à l’image du cycle de la végétation qui meurt 
pendant l’hiver pour recroître au printemps…
Du côté écoféministe, on pourra se référer à la présen-

tation que propose Charlene Spretnak pour sa propre 
réécriture du récit de Déméter et de Perséphone. En effet 
initiée par la figure de Gaia, passant successivement 
par Pandora, Thémis, Aphrodite, la triade de la Lune 
(soit Artémis, Séléné et Hécate), Héra et Athéna, sa 
collection de « mythes préhelléniques » se clôt sur cette 
très ancienne « histoire sacrée » de la mère et de la fille, 
un récit qui aurait largement précédé la « déification 
judéo-chrétienne » de la relation du père et du fils.
Dans sa tentative de réanimer par la narration une 

« Goddess spirituality » l’écoféministe états-unienne 
fait appel à l'historienne anglaise de la religion grecque 
Jane Ellen Harrison pour attribuer à Déméter une origine 
crétoise. Avec cette référence à une civilisation disparue 
la déesse serait proche aussi bien de Gaia, la Terre-Mère, 
que d’Isis comme reine du monde d’en bas. Elle serait 
l’incarnation d’une « Grain-Mother », accompagnée de 
sa fille, « Grain Maiden » ; la première serait donneuse 
du grain, l’autre incarnerait la nouvelle récolte  [23].  
Dans cette mesure, la version du récit du rapt de 

 [20] La figure de Déméter est à distinguer de celle de la Grande
Mère, mère des dieux et mère d’une fille elle aussi enlevée, qui
est chantée par les femmes du chœur dans l’Hélène d’Euripide 
(vers 1301-1368) : cf. Borgeaud 1996, p. 39-45.
[21] Isocrate, Panégyrique 26-33 ; Cicéron, De la nature
des dieux 2, 66, 26, Plutarque, Isis et Osiris 377be. Dans
l’ouvrage de 2015b : 35-73, j’ai proposé un long parcours
à travers ces réinterprétations des figures de Déméter et
de sa fille Perséphone jusqu’à l’interprétation d’inspiration
psychanalytique quant à la relation mère – fille offerte avec
prudence par Foley 1994, p. 127-137.
 [22] De fait Dyauṣ Pitā ou Dyauṣpitṛ alors que sa parèdre

est plutôt désignée en tant Prithvi (Pṛthvī) Mātā (Mātṛ) ; par 
ailleurs Dyāvā désigne en général le ciel, selon les indications 
données par l’un des relecteurs de l’article.
[23] Spretnak 1992, p. XI-XIV et 105-107. Voir
Harrison 1905, p. 51-52, avec les hésitations exprimées
à propos de cette supposée origine crétoise de la figure
de Déméter par Deubner 1966. p. 70-71. Harrison 1908,
p. 271-283, émet l’hypothèse que les figures de Déméter
et de Coré se seraient toutes deux développées à partir
de la figure unique d’une Terre-Mère matriarcale pour
devenir spécifiquement des « Corn-goddesses », en tant
que « Mother » et « Maid » respectivement…
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Perséphone racontée dans l’hymne homérique se serait 
substituée à une version d’origine où la fille et la mère se 
seraient confondues en une seule figure ; celle-ci aurait 
été représentée plus tard par une hypothétique Déméter 
Chthonia, protectrice divine de la récolte et maîtresse du 
monde d’en bas. L’introduction tardive de l’épisode du 
rapt serait la marque du passage social d’un matriarcat 
d’origine au patriarcat, en parallèle avec l’introduction 
de la figure de Zeus… 
C’est par ce subterfuge historiciste que dans la ver-

sion que nous offre Spretnak du « mythe de Déméter 
et de Perséphone », à la faveur du phantasme du 
matriarcat primitif, les figures divines masculines ont 
disparu [24]. Par référence à la version d’origine, la 
narration est entièrement matrifocale ; elle ne fait 
intervenir ni Hadès ni Zeus et par conséquent aucune 
scène de rapt.
Au commencement une croissance végétale de l’âge 

d’or s’avère insuffisante pour nourrir les hommes 
mortels vivant en régime matriarcal. Accompagnée 
de sa fille Perséphone et veillant sur les plantes à 
peine écloses, la déesse Déméter leur apprend alors 
la culture du blé ; les hommes en confient le soin 
aux femmes dans l’espoir que la fécondité de leur 
utérus puisse être transférée aux champs cultivés. À 
Perséphone qui s’inquiète de voir les esprits des morts 
remontant du monde d’en bas Déméter promet de 
les engager à fertiliser le sol au profit des hommes 
mortels. À la lumière d’une torche, Perséphone rejoint 
le domaine des morts auxquels elle révèle l’initiation 
à un monde nouveau, avant de réapparaitre auprès 
de sa mère désespérée qui l’accueille en une danse 
fleurie, symbolisant le retour du printemps. L’intrigue 
revisitée dans une perspective écoféministe a gommé 
toute intervention d’ordre patriarcal tout en attribuant 
à la puissance divine féminine la fécondité du travail 
agricole accompli par les hommes mortels…

VARIATIONS EXTRA-EUROPÉENNES

En contraste la confrontation rapide d’anthropologie 
historique autour des figures de Gaia et de Déméter 
telles qu’elles sont représentées dans différentes 
formes poétiques indigènes rend vaine la quête dans 
les récits et pratiques rituelles de la Grèce classique 

de toute « feminist thealogy » [25]. Cette nouvelle 
théologie correspond de fait à un monothéisme fémi-
nin qui s’inscrit dans la sempiternelle perspective 
judéo-chrétienne marquant en particulier toutes nos 
définitions modernes de la religion [26].
Dans une ligne analogue mais plus nuancée il 

conviendrait de s’attacher à la figure de la Déesse pro-
posée par Starhawk, la fondatrice de la forme d’éco-
féminisme néo-païen que l’on a dite. Présentée sous 
les noms d’Isis, Astarté, Oshun, Diana, Amaterasu 
ou Yemaya, la Déesse présenterait de nombreux 
« aspects » : Jeune Fille, Mère, Vieille, Lune, Terre, 
etc. ; le Dieu en est l’aspect mâle, avec lui aussi de 
nombreux noms tels Pan, Dionysos, Oritis, Dumuzi, 
Baal, Coyotte, mais aussi Enfant Danseur, Chasseur, 
Soleil ou Arbre. Ce n’est que lorsque la femme se 
libérera de la culture patriarcale qui assimile la femme 
à la mère et à la terre elle-même, ce n’est que lorsque 
la nature cessera d’être coupée de la culture par la 
notion masculine du travail que la Déesse pourra 
devenir Gaia. C’est elle qui permettra à la femme 
de reprendre possession de la terre : Gaia comme 
pouvoir nourricier, mais séparé de « Maman », pour 
devenir un « soi distinct ».
De là l’impératif de l’invocation à la Jeune Fille, car 

« invoquer la Jeune Fille, c’est invoquer le pouvoir 
du soi émergeant de la terre ». Et la Jeune fille c’est 
Athéna comme patronne de l’art et de la culture ; c’est 
Artémis en tant que « Dame des choses sauvages » 
et Vierge ; c’est encore Koré qui nous enseigne le 
pouvoir de l’union de la vie et de la mort ; et cela 
par référence autant au mythe recréé par Charlene 
Spretnak qu’aux athéniennes Thesmophories. Car si 
la mère Déméter détient le pouvoir de transformer la 
souffrance en une force qui apporte le renouveau, sa 
fille Koré détient la puissance du recommencement, 
autour d’une expérience d’origine, un rituel qui dit 
la descente et la remontée. Dans cette mesure, avec 
l’épisode du viol de la jeune fille, la version grecque 
du mythe pourrait correspondre à « une tentative 
patriarcale de subvertir le pouvoir du mythe » [27]. 
C’est donc ainsi qu’est finalement évoquée Déméter, 

avec la rage qu’éprouve la déesse en raison du rapt 
de sa fille, interprété comme un viol ; la colère 
divine est référée à la mise en service d’un réac-

[24] Spretnak 1992, p. 109-118, comme récit concluant
sa collection de « mythes pré-helléniques ».
[25] Spretnak 1992, p. 15.
[26] Calame, à paraître.
 [27] Starhawk 2015, p. 129-152 (p. 139, 141 et 142 pour
les citations ; voir encore p. 258-259) qui revisite aussi
le mythe de la métamorphose d’Adonis en anémone et

celui de la grenade, fruit de Perséphone, offrant une fleur 
« comme une vulve ouverte » et un fruit rempli de graines 
comme enchâssées dans une matrice (p. 151-152). Pour 
les équivalents des figures de Gaia et de Déméter dans 
la généalogie théogonique maori, on verra l’étude offerte, 
dans une saine perspective de comparaison différentielle, 
par Renard 2023.
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teur nucléaire dans une faille sismique. En effet la 
dimension théologique d’une spiritualité s’exprimant 
dans le rituel centré sur le corps et le soi par une 
thérapie « émotionnelle, spirituelle et psychologique » 
n’empêche pas les « sorcières » de s’engager dans les 
luttes contre les effets de la mondialisation, comme ce 
fut le cas par exemple à Seattle contre l’Organisation 
Mondiale du Commerce en 1999  [28].
Quoi qu’il en soit, est-il bien opportun de substituer 

au pouvoir patriarcal de Dieu, le pouvoir matriarcal 
d’une Terre-Mère incarnée dans Gaia, sinon dans 
Pachamama ? [29] ou de substituer au couple chré-
tien formé par Dieu et son fils le couple féminin de 
Déméter et de sa fille Coré ? Rappelons simplement 
qu’en contraste avec toute théologie monothéiste, 
les configurations polythéistes offertes par les cités 
grecques avec les récits qui leur sont attachés sont 
traversées par des conflits de pouvoir. Pensons au 
pouvoir de Zeus contesté ne serait-ce que par celui 
d’Héra et finalement partagé avec lui, par exemple 
en Argolide [30].

CONCLUSION : POUR UN ÉCOFÉMINISME 
ÉGALITAIRE ET ÉCOSOCIALISTE

Revenons donc en conclusion à la conjoncture pré-
sente, nous qui sommes confrontés aux défis sociaux 
et écologiques imposés par une double exploitation, 
selon les critères économiques et financiers du marché 
et du profit : celle d'un environnement réduit à l'état 
de nature, et celle des êtres humains, hommes et 
femmes, dont ce milieu assure la survie.
De ce point de vue, on pourra retenir les proposi-

tions d’un écoféminisme moins théologien et plus 
politique. Décliné en de multiples mouvements dès la 
fin du siècle dernier, il se fonde – on l’a dit en guise 
d’introduction – sur la dénonciation conjointe de la 
domination patriarcale des hommes sur les femmes 
et des tentatives de domination de la nature par les 
humains, sinon des rapports de domination néocolo-
niale des pays riches sur les plus pauvres. Dans cette 

mesure il apparaît que toutes les formes de pouvoir 
dominateur sont liées, entraînant sexisme, racisme, 
colonialisme, impérialisme, etc. ; ce constat entraîne, 
du point de vue historique, une critique de la révolu-
tion industrielle, de la colonisation, de l’impérialisme 
occidental et de la globalisation néo-libérale.
Dans cette mesure, les écoféministes contemporaines 

proposent une revalorisation de la féminité et en par-
ticulier de la maternité, par référence sans doute à la 
figure de la Terre-Mère, mais en exigeant aussi une 
redéfinition de la relation masculin/féminin au-delà 
du simple dualisme genré. De plus, le changement 
extérieur ne saurait s’accomplir sans changement inté-
rieur, une conversion qui s’opérera par le moyen de 
rituels, de thérapies et de pratiques de spiritualité. Et 
finalement, dans l’ordre de l’utopie politique, on exige 
le remplacement des structures pyramidales par des 
structures circulaires et communautaires [31]. C’est 
ici qu’il convient de rappeler aussi les mises en garde 
à l’égard des réductions, d’ordre essentialiste et donc 
différentialiste, de la femme à la nature. Il faut éviter 
que la défense écologique de l’environnement, dans 
le sens de la justice sociale, se réduise à une forme 
de féminisme exclusif [32].
Terminons donc, de manière très provisoire, par la 

Grèce et par la relation entre la mère et la fille que 
déploie aux oreilles de son public et désormais à nos 
yeux la narration en diction épique de l’Hymne homé-
rique à Déméter. C’est en définitive Rhéa, la mère de 
Déméter, qui parvient à réconcilier sa fille avec Zeus 
le tout-puissant, lui-même le père de Perséphone. 
Des cimes de l’Olympe, l’épouse de Cronos s’élance 
vers la Plaine de Rharos auprès d’Éleusis, la plaine 
autre fois « porteuse de vie » (pherésbion, vers 451), 
mais désormais sans végétation. À sa fille Déméter, 
la mère adresse ces mots (vers 460-469) :

Ici, mon enfant, Zeus à la voix profonde et 
grondante
t’invite à rejoindre l’assemblée des dieux. Il a 
promis de t’accorder
les honneurs que tu voudras bien parmi les dieux 
immortels.

 [28] Voir la préface à la première édition française
de l’ouvrage de Starhawk 2003 (republiée en 2015),
p. 351-360 ; pour la référence de base, cf. supra note 4.
 [29] À ce propos je renvoie aux forts doutes esquissés
dans l’étude de 2020/21, à développer dans une étude
critique sur les usages écologiques de la figure de Gaia,
en chantier. À l’exemple de la vierge Athéna Métèr d’Élis,
Pirenne-Delforge 2005 a bien montré que la maternité
de Déméter, notamment à l’égard des initiés aux Mystères
d’Éleusis, pouvait être métaphorique.
 [30] Sur cet exemple, voir l’étude de Pirenne-Delforge

& Pironti 2016, p. 136-141.
 [31] Je résume ici de manière très cavalière la synthèse
offerte par Burgart Goutal 2020, p. 70-77, sur la « pensée
écoféministe » des années 1990 ; voir aussi l’article critique
pertinent de Gandon 2009 et, à propos des "politiques
écoféministes", les bonnes pages de Larrere 2023, pp. 89-109.
 [32] On verra à ce propos la réflexion critique de Biehl
2011, et le bon chapitre critique que Burgart Goutal
2020 : 178-196, consacre à la « femme-nature », ne
serait-ce qu’au niveau symbolique, et cela par référence
à Spretnak, Starhawk et Shiva.
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D’un signe de tête il a consenti à ce que sur le 
cycle de l’année
ta fille passe le tiers dans les ténébres brumeuses 
de l’Hadès
et les deux autres tiers auprès de toi et des 
autres dieux immortels.
(…)
Allons, mon enfant, laisse-toi convaincre,
et ne sois plus par trop irritée contre le fils de 
Cronos aux sombres nuées :
fais immédiatement croître pour les hommes le 
fruit qui porte la vie.

Et c’est ainsi que des labours féconds Déméter fait 
apparaître les nombreux fruits et que la vaste terre 
(chthôn, vers 472) se couvre de feuilles et de fleurs. 
Puis, comme on l’a vu, la déesse enseigne aux souve-
rains d’Éleusis les beaux rites qui lui seront destinés, 
à elle-même avec sa belle couronne ainsi qu’à sa fille, 
la très belle Perséphone.
Réconciliation donc de Déméter autant avec le 

monde féminin des prairies fleuries avec leur pouvoir 
érotique qu’avec le monde essentiellement mascu-
lin de la production agricole, mais partage aussi de 
Perséphone entre le monde d’en bas dominé par Hadès 
et le domaine olympien des dieux : tout cela sous 
l’autorité de Zeus… 
Certes, le retour à la Grèce ancienne et à ses repré-

sentations par l’intermédiaire des récits poétiques 
mettant en scène figures divines et protagonistes 
héroïques ne saurait nous suggérer des paradigmes 
fondateurs. En revanche le regard décentré sur les 
représentations contemporaines auquel nous invite 
une anthropologie historique critique de l’Antiquité 
gréco-romaine conduit quant au récit de la séparation 
et des retrouvailles de Déméter avec sa fille Coré 
à deux constats pour le moins élémentaires. D’une 
part, du point de vue narratif, le contraste entre le 
récit de l’Hymne homérique et le scénario préhellé-
nique imaginé par l’écoféministe spiritualiste Charlene 
Spretnak porte sur l'élimination dans ce dernier de 
toute figure masculine. Or, à moins de l’utopie d’un 
monde unisexe, l’engendrement de la fille par la mère 
implique l’intervention d’un être masculin, qu’elle soit 
violente ou non. D’autre part, quant à la pratique 
rituelle, la longue séquence cultuelle de l’initiation 
aux Mystères d’Éleusis fondée dans le récit hymnique 
par Déméter elle-même associe non seulement les 
hommes citoyens d’Athènes à leurs épouses, mais 

aussi des hommes et des femmes d’autres cités, sinon 
des esclaves ; et en conclusion à l’hymne homérique 
destiné à Déméter, la promesse d’une vie meilleure 
ici-bas et dans l’au-delà à la suite de la révélation 
rituelle est formulée, comme on l’a signalé, au mas-
culin, dans un poème d’ailleurs composé par un mâle 
aède homérique.
Cette mixité aussi bien du point de vue de la nar-

ration que dans la pratique rituelle, mais sous le 
contrôle et la gestion politiques des hommes, peut 
nous conduire à deux remarques conclusives, d'ordre 
critique. D’un côté de l’écoféminisme, implicitement, 
le parallélisme établi par de nombreux mouvements 
féministes entre le pouvoir exercé par les hommes sur 
les femmes et l’exploitation par ces mêmes hommes 
d’un environnement réduit à l’état de nature tend à 
identifier la femme avec « la » nature, en quelque 
sorte à « naturaliser » la femme. L’équation femme 
= nature fait courir le risque d’une essentialisation, 
sinon d’une sacralisation de la nature, mais aussi 
celui d’attribuer aux femmes une puissance spécifique 
découlant de celle attribuée à la nature. C’est le cas 
quand Starhawk déclare : « The Goddess does not 
rule the world ; She is the world » [33].
Mais surtout cette équation va dans le même sens 

que l’objectivation de la nature qui s’est opérée dès 
le xviie siècle en particulier par les interventions de 
Francis Bacon et de René Descartes et sur laquelle 
je suis revenu à plusieurs reprises, en comparaison 
différentielle avec les conceptions grecques de la 
phúsis. C’est cette nature dont la physique méca-
niste de Newton et des pratiques encore artisanales 
permettraient de faire de nous des « maîtres » et 
des « possesseurs »  [34]. C’est cette nature que, 
par une production devenue industrielle et soumise 
aux « lois » du marché, nous avons réduite, dans 
une perspective entièrement européocentrée, à un 
ensemble de ressources à exploiter, pour notre profit 
économique et financier. De fait la nature a fini par 
correspondre au résultat matériel, social et culturel 
de l’application de l’idéologie du productivisme et du 
capitalisme désormais néolibéral sur l’immanquable 
interaction sensorielle, intellectuelle et pratique 
entre d’une part les communautés des femmes et 
les hommes mortels et d’autre part le milieu animal, 
végétal et minéral dont dépend leur survie matérielle, 
sociale et culturelle. Les termes et les critères de 

[33] Starhawk 1979/1999, p. 33. On pourra voir à ce
propos les remarques critiques pertinentes formulées par
Carrère 2022, p. 145-148.
 [34] Je ne mentionne ici que mes propres études de 2015a,
p. 13-42, et de 2020-21. Mais dans une perspective écoféministe 

critique, il faut se référer de ce point de vue aux pages 
déterminantes que Merchant 2021, p. 249-341, consacre au 
parallélisme, induit dès le xvie siècle par la pensée occidentale 
du progrès scientifique, entre la domination des femmes et la 
domination d’une nature réduite à l’état de machine.
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cette indispensable interaction doivent être désormais 
et avec urgence redéfinis ; cela en rupture avec le 
paradigme économico-social et politique de l’exploita-
tion de l’environnement imposé par un processus de 
mondialisation gouverné par les plus riches ;  cela en 
rupture avec les rapports de domination qu’il implique, 
de manière intersectionnelle, des hommes sur les 
femmes, des riches sur les pauvres, des pays du 
« Nord » sur ceux des « Sud » ; et cela dans une 
perspective qui restera forcément anthropo- et non 
pas andro-centrique : ce sont nous les humains qui 
définissons en termes matériels, sociaux et culturels 
ce qu’est un environnement qui ne saurait à l’évidence 
être réduit à la figure de la Terre (-Mère), sinon à 
celle d’une Gaia, de plus divinisée.

Dans cette mesure tout écoféminisme ne saurait 
être qu’écosocialiste. Ses objectifs d’élimination 
intersectionnelle de tous les rapports de domination 
ne peuvent se réaliser que par l’inclusion de l’égalité 
des relations entre les femmes et les hommes dans 
l’interaction équilibrée et créatrice des unes et des 
autres avec leur environnement, avec leur milieu, 
avec la biosphère. Les processus d’anthropopoiésis, 
de construction physique, sociale et culturelle des 
êtres humains dans leurs relations communautaires 
réciproques, ne peuvent que se doubler d’une éco-
poiésis entendue comme construction interactive aussi 
bien matérielle que culturelle avec un environnement 
indispensable à leur survie. 
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PHASES OF THE PHAISTOS POLIS: 
REORGANIZATIONS OR EVOLUTIONS? 
The archaeological sites of Western Messara 

(Crete), and in particular that of Haghia Triada, are 
significant examples of the changes in cult practices 
from the Neopalatial period to the formative phases 
of Greek city-states. This paper aims to clarify the 
nature of these transformations, especially after 
the arrival of the Mycenaeans 
in Crete, when a free-stan-
ding temple with a bench was 
built at Hagia Triada, and after 
the end of the palatial civiliza-
tion, throughout the gestation 
period of the Phaistos polis.

Les sites archéologiques de la Messara occidentale 
(Crète), et notamment celui d’Haghia Triada, consti-
tuent des exemples significatifs des changements 
des pratiques cultuelles de la période néopalatiale 
aux phases de formation des cités-États grecques. 
Cet article vise à préciser la nature de ces transfor-
mations notamment après l’arrivée des Mycéniens 

en Crète, lorsqu’un temple 
indépendant doté d’une ban-
quette est construit à Haghia 
Triada, et après la fin de la 
civilisation palatiale, tout au 
long de la période de gestation 
de la polis de Phaistos.
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Le secteur occidental de la plaine de la Messara, en 
Crète méridionale (fig. 1), correspond au territoire 
de la ville de Phaistos qui contrôlait une vaste zone 
agricole s’étendant jusqu’au golfe de la Messara, sur 
la mer de Libye, où se développent deux autres sites 
d’envergure : l’habitat d’Haghia Triada et le port de 
Kommos. Au fil des siècles une véritable symbiose 
s’est créée entre ces trois établissements, comportant 
notamment une alternance du rôle hégémonique entre 
Phaistos et Haghia Triada, distants entre eux d’environ 
3 km, comme l’ont bien montré les recherches de la 
Missione Archeologica Italiana, dirigée pendant de 
longues années par V. La Rosa. De l’âge du bronze à 
l’âge du fer, Phaistos et son territoire ont connu de 
nombreux changements d’un point de vue politique 
et social liés à l’histoire complexe de l’île de Crète, 
véritable creuset de cultures au centre des routes 
maritimes méditerranéennes et réceptacle d’influences 
extérieures apportées par les populations qui s’y 
sont installées au fil des siècles. Ces transformations 
touchent également les pratiques cultuelles [1], qui 
constituent l’objet de notre étude, selon des modalités 
qui varient en fonction des périodes. Il s’agira en effet 
d’analyser ces changements en diachronie, de l’apogée 
de la civilisation minoenne (Minoen récent I) au viie 
siècle, pour mieux en saisir la portée et les causes 
à travers une analyse interdisciplinaire qui tiendra 
compte des données archéologiques, de l’iconogra-
phie et des textes disponibles [2]. Nous tâcherons 
ainsi de contribuer à la reconstruction des gestes, des 
images, des objets et des espaces ayant trait aux cultes 
dans une approche holistique qui sera déclinée tout 
au long des activités de l’axe 4 (Pratiques rituelles : 
gestes, objets et représentations) dans le cadre de 

l’ITI HiSAAr (Université de Strasbourg) dont l’une des 
problématiques prioritaires concerne précisément le 
thème des restructurations et des évolutions en his-
toire des religions.
Dans un premier temps il s’agira de se pencher sur 

les pratiques cultuelles minoennes à Haghia Triada 
ainsi que sur leur restructuration après l’arrivée des 
Mycéniens, vers la fin du Minoen récent IB. Ensuite 
nous dégagerons quelques pistes de recherche sur 
l’évolution des cultes des dernières phases de la 
civilisation mycénienne à l’archaïsme, lorsque les 
Doriens [3] et quelques enclaves levantines s’ins-
tallent sur l’île. Cette étude diachronique permettra 
de souligner les analogies et les différences entre les 
rituels au fil des siècles, tout en tâchant de repérer 
les causes des changements.

* Cet article correspond au texte remanié d’une communication 
présentée au colloque inaugural de l’Institut Thématique 
Interdisciplinaire d’Histoire, Sociologie, Anthropologie 
et Archéologie des religions (ITI HiSAAr) qui s’est tenu à 
Strasbourg du 9 au 11 juin 2021. Je tiens à remercier A. Clerc-
Regnaud, N. Cucuzza, J.-M. Husser, A. Jacquemin, P. Militello, 
V. Pirenne-Delforge ainsi que les deux experts anonymes pour 
leurs remarques et conseils. Toutes les dates s’entendent 
avant J.-C., sauf mention contraire. Pour les abréviations 
chronologiques : Lefèvre-Novaro 2014, 1, p. 29-30.
 [1] Husser 2017, p. 185-190 pour une analyse récente de 
l’épineuse question des définitions de rite et culte.
 [2] Il s’agit essentiellement des tablettes en linéaire B 

découvertes à Cnossos et des sources écrites d’époque 
historique (textes littéraires et inscriptions). En effet les 
écritures minoennes hiéroglyphique et linéaire A n’ont pas 
encore été déchiffrées bien que la compréhension générale 
des textes progresse. 
 [3] Malgré les nombreuses tentatives d’identification par 
les spécialistes, les Doriens restent invisibles d’un point 
de vue archéologique, mais bien attestés par le dialecte 
dorien présent partout en Crète à partir de la fin du viiie 
siècle. Leur arrivée sur l’île, probablement par infiltrations 
successives, doit donc avoir eu lieu entre le xiie et le ixe 
siècle. Pour un aperçu de la question, Lefèvre-Novaro 
2014, 1, p. 58-62.

Fig. 1. Paysage de la Messara 
occidentale (photo de l’auteur).
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LES CARACTÉRISTIQUES DES PRATIQUES 
CULTUELLES À HAGHIA TRIADA AU 
MINOEN RÉCENT I

La civilisation minoenne subit vers la fin du Minoen 
récent IA les conséquences dévastatrices de l’éruption 
du volcan de Théra, dans les Cyclades méridionales [4]. 
Profitant des répercussions de l’immense catastrophe, 
liées aux pluies de cendres et de pierres ponces ainsi 
qu’au tsunami, les Mycéniens, population d’origine 
indoeuropéenne en expansion sur le continent grec, 
vont conquérir la Crète dans les phases finales du 
Minoen récent IB. Ces élites guerrières, qui apportent 
l’écriture linéaire B sur l’île, administrent à partir 
du palais de Cnossos la Crète centrale à travers un 
réseau d’établissements satellites dont fait partie 
Haghia Triada (fig. 2). Ce site, véritable alter ego 

de Phaistos, abrite pendant le Minoen récent I la 
« villa » minoenne [5], un important édifice au plan 
complexe qui centralise de nombreuses fonctions : 
entre autres, la gestion économique et administrative 
du territoire environnant et notamment le stockage 
des denrées ainsi que leur enregistrement, les fonc-
tions rituelles et de représentation dans les quartiers 
d’apparat oriental et nord-ouest (fig. 3) ainsi que 
les cérémonies religieuses. Au cœur de ce dernier 
quartier, en effet, se trouve la petite pièce 14 au sol 
en plaques de gypse d’albâtre, entourées de stuc 
rouge [6], dont la fonction cultuelle est assurée par 
les objets découverts à l’intérieur [7]. Ce cubiculum 
(dimensions 2,35 X 1,60 m) a été créé entre la fin 
du Minoen récent IA et le début du Minoen récent IB 
en subdivisant avec des cloisons en briques crues le 
secteur à l’est de la pièce 13, plus vaste et dotée de 

Fig. 2. Le site archéologique d’Haghia Triada (photo de l’auteur).

 [4] Warburton 2009.
 [5] La Rosa 2010, p. 495-508.
 [6] Militello 1998, p. 89. Pour une description détaillée de 
la pièce 14 et de ses fresques, Militello 1998, p. 73-75, 
99-132 et 250-282.

 [7] Entre autres, quatre alabastra dont l’un de style marin 
(cf. Mountjoy 1985 pour l’usage rituel de ce type de vases) 
et une figurine féminine en bronze représentant une fidèle, 
la main portée à son front : Halbherr, Stefani & Banti 
1977, p. 93-95 ; Militello 1998, p. 282 et note 332.
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polythyra [8]. Ce petit espace à destination cultuelle, 
le seul repéré jusqu’à présent dans la « villa » [9], 
est niché au cœur du quartier d’apparat nord-ouest, 
un emplacement qui implique de toute évidence un 
accès réservé à quelques membres du clergé et de 
l’élite qui devaient résider dans le bâtiment puisqu’il 
n’est pas accessible de l’extérieur. 
La pièce était dotée de magnifiques fresques de 

sujet cultuel qui ont été endommagées par l’incendie 
qui a détruit la villa vers la fin du Minoen récent IB. 
Ces véritables mégalographies (hauteur ca 2 m), qui 
ont été mises en parallèle avec celles d’Akrotiri (Théra), 
devaient donner l’impression à celui ou celle qui pénétrait à 
l’intérieur de cet espace exigu et sans doute sombre [10] 
de s’immerger dans un paysage où la nature sau-
vage dominait. Sur la paroi méridionale, des chats 
sauvages chassent des oiseaux au milieu des plantes 

(lierre, crocus) et des rochers sur lesquels bondissent 
les agrimia (chèvres sauvages endémiques de l’île) 
tandis que du côté septentrional une jeune fille est 
agenouillée devant un bétyle [11] au milieu des 
crocus et des lys. Le focus de la pièce est constitué 
par la paroi orientale qui se trouve face à l’entrée : 
elle est occupée par une figure féminine debout 
les jambes et les bras repliés, le buste incliné vers 
la droite, probablement en train de danser [12]. 
Derrière la jeune femme se trouve une structure 
tripartite, surmontée par un pavillon décoré de festons 
(fig. 4) [13]. Dans l’iconographie minoenne, ce type 
d’aménagement constitue souvent le piédestal sur 
lequel est assise une déesse, comme sur la célèbre 
fresque de l’édifice Xeste 3, à Akrotiri, datée de la 
fin du Minoen récent IA [14].

Fig. 3. Plan du quartier 
d’apparat nord-occidental avec 
les pièces n° 13 et 14 (d’après 
Militello 1998, fig. 4 à p. 67).

 [8] Au-dessus de ce secteur se trouvaient les archives de
la « villa », accessibles par un escalier, d’où proviennent
de nombreux documents administratifs en linéaire A ainsi
que des objets à fonction rituelle comme le célèbre rhyton
des boxeurs : Militello 2001, p. 161.
 [9] À cette conclusion sont arrivés indépendamment Rehak
1997 et Militello 1998.
 [10] La question de l’éclairage de la pièce reste ouverte. Une
lampe en pierre a été découverte à l’intérieur : Halbherr,
Stefani & Banti 1977, p. 93 et Militello 1992, p. 103.
 [11] L’importance des rituels concernant les bétyles dans
le monde minoen a été soulignée notamment par Warren

1990, p. 193-206. Militello 1998, p. 251-253 et Jones 2007 
sont arrivés séparément à la même reconstitution générale 
de la scène, mis à part quelques détails et notamment la 
direction où la figure féminine agenouillée dirigeait son regard. 
L’hypothèse de B. Jones selon laquelle elle regarderait vers 
la droite, et donc vers le focus de la pièce, me semble plus 
cohérente avec l’organisation générale des scènes. 
 [12] Sur l’importance de la danse parmi les rituels minoens,
voir entre autres Warren 1988, p. 14-15.
 [13] Sur la reconstitution de la scène, voir désormais
Militello 2018.
 [14] Militello 1998, p. 271-272 pour l’analyse de la structure.
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D’après P. Militello, ces fresques représentent l’épi-
phanie de la divinité au milieu de la nature, la déesse 
étant au centre de la composition, et doivent être 
mises en relation avec des cérémonies d’initiations 
féminines, comme à Akrotiri [15]. Ce type d’épiphanie 
« théâtralisée » a été identifié en premier lieu par 
R. Hägg et N. Marinatos à partir des données icono-
graphiques (sceaux, fresques, vases) et de dispositifs
architecturaux tel les Balustrade Shrines, attestés à
l’époque néopalatiale dans trois bâtiments édifiés à
proximité immédiate du palais de Cnossos, dont la
maison du grand prêtre [16].
Si l’interprétation générale de la scène par P. Militello 

est tout à fait convaincante, dans le cadre d’une religion 
dominée par la théâtralisation des cérémonies [17], 
l’identification de la figure féminine centrale avec une 

déesse demeure, à mon avis, problématique : le per-
sonnage est en effet représenté debout, sans doute 
en train de danser comme souvent les fidèles autour 
de la déesse [18]. Il est donc plus probable, comme 
P. Militello l’envisage également [19], que la figure
centrale soit à identifier avec une prêtresse en train
de danser pour invoquer l’épiphanie de la divinité qui
n’est pas encore apparue. L’accent serait alors mis sur
le moment de l’attente, sur les phases qui précèdent
l’épiphanie et qui devaient être constellées d’invoca-
tions et de prières au milieu de la nature sauvage,
des cérémonies qui, d’après C. Morris et A. Peatfield,
auraient eu un caractère éminemment extatique [20].
Quoi qu’il en soit, il est clair que ces fresques 

évoquent des pratiques cultuelles en l’honneur d’une 
déesse immergée dans un paysage de montagne [21].  
Mais pourquoi installer au cœur du quartier nord-
ouest de la « villa » d’Haghia Triada cette petite pièce 
richement décorée, un type d’aménagement rare 
dans l’architecture minoenne ? La présence de ces 
magnifiques mégalographies empêche de l’identifier 
avec une simple pièce utilisée pour entreposer des 
paraphernalia ou préparer des cérémonies à l’abri 
des regards. 
Pouvons-nous imaginer que, au lendemain de l’érup-

tion de Théra, ce petit hiéron dont l’accès devait être 
réservé à quelques officiants du culte pouvait consti-
tuer une sorte de chapelle où les fresques évoquaient 
les cérémonies d’invocation de l’épiphanie divine qui 
se déroulaient avant le cataclysme au sommet des 
montagnes ? En effet pendant la difficile période qui a 
suivi ce désastre aux importantes conséquences clima-
tiques [22], caractérisée également selon J. Driessen 
par une véritable « crise religieuse », la plupart des 
sanctuaires de sommet sont abandonnés [23]. La 
création de ce hiéron, une réalisation architecturale 
d’envergure à connotation politique au cœur du 
principal centre de gestion de la Messara occiden-
tale à l’époque, comme l’a souligné P. Militello [24], 
pourrait alors avoir eu en même temps une fonction 
mémorielle et cultuelle. Il est intéressant de rappeler 

Fig. 4. Reconstitution de la fresque avec figure 
féminine début sur la paroi orientale de la pièce 
n° 14 (d’après Militello 2018, fig. 3 à p. 16).

 [15] Militello 2018, p. 23. Sur Xeste 3, Marinatos 1993,
p. 203-209.
[16] Hägg 1986 ; Marinatos 1993, p. 104-106.
 [17] Sur cet aspect spécifique de la religion minoenne,
Marinatos 1993, p. 243 et Militello 2001, p. 165-166.
En suivant une approche anthropologique, Peatfield 2001
propose une vision ritualisée de la religion minoenne,
comme déjà P. Warren (1988, p. 11-13), où les expériences
mystiques et les formes de religiosité inspirée ou extatique
seraient prépondérantes, notamment lors des cérémonies
qui se déroulaient au sommet des montagnes. Pour ces
lieux de culte, cf. Rutkowski 1986, p. 73-98.
 [18] Cf. la scène représentée sur la bague en or découverte

à Isopata : Marinatos 1993, p. 163, fig. 149.
 [19] Militello 1998, p. 280-281.
 [20] Morris & Peatfield 2004.
 [21] Militello 1998, p. 352 avance l’hypothèse qu’il s’agisse 
d’un paysage de collines, peut-être la représentation d’un
sanctuaire de sommet, tout en soulignant (p. 349) que le
dessin est loin d’être réaliste.
 [22] Driessen & Macdonald 1997 ont montré à quel
point la vie sur l’île change après ce cataclysme qui a
certainement représenté un véritable traumatisme pour
la population égéenne.
 [23] Driessen & Macdonald 1997, p. 54-61.
 [24] Militello 1998, p. 352.
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qu’à la même époque quatre modèles réduits en terre 
cuite représentant des cérémonies cultuelles furent 
déposés dans les annexes de la tombe de Kamilari, 
quelques kilomètres au sud d’Haghia Triada, devenue 
probablement un petit sanctuaire en l’honneur des 
ancêtres, aménagé pendant ces phases complexes 
et troubles [25]. 
Mais que se passe-t-il à Haghia Triada pendant les 

phases suivantes ?

L’ARRIVÉE DES MYCÉNIENS SUR L’ÎLE 
ET LES CHANGEMENTS DE NATURE 
CULTUELLE À HAGHIA TRIADA

Vers la fin du Minoen récent IB, les Mycéniens 
débarquent en Crète et prennent le contrôle des 
principaux centres de pouvoir, notamment Cnossos et 
Chania. Ils parlent un dialecte grec archaïque que les 
Minoens, locuteurs d’une langue encore inconnue [26], 
devaient cependant connaître puisque les contacts 
entre les deux civilisations ont été intenses pendant 

des siècles et ont d’ailleurs favorisé la création de 
l’écriture syllabique linéaire B, fruit de l’adaptation du 
linéaire A minoen à la langue grecque.
Le site d’Haghia Triada, où par ailleurs aucune trace 

d’une conquête violente n’a été décelée, mais bien 
les indices d’un tremblement de terre suivi d’un 
violent incendie [27], continue d’exercer au Minoen 
récent III les fonctions de centre de gestion écono-
mique de la Messara occidentale, vraisemblablement 
sous le contrôle du palais mycénien de Cnossos [28].  
En témoignent les édifices du secteur septentrional, 
caractérisés par d’importants espaces de stockage 
et par une vaste résidence [29], tandis que la partie 
méridionale du site concentre les fonctions de nature 
cérémonielle et religieuse. Pour ce qui est de la plani-
fication architecturale, des modifications importantes 
voient le jour dans ce dernier secteur (fig. 5) comportant 
la construction de trois bâtiments publics indépendants 
qui remplacent les édifices datés du Minoen récent I 
où se concentraient auparavant de multiples fonctions.  
Lors de la première phase architecturale (Minoen 

Fig. 5. Plan du secteur méridional d’Haghia Triada, en noir les édifices 
datés du Minoen récent III (d’après CUCUZZA 2021, pl. I). 

[25] Lefèvre-Novaro 2019, p. 455-456.
 [26] Pour un rappel du contexte pré-indoeuropéen en
Crète avant l’arrivée des Mycéniens, Negri 2020, p. 35.
 [27] Sur la destruction de la « villa », Militello 1998,
p. 75 à partir des fresques endommagées de la pièce n° 14
et, en dernier, La Rosa 2010, p. 506. Voir aussi Monaco &
Tortorici 2003, p. 403-417 sur les tremblements de terre
qui touchèrent au MR IB la Messara occidentale.
 [28] Pour la dénomination du site d’Haghia Triada à

l’époque mycénienne, probablement pa-i-to, voir quelques 
considérations dans Lefèvre-Novaro 2014, 2, p. 220 et 257.
[29] Privitera 2015, p. 35-83 pour l’étude de ce secteur,
en particulier de la grande maison VAP à mettre sans
doute en relation avec les occupants de la tombe du
sarcophage peint (voir aussi Privitera 2016). Cucuzza
2021, p. 230-231 pour d’intéressantes considérations sur les
différences structurelles et fonctionnelles entre les parties
septentrionale et méridionale du site d’Haghia Triada.
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récent III A1 avancé - début du Minoen récent III A2), 
le mégaron ABCD [30] se superpose directement à 
la « villa ». Cet imposant édifice rectangulaire, sub-
divisé en deux pièces et doté d’un vestibule lors de 
la 3e phase, présente des éléments architecturaux 
d’inspiration continentale qui se mélangent à des traits 
minoens, notamment le chiosco qui fut ajouté dans un 
deuxième temps contre le mur sud du bâtiment. Sa 
monumentalité et son plan portent à croire qu’il abritait 
des cérémonies dont la nature exacte reste cependant 
à préciser puisqu’à l’intérieur de l’édifice il n’y avait 
pas de mobilier au moment de la découverte. Ces 
rituels pouvaient d’ailleurs se dérouler aussi en partie 
sur la vaste esplanade du piazzale dei sacelli [31] qui 
s’étend juste au sud du mégaron et qui a toujours 
été dépourvue de constructions dès les origines de 
l’établissement, au début du iiie millénaire [32], sans 
doute parce qu’elle était destinée aux rassemblements. 
Pendant la même phase furent construits égale-

ment la stoa FG, ouverte directement sur le piazzale 
dei sacelli  [33], et surtout le temple à banquette 
(sacello H) [34], l’un des plus anciens édifices de culte 
de ce type attestés sur l’île. Cette construction indé-
pendante (dimensions 11, 93 X 6,15 m), également 
caractérisée par un mélange de traits minoens et conti-
nentaux, s’ouvre au nord-ouest sur une rue dallée qui 
la relie au piazzale, marqué par des bases de doubles 
haches découvertes à proximité [35]. 
Le temple, doté probablement d’un trône à l’ori-

gine [36], abritait encore au moment de la fouille 
de nombreux paraphernalia appartenant aux trois 
phases datées du Minoen récent IIIA1 au Minoen 
récent IIIB : entre autres, vases tubulaires (snake 
tubes), kalathoi et skoutelia, ces derniers d’ancienne 
tradition minoenne, trouvés en partie renversés sur 
la banquette [37]. Les statues de « déesses aux bras 

levés » [38], qui généralement sont exposées dans ce 
type de temples en association avec les objets men-
tionnés, n’ont pas été découvertes sur place et, si elles 
y étaient exposées, pourraient avoir été emportées 
au moment de l’abandon du site. 
Ces données attestent qu’à Haghia Triada, à partir du 

Minoen récent IIIA, des changements profonds sont 
mis en œuvre dans l’organisation architecturale du site 
visant, de toute évidence, une nouvelle forme d’osten-
tation du pouvoir : plusieurs monuments séparés aux 
fonctions distinctes sont construits et les caractéristiques 
des pratiques cultuelles changent, comme d’ailleurs les 
destinataires, tout en gardant de nombreuses références 
au passé minoen parmi lesquelles les techniques de 
construction ne sont qu’un exemple [39].
Tout d’abord nous remarquons la construction d’un 

édifice isolé à la fonction exclusivement cultuelle, une 
nouveauté à Haghia Triada. Du petit hiéron 14, presque 
caché à l’intérieur de la « villa », on passe au sacello, un 
édifice indépendant et bien visible en position suré-
levée par rapport au piazzale dei sacelli. Lors de sa 
première phase, il abritait probablement un trône, type 
d’aménagement tout à fait adapté pour des cérémonies 
d’épiphanie divine d’ancienne tradition minoenne qui 
pourraient d’ailleurs expliquer l’absence de statues à 
l’intérieur [40]. Ce temple, de dimensions plus impor-
tantes que la pièce 14, est construit en association 
directe avec le lieu de rassemblement des fidèles 
qui, de l’extérieur, pouvaient apercevoir l’intérieur de 
l’édifice lorsque les doubles portes de la pièce avec 
banquette étaient ouvertes. Ce choix architectural 
semble indiquer la volonté de la part de l’élite au pou-
voir d’élargir le contact avec « les choses sacrées » au 
plus grand nombre bien que toujours sous le contrôle 
du clergé [41], le seul qui pouvait accéder au temple 
dont les dimensions restent limitées [42]. 

[30] Cucuzza 2021, p. 25-89.
[31] Cucuzza 2021, p. 193-204.
[32] Todaro 2003, notamment p. 88.
[33] Cucuzza 2021, p. 91-130.
[34] Cucuzza 2021, p. 131-191, notamment p. 185-186
pour le mélange d’éléments minoens et continentaux.
 [35] Il s’agit de bases en pierre ou gypse datées entre
le Minoen récent I et le Minoen récent III A-B dont une
dizaine furent découvertes à proximité de la stoa FG où
probablement étaient conservées à l’époque mycénienne :
Militello 2001, p. 160, notes 8-9 ; Pestarino 2018,
p. 212-213 ; Cucuzza 2021, p. 110-116. La double hache
est l’un des symboles religieux les plus diffusés dans les
contextes cultuels minoens avec les cornes de consécration.
[36] Cucuzza 2021, p. 186.
[37] Cucuzza 2021, p. 181. Cette pratique a été mise en
relation avec le culte des ancêtres dans d’autres contextes
minoens et notamment dans la cour de la grande tombe
de Kamilari : Caloi 2019, p. 657.
 [38] À propos de l’interprétation de ces statues, nous
suivons l’opinion de M. Prent et de la plupart des chercheurs

qui les considèrent comme des statues de divinités : 
Prent 2005, p. 181-184. Pour l’hypothèse qu’il s’agisse 
en revanche de représentations de fidèles en relation avec 
des groupes familiaux, cf. Gaignerot-Driessen 2016. La 
découverte à Haghia Triada de deux bras appartenant à 
ce type de statues pourrait être l’indice de l’existence d’un 
autre lieu de culte où elles auraient été conservées, dans 
le secteur nord-est du site : Cucuzza 2018.
[39] Cucuzza 2021, p. 233.
 [40] Cucuzza 2021, p. 179-181 pour d’autres explications
possibles. Gaignerot-Driessen 2014 pense que cette
absence n’est pas fortuite ; ses hypothèses à caractère
social me semblent cependant difficiles à proposer pour
ce temple qui présente des différences architecturales
significatives par rapport aux autres bâtiments évoqués.
 [41] Sur le clergé dans le monde minoen, Marinatos
1993, p. 127-146.
 [42] Cucuzza 2021, p. 176 sur la possibilité que quelques
personnes (membres de l’élite et/ou du clergé) assistent
aux cérémonies dans le vestibule du temple, séparé de la
pièce à banquette par un polythyron.
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En définitive les pratiques cultuelles destinées pendant 
la période néopalatiale à une élite semblent péricli-
ter au Minoen récent III à la faveur des cérémonies 
communautaires qui, bien qu’attestées également 
auparavant [43], n’étaient pas en connexion directe 
avec un édifice de culte. Pour ce qui est de l’ensemble du 
site restent encore à préciser les fonctions du mégaron 
qui, tout en n’étant pas un temple, pourrait avoir joué 
un rôle lors de cérémonies rituelles, par exemple en 
tant que salle de banquet [44]. 
Mais un autre changement de taille apparaît dans 

le système religieux attesté à Haghia Triada après la 
fin de la période néopalatiale : au fur et à mesure la 
nature sauvage perd le rôle symbolique fondamental 
qu’elle avait joué dans l’iconographie minoenne dont la 
pièce 14 déjà décrite constitue un excellent exemple. 
En effet si lors de la première phase du sacello le sol 
est décoré d’une scène de vie sous-marine peuplée de 
poissons, de dauphins et de poulpes, clairement ins-
pirée de l’iconographie minoenne, pendant les phases 
2 et 3 le pavement est recouvert d’une simple couche 
de stuc blanc et toute référence iconographique à 
la nature disparaît [45]. Certes l’éruption catastro-
phique de Théra et le conséquent climat d’insécurité 
qui caractérise l’île à la fin du néopalatial pourraient 
expliquer cet éloignement de la nature sauvage qui 
avait été pendant des siècles le contexte privilégié 
de l’épiphanie des divinités minoennes. Mais ce 
phénomène implique-t-il également un changement 
dans la composition du panthéon ? Autrement dit, le 
temple à banquette d’Haghia Triada accueillait-il de 
nouveaux dieux, peut-être d’origine continentale suite 
à l’arrivée des Mycéniens sur l’île ? La question reste 
pour l’instant ouverte, mais les tablettes en linéaire B 
de Cnossos comportant côte à côte des divinités aux 
noms d’origine grecque et d’autres vraisemblable-
ment minoenne [46], nous invitent à considérer avec 
beaucoup d’attention cette possibilité.

Il reste à souligner une dernière nouveauté qui 
contribue à préciser ultérieurement la césure entre 
les systèmes religieux attestés au Minoen récent I et 
au Minoen récent III : le phénomène de standardisation des 
lieux de culte et des paraphernalia que connaît au Minoen 
récent III non seulement Haghia Triada, mais toute l’île. Le 
monde minoen avait été en effet caractérisé par une grande 
diversité d’objets et d’espaces à fonction cultuelle, à tel point 
qu’il est très difficile d’en proposer une typologie [47].  
Or, à partir du Minoen récent IIIA, les temples à 
banquette se diffusent sur l’île, parfois caractérisés 
par deux pièces en enfilade sur l’axe longitudinal selon 
un choix planimétrique novateur attesté à Haghia 
Triada qui continue jusqu’au Minoen récent III C 
(cf. Vronda Kavousi et Kalasmenos Monastiraki dans 
la Crète orientale) et qui se retrouve dans le temple 
grec. Ces édifices abritent des paraphernalia (snake 
tubes, kalathoi, pinakes, etc.) et parfois des sta-
tues de « déesses aux bras levés [48] » aux multiples 
attributs (double cornes, oiseaux, etc.) qui appartiennent 
à des typologies communes à toute l’île, ces ensembles 
d’objets formant de véritables sets cohérents produits 
avec la même argile et selon les mêmes techniques dans 
des ateliers de potiers [49]. La Crète mycénienne est 
caractérisée par une grande uniformité des typolo-
gies des objets à fonction cultuelle, surtout si on la 
compare au foisonnement des phases protopalatiale 
et néopalatiale. Or, bien que les textes décrivant les 
cérémonies manquent, il est tout à fait vraisemblable 
qu’aux objets de typologies identiques correspondent 
des gestes rituels semblables. 
Dans ce contexte général de nouveautés remarquons 

quand même un élément de continuité : lorsque les 
temples à banquette ont livré des statues, elles sont 
essentiellement féminines, comme depuis des siècles 
dans le panorama iconographique de la religion minoenne.
En définitive si l’origine de ces transformations reli-

gieuses est clairement liée à l’arrivée des Mycéniens, 

 [43] Les fresques cnossiennes datées du Minoen récent I, 
comme celle « du bois sacré », témoignent de cérémonies 
communautaires qui devaient se dérouler dans les cours 
centrales et occidentales des palais : Marinatos 1993, 
p. 59, fig. 49. Ce qui manque cependant dans ces scènes 
est un édifice de culte abritant des images des dieux 
(temple), remplacé sans doute par des formes théâtralisées 
d’épiphanie.
 [44] C’est l’hypothèse la plus convaincante avancée par 
Cucuzza 2021, p. 86.
 [45] Militello 1998, p. 80-81, p. 321-335 et fig. 38 
pour une interprétation « politique » de la scène marine. 
Cf. maintenant Cucuzza 2021, p. 168, fig. 3.62 et 3.63 
pour une modélisation 3D du pavement.
 [46] Rougemont 2005, p. 335-339 et tableau n° 2 sur 
les théonymes attestés exclusivement dans les textes en 

linéaire B, certains vraisemblablement d’origine minoenne 
comme pi-pi-tu-na.
 [47] Il suffit de songer à la difficulté à définir les enclos 
sacrés, l’une des catégories que Rutkowski 1986, p. 99-116 
utilise pour décrire les sanctuaires minoens installés en 
milieu naturel.
 [48] La technique « à cylindres » qui les caractérisent 
(Lefèvre-Novaro 2014, 1, p. 55 avec bibliographie) est 
répandue dans le monde mycénien continental comme 
l’attestent, entre autres, les statues en terre cuite 
découvertes dans le « temple aux idoles » de Mycènes : 
Moore & Taylour 1999, p. 46-62.
 [49] Marinatos 1993, p. 221-229 sur le phénomène en 
général ; Gesell 2004 ; Tsipopoulou 2009, p. 121-136 
(panoplie d’objets découverts à Chalasmenos : statues, 
pinakes, snake tubes, kalathoi, etc.).
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comme G. C. Gesell l’a rappelé [50], nous aime-
rions mieux connaître les mécanismes qui ont donné 
lieu à cette restructuration religieuse bien visible à 
Haghia Triada. En effet la Crète mycénienne pré-
sente également de nombreux traits de continuité par 
rapport au monde minoen, notamment pour ce qui 
est des aspects socio-économiques. Les spécialistes 
envisagent l’arrivée sur l’île d’élites guerrières peu 
nombreuses, attestées par la diffusion des « tombes 
des guerriers », par exemple à Cnossos et dans la 
nécropole de Kalyvia à Phaistos [51]. Ces Mycéniens, 
qui devaient connaître la religion minoenne puisque 
la Crète a influencé leur culture tout au long du 
Bronze récent, non seulement réutilisent le palais 
de Cnossos comme centre administratif principal de 
l’île, mais intègrent également dans leur panthéon 
des divinités sans doute minoennes auxquelles ils 
envoient régulièrement des offrandes, listées dans 
les tablettes en linéaire B.
Pour comprendre les raisons de cette césure au sein 

des pratiques cultuelles à Haghia Triada, deux pistes 
de recherches mériteraient d’être explorées en prio-
rité. D’un côté la restructuration religieuse que nous 
venons de décrire pourrait être la conséquence d’un 
nouveau rôle politique et social attribué à la religion 
par l’autorité mycénienne de Cnossos qui contrôlait le 
site d’Haghia Triada au Minoen récent IIIA [52]. Les 
pratiques cultuelles se chargent d’une valeur idéologique 
et deviennent l’un des moyens de renforcement de la 
cohésion sociale autour de l’élite sans doute locale [53] 
dans un établissement où une partie importante de 
la population devait être encore d’origine minoenne. 
De l’autre la modification profonde de l’organisation 

des pratiques cultuelles pourrait être mise en relation 
avec une différente sensibilité religieuse comportant 
de nouvelles formes de médiation avec les divinités. 
Les Minoens attribuent en effet un rôle majeur à la 
nature, comme nous l’avons déjà souligné, et leurs 
gestes rituels étaient destinés à établir un contact étroit 
et personnel avec les « puissances invisibles » essen-
tiellement au milieu d’un environnement naturel. Ils 
aménagent d’autre part à l’intérieur des palais et autres 
bâtiments monumentaux des pièces (bassins lustraux, 

cryptes à piliers [54]) dont l’accès contrôlé et les petites 
dimensions attestent le déroulement de célébrations 
réservées à un nombre restreint de personnes, avec une 
prédilection pour les pratiques initiatiques qui semblent 
avoir laissé des traces fécondes sur l’île [55]. 
Les Mycéniens attribuent à la religion un rôle prioritaire 

dans les stratégies de représentation du pouvoir pour 
favoriser la cohésion au sein d’une société pyramidale 
structurée autour du wa-na-ka et de la citadelle où 
il réside. Le palais, tout en ayant également un rôle 
religieux, est côtoyé par d’importants centres cultuels 
distincts mais toujours aménagés à l’intérieur des 
citadelles continentales (Mycènes, Midéa, Tirynthe) 
qui présentent d’ailleurs des analogies avec le temple 
d’Haghia Triada (plan axial). Les références à la nature 
sauvage et à l’environnement se limitent à quelques 
symboles accompagnant les divinités, tels les épis de blé 
que tient dans ses mains l’une des déesses du temple 
aux fresques de Mycènes [56].  
En définitive à Haghia Triada au Minoen récent IIIA, 

dans un contexte général de continuité par rapport à 
la culture d’antan, l’élite affirme son hégémonie sur la 
région à travers la construction dans le secteur méridio-
nal, précisément au-dessus des ruines de la « villa », 
d’édifices monumentaux aux fonctions cultuelles et 
cérémonielles qui marquent l’instauration d’un nouveau 
pouvoir en Messara occidentale. Parmi ces bâtiments, 
le temple va devenir le point focal de cérémonies aux-
quelles toute la population rassemblée sur le piazzale 
dei sacelli peut assister selon une nouvelle forme de 
médiation homme-divinités qui présente des analo-
gies significatives avec les cérémonies qui se déroulent 
devant les temples grecs à l’époque historique. 

L’ÉVOLUTION DES CULTES EN MESSARA 
OCCIDENTALE DE LA FIN DE LA CIVILI-
SATION PALATIALE À LA GENÈSE DE LA 
POLIS DE PHAISTOS

Ces pratiques cultuelles, nées des interactions entre 
la population minoenne et les Mycéniens arrivés sur 
l’île, vont subir de nouvelles évolutions après la fin 
de la civilisation palatiale, autour de 1 200. Dans une 

[50] Gesell 2011, p. 768 parle d’une « popular revolution
in religion ».
[51] Alberti 2004 pour Cnossos ; Lefèvre-Novaro 2014, 2,
p. 214-215 pour la nécropole de Kalyvia. Sur une nouvelle
« tombe de guerrier » en Messara occidentale (Galia),
Karetsou & Merousis 2018.
 [52] Cucuzza 2021, p. 235.
 [53] À propos de la délicate question de l’origine minoenne
ou continentale de l’élite à Haghia Triada au Minoen
récent III, je penche pour la première de ces hypothèses

au moins pendant la 1e phase (Minoen récent III A1 
avancé - début du Minoen récent III A2) : cf. Privitera 
2016, p. 155 et Cucuzza 2021 p. 234-237 pour quelques 
pistes de recherche à approfondir.
 [54] Selon certains spécialistes, elles rappelleraient
l’obscurité et l’ambiance souterraine des grottes.
 [55] Ce thème sera développé dans la monographie sur
les cultes de la polis de Phaistos.
 [56] Taylour 1987, p. 74, fig. 35.
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longue période de bouleversements politiques et de 
déplacements de populations dont les Doriens ne 
sont que l’exemple le plus problématique, les palais 
disparaissent ainsi que leur système politico-admi-
nistratif et la plupart des établissements de l’île sont 
abandonnés. La population se réfugie le plus souvent 
sur les hauteurs, comme en témoignent les nombreux 
habitats fondés parfois en position imprenable [57]. 
Or dans ce climat d’insécurité, de déplacements de 
populations et de profondes mutations de l’organisa-
tion politico-sociale des communautés, les statues de 
« déesses aux bras levés » continuent d’être attestées 
et l’un des temples à banquette qui les abrite [58] est 
encore fréquenté au xe siècle : il s’agit du complexe 
cultuel de Vasiliki sur l’isthme de Hiérapetra [59]. 
Cette persistance est d’autant plus marquante que la 
situation générale d’instabilité aurait pu avoir comme 
conséquence des modifications profondes du système 
religieux. En revanche c’est le phénomène inverse qui 
s’est produit et sur la longue durée : même après la 
disparition des statues de « déesses aux bras levés », 
le temple de type axial survit en Crète étant parfois 
encore doté d’une banquette, comme c’est le cas par 
exemple à Dréros.  
Mais qu’en est-il des pratiques cultuelles dans la 

région que nous sommes en train d’étudier ? Si le 
site de Phaistos ne fournit pas beaucoup de données 
datées du Minoen récent IIIC et du Protogéométrique, 
Haghia Triada et Kommos conservent en revanche 
les vestiges de deux sanctuaires qui peuvent aider à 
appréhender les transformations religieuses surve-
nues après la fin du système palatial [60].
L’habitat d’Haghia Triada, après avoir été abandonné 

vers la fin du xiiie siècle, n’est plus fréquenté au fil des 
siècles qu’à des fins cultuelles : très vite les anciens 
habitants désormais installés ailleurs, sans doute à 
Phaistos et sur les hauteurs environnantes, reviennent 
déposer près des ruines du mégaron et de la stoà des 
figurines visant à perpétuer la mémoire des cultes 
ancestraux à travers des symboles minoens (cornes 
de consécration, doubles haches) et des figurines 

de taureaux accompagnées d’animaux fantastiques 
qui représentent une nouveauté iconographique au 
Minoen récent IIIC - Sub-Minoen (phase 1) [61]. Ce 
sanctuaire en plein air, installé dans le territoire de 
l’établissement de Phaistos qui continue son dévelop-
pement sans interruption, est à nouveau fréquenté 
entre 840 et 640 après un probable hiatus (phase 2). 
Lors de l’épanouissement de la polis, le lieu de culte 
d’Haghia Triada devient le véritable trait d’union avec 
le passé au cœur d’un territoire où les activités éco-
nomiques et sociales sont restées essentiellement 
les mêmes. Outre les nombreux bovidés, il suffit 
de songer aux offrandes de figurines de chasseurs, 
de mastigophoroi, d’hermaphrodites, de danseurs 
et de guerriers pour s’apercevoir que ce sanctuaire 
extra-urbain jouait un rôle prioritaire lors des rites de 
passage des adolescents pendant leur permanence 
dans l’eschatia, au milieu de la nature sauvage [62]. 
À travers les siècles, Haghia Triada est devenu le lieu 
de focalisation de la mémoire culturelle et cultuelle 
des populations de la Messara occidentale. En tout 
cas le seul dont nous avons connaissance.
Le sanctuaire de Kommos, tout en présentant 

également des éléments de continuité par rapport 
à l’âge du bronze, constitue surtout un exemple 
exceptionnel d’interactions religieuses avec des 
populations levantines porteuses de nouveautés qui 
se révèlent à travers les aménagements à l’intérieur 
du temple B [63]. Après avoir été abandonné dans 
les dernières décennies du xiiie siècle, le principal 
port minoen de la région [64] n’est plus fréquenté 
jusqu’aux alentours de l’année 1 000. Les plus anciens 
ex-voto autour du temple A (1025-800 ; dimensions 
6,70 X 5,54 m) témoignent de cérémonies semblables 
à celles d’Haghia Triada ayant trait encore une fois 
à l’archéologie de la mémoire [65] : une attention 
accrue se manifeste autour des ruines de l’imposant 
édifice minoen T près duquel on a retrouvé des tau-
reaux en terre cuite tournés et sur lequel le temple 
est construit. À l’origine il ne s’agit que d’un modeste 
lieu de culte doté d’un édifice axial à banquette,  

 [57] Le phénomène a été étudié notamment par Nowicki 2000.
 [58] Sur l’évolution des temples à banquette et la création 
au MR III d’un point focal pour favoriser les interactions 
entre les fidèles et les divinités, Klein & Glowacki 2009, 
p. 153-167.
 [59] Eliopoulos 2004 (fig. 6.6 pour la statue la mieux 
conservée ; p. 84 pour la chronologie de la fréquentation du 
site jusqu’au xe siècle compris, attestée par la découverte 
de skyphoi en forme de cloche) ; Klein & Glowacki 2009, 
p. 159-161.
 [60] Ayant déjà analysé ailleurs les vestiges archéologiques 
de ces sites, nous nous limiterons ici à quelques 
considérations générales. Pour le détail des données, 

Lefèvre-Novaro 2014, 2, p. 218-219 (Phaistos), p. 258-265 
(Haghia Triada) et p. 280-293 (Kommos).
 [61] Pour une analyse détaillée des figurines découvertes 
dans le sanctuaire D’Agata 1999 ; Lefèvre-Novaro 2009, 
p. 576-581 ; Lefèvre-Novaro 2014, 2, p. 258-265.
 [62] Il s’agit d’un vaste sujet qui sera développé ailleurs. 
Rappelons d’ores et déjà l’important passage d’Éphore 
apud Strabon X, 4, 21.
 [63] Entre autres, Shaw 1989.
 [64] À juste titre J. Shaw (2004, p. 43) l’a rapproché des 
ports de Kition (Chypre) et d’Ugarit (Syrie septentrionale).
 [65] Sur ces thématiques, voir entre autres Alcock & 
Van Dyke 2003.
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fréquenté surtout par les habitants des environs mais, 
à partir du début du viiie siècle, la situation change 
en concomitance avec l’essor de la polis de Phaistos. 
Le temple B (800-600 ; dimensions 8,08 X 6,40 m ; 
fig. 6) remplace au même endroit l’édifice A dont il 
reprend le plan et l’orientation ; il abrite des foyers, 
une banquette et une installation cultuelle en forme de 
trilithon, représentation aniconique d’une triade [66] 
de typologie levantine présentant à l’arrière un bou-
clier en bronze de production locale et peut-être un 
arbre sacré [67]. Les probables sacrifices de poissons 
attestés à l’intérieur de l’autel double, devant l’édifice, 
ainsi que dans le foyer 2 et autour du tripillar shrine à 
l’intérieur du temple sont le témoignage de pratiques 
cultuelles étrangères au monde grec et qui semblent 
trouver des échos dans le rôle attribué au poisson 
dans les rituels attestés sur la côte levantine [68]. 
Quoi qu’il en soit [69], il est évident que le sanctuaire 
de Kommos nous livre le témoignage de rituels et 
d’installations religieuses nés de l’interaction entre 
les populations crétoises et les marchands levantins 
qui touchaient les côtes de la Messara au cours de 
leurs voyages en Méditerranée centrale, dans la conti-
nuité des contacts intenses et féconds que la Crète 
a entretenu avec la Méditerranée orientale depuis 
l’âge du bronze.
Haghia Triada et Kommos livrent en définitive deux 

exemples de reprises dans la fréquentation des sites 
de l’âge du bronze caractérisés par un changement 
significatif de fonction, puisqu’ils deviennent des 
sanctuaires extra-urbains de la cité de Phaistos. Si 
les statues de la « déesse aux bras levés » n’y sont 
plus attestées, la déposition de figurines humaines et 
de bovidés semble être le geste rituel le plus répandu, 
comme déjà à l’époque minoenne. Et la typologie du 
temple axial à banquette continue d’être présente à 
Kommos, entouré d’un large espace destiné à accueil-
lir des repas cérémoniels où la nouveauté principale 

serait représentée par les sacrifices de poissons. Les 
pratiques cultuelles évoluent par rapport au MR III : 
l’édifice de culte perd sa monumentalité et désormais 
plusieurs autels sont installés à l’intérieur (ainsi que 
le tripillar shrine d’origine levantine) et devant le 
temple, mais l’organisation des cérémonies commu-
nautaires autour de ce focus rappelle la structuration 
de l’espace sacré mise en place à Haghia Triada au 
Minoen récent IIIA. Dans le contexte de la Messara 
occidentale, il s’agit bien d’évolutions et non de 
réelles césures dans les formes de médiation entre 
les hommes et les divinités.
Les données cultuelles concernant le centre urbain 

de Phaistos ne datent qu’à partir du viiie siècle et elles 
feront l’objet d’une monographie en préparation [70]. 
Soulignons ici simplement la présence dès le viie siècle 
dans le tissu urbain d’au moins trois sanctuaires tandis 
que les inscriptions et les monnaies d’époque hellé-
nistique ont gardé le souvenir des cultes de la Megala 
Mater [71] et de Velchanos [72], deux divinités dont 
le lien avec le passé ancestral de l’île est fort probable, 
la dernière étant attestée également à Haghia Triada. 
Aucun indice n’atteste pour l’instant la présence de 
cultes de tradition dorienne à Phaistos, contrairement 
à Gortyne, la puissante rivale située une dizaine de 
kilomètres à l’est, une cité nouvellement fondée au 
xiie siècle par des populations d’origine péloponné-
sienne selon les sources écrites [73]. Il semblerait 
donc que les Doriens étaient assez nombreux pour 
réussir à s’intégrer dans le tissu social de la com-
munauté de Phaistos en imposant leur dialecte [74],  
mais sans parvenir à modifier radicalement les pra-
tiques cultuelles. Leur installation au sein de la ville qui 
continuait de s’épanouir sur le site de l’ancien palais 
minoen semble avoir eu des conséquences limitées du 
point de vue religieux, un domaine qui, rappelons-le, 
est sans aucun doute l’un des plus conservateurs dans 
le panorama culturel des cités grecques. 

 [66] Résumé des propositions d’identification de la 
triade dans Lefèvre-Novaro 2014, 2, p. 288-289 avec 
bibliographie.
 [67] Pour la description du tripillar shrine et les parallèles 
en contexte phénicien et punique : Shaw 2000, p. 14-23.
 [68] Lefèvre-Novaro 2010, p. 50-52.
 [69] Pour ce qui est de l’interprétation des restes de 
poissons brûlés à de très hautes températures, je suis 
l’opinion de Rose 2000 (p. 495-560, notamment p. 560, 
tableau 6.23) qui pense qu’il s’agit d’offrandes plutôt que 
de simples restes de repas. Pour les raisons qui m’ont 
poussée à ce choix, cf. Lefèvre-Novaro 2010, p. 48-49.
 [70] Pour un premier aperçu des données, Lefèvre-Novaro 
2014, 2, p. 234-239.

 [71] Elle est attestée dans une inscription hellénistique 
découverte à Haghios Ioannis dont la connexion avec le 
temple sur la colline du palais, établie par L. Pernier, a été 
remise en discussion par Lippolis 2017.
 [72] Jeune dieu de la végétation, il est identifié au Zeus 
crétois par Hésychius. Son culte est attesté à Haghia Triada 
par de nombreuses inscriptions hellénistiques : Lefèvre-
Novaro 2009, p. 581-583.
 [73] Platon, Lois 708 a ; Strabon X, 4, 17. La présence 
des Doriens à Gortyne est assurée par la dénomination du 
mois Karneios (IC IV, 197, 8 et 235, 7) et la mention de 
la tribu Dymanes : Lefèvre-Novaro 2014, 2, p. 195-196.
 [74] La plus ancienne inscription de Crète en dialecte 
dorien a été découverte à Phaistos : Bile 2016, p. 33-34.
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Fig. 6. Kommos, 
les trois phases du 

temple B  
(800-600 av. J.C.)  

(d’après SHAW, 
Joseph & SHAW, 

Maria éd., 
Kommos IV. The 

Greek Sanctuary, 
Part 2, plates, 

pl. 1.30).
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CONCLUSION

Les communautés crétoises de la Messara occiden-
tale entre le Bronze récent et le début de l’âge du fer 
constituent un observatoire privilégié pour étudier 
l’évolution des pratiques cultuelles au fil des interac-
tions culturelles. Après le développement exceptionnel 
de la civilisation minoenne, l’établissement d’Haghia 
Triada connaît une véritable restructuration religieuse 
à la suite de l’arrivée des Mycéniens sur l’île. Cette 
césure est marquée par le développement d’une forme 
standardisée de culte autour de la « déesse aux bras 
levés » et par la construction des premiers temples 
à banquette. À Haghia Triada au Minoen récent IIIA, 
les formes de médiation entre hommes et divinités 
changent. Bien que le rôle fondamental du clergé 
persiste, une relation plus directe s’instaure à travers 
la construction du temple indépendant qui surplombe 
directement le piazzale dei sacelli où la communauté 
pouvait se réunir et participer de l’extérieur aux cérémonies, 
point de départ d’un schéma relationnel qui se perpétue 
jusqu’au monde gréco-romain. 
La crise qui frappe les civilisations palatiales 

égéennes vers 1 200 provoque de nouvelles trans-
formations, sans qu’on puisse y déceler de véritables 
césures : les statues de « déesses aux bras levés » 
sont encore présentes dans le sanctuaire de Vassiliki 
Hiérapetra, fréquenté jusqu’au xe siècle, tandis que 
les temples de type axial deviennent prédominants à 
l’âge du fer [75]. À partir du xe siècle, les levantins 
apportent des pratiques cultuelles novatrices (tripillar 
shrine, sans doute sacrifices de poissons) attestées 
notamment à Kommos, sanctuaire installé sur le rivage 
du golfe de la Messara. L’intégration de ces levures 
proche-orientales dans les cultes crétois s’explique 

par l’histoire millénaire des contacts entre l’île et la 
Méditerranée orientale [76]. Elle n’implique aucun 
changement radical dans les pratiques cultuelles, 
mais plutôt un enrichissement constant des rituels. 
Et pour ce qui est des apports doriens, le panthéon 
de la polis de Phaistos n’a livré pour l’instant aucun 
indice, contrairement à la puissante voisine Gortyne.
En définitive, la véritable restructuration a lieu à 

Haghia Triada au Minoen récent IIIA, à la suite de 
l’installation des Mycéniens sur l’île, malgré le fait que 
l’organisation administrative, économique et proba-
blement sociale reste inchangée, les territoires étant 
toujours contrôlés par des fonctionnaires palatins 
qui, mis à part le changement d’écriture, utilisent 
les mêmes pratiques. La césure semble donc liée à 
ce nouvel apport ethnique sur l’île : les Mycéniens, 
population d’origine indoeuropéenne, font en effet 
un usage éminemment « politique » de la religion, 
en lui attribuant un rôle déterminant pour favoriser 
la cohésion des communautés. Lorsque, vers 1 200, 
le système palatial disparaît et les déplacements de 
populations se multiplient, le résultat n’est pas une 
nouvelle restructuration des pratiques cultuelles mais, 
au contraire, la préservation des temples à banquette 
et, à certains endroits, des cultes impliquant les sta-
tues de « déesse aux bras levés » dont les repré-
sentations ont été découvertes également dans les 
sites-refuge fondés sur les hauteurs (cf. Prinias). Il est 
probable que, au moment de l’abandon des anciens 
habitats, les Crétois aient emporté ces statues en les 
installant dans les nouveaux édifices de culte, comme 
le feront plus tard les apoikioi grecs au moment de 
la création d’innombrables établissements sur les 
rivages de la Méditerranée à partir du viiie siècle. 

 [75] Klein & Glowacki 2009, avec analyse de l’évolution.
Pour l’époque archaïque en Messara occidentale, outre les
temples A et B de Kommos, il faut rappeler la construction
du temple urbain de Phaistos, au sud du palais minoen

abandonné : Lefèvre-Novaro 2014, p. 234-237.
 [76] Sur la présence d’enclaves levantines en Crète : Shaw
1989 ; Stampolidis & Kotsonas 2006.
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HEROIC YOUTH, BLOSSOMING VICTORY: 
ABOUT A HYDRIA IN THE LOUVRE MUSEUM 
(F 44)
An hydria in the Louvre Museum (F 44), figuring 

the epic – and Homeric – tale of the pygmies and 
cranes, proposes an interesting field of research 
for the historian. Among the many questions raised 
by this archaic vase painting are the relationships 
between pictures and the social context possibly 
imbedded in them, more 
precisely an educational dis-
course concerning Athenian 
youth in the 6th century B.C. 
How do finally the pictures 
order this discourse? Which 
kind of readings or significa-
tions can they afford to the 
historian?

L’analyse iconographique de l’hydrie du Louvre 
F 44 qui figure le mythique combat des pygmées 
contre les grues, rapporté par ailleurs dans 
l’Iliade, pose de nombreuses questions à l’his-
torien, notamment celles de la relation entre les 
scènes du vase et la réalité sociale et culturelle de 
l’Athènes d’époque archaïque. La mise en scène 

originale du mythe justifie 
des hypothèses relatives à 
la présence d’un discours sur 
l’éducation des jeunes gens 
au VIe s. av. J.-C. Comment 
l’image est-elle suscep-
tible de construire ce dis-
cours ? Quelle(s) lecture(s) 
l’historien peut-il en faire ?

Mots-clés
Géranomachie, 
éducation, 
homosexualité, 
guerre, 
héroïsme, 
cité, 
Homère. 

Keywords
Geranomachia, 

Education, 
Homosexuality, 

War, 
Heroism, 

Polis, 
Homer.

HÉROÏQUE JEUNESSE, VICTOIRE ÉCLOSE : À PROPOS D’UN COMBAT DE 
PYGMÉES ET DE GRUES (RETOUR SUR L’HYDRIE DU LOUVRE F 44)

Karin MACKOWIAK
Maître de Conférences, Université de Besançon

Institut des sciences et techniques de l’Antiquité EA4011 ; membre associée à l’UMR 7044

karin.mackowiak@univ-fcomte.fr

RÉSUMÉ



187
Héroïque jeunesse, victoire éclose : à propos d’un combat de pygmées et de grues  

(retour sur l’hydre du Louvre F 44)

Dans une précédente étude [1], j’avais eu l’occasion 
d’aborder le champ de fouille à peu près inexploré que 
constituait pour l’historien l’hydrie du Louvre F 44 [2]. 
Ce vase attique à figures noires découvert en Étrurie, 
daté de -575 à -525, est attribué à un atelier proche 
de Timagoras [3]. L’épaule du vase représente une 
scène de géranomachie (fig. 1) dont l’Iliade, III, 1-9 
constitue le récit le plus ancien conservé : Homère 
nous rapporte comment les grues rangées en ordre 
de combat viennent, chaque hiver, massacrer les 
pygmées. L’épaule de l’hydrie du Louvre choisit de 
montrer la mêlée du combat composée avec symétrie, 
où alternent des pygmées luttant tantôt seuls (avec 
massues et coutelas), tantôt par groupes de deux 
contre les grues. Une scène de procession nuptiale 
est figurée sur la panse du vase (fig. 2). 
L’hydrie du Louvre pose la question de la construc-

tion iconographique de cette géranomachie et celle du 
lien susceptible de relier avec sens ces deux scènes. 
Or, l’examen de la série iconographique des gérano-
machies d’époque archaïque fait valoir d’intéressantes 
variations de traitement du thème qui oscille entre 
des approches tantôt parodiques et tantôt laudatives, 
héroïques [4]. Si les figurations de géranomachies au 
VIe s. av. J.-C. demeurent moins étudiées que celles 
d’époque classique, force est d’admettre, d’entrée de 
jeu, la variété des discours relatifs aux géranomachies 
avant le siècle classique [5] lequel laissa la place aux 
préoccupations ethnologiques qui conditionnèrent le 
traitement du sujet. Or, si l’historiographie continue 
d’insister abondamment sur cette problématique 
ethnologique [6], c’est notamment sur la base des 
textes qui nous sont parvenus [7]. Mais l’univers de 
l’image est différent de celui du texte comme l’avait 
si bien montré François Lissarrague.
Non seulement il est acquis que l’image puisse être 

indépendante du texte mais qu’elle correspond en 

outre à une construction propre par la mobilisation de 
valeurs et d’idéaux sociaux spécifiques. N’est-ce pas 
une mise en perspective fondamentale lorsque l’image 
prend pour objet la représentation du corps ? [8] 
Or, le corps occupe une place importante dans notre 
géranomachie. La question d’une association du 
mythe des pygmées et des grues à une scène de 
mariage, événement social et politique majeur dans 
la cité grecque, est bien posée sur l’hydrie du Louvre 
d’où la légitime nécessité pour l’historien d’interroger 
la présence de la scène nuptiale en regard du contexte 
socioculturel qui a pu produire ces images. Par ail-
leurs, il se trouve que l’hydrie du Louvre présente 
un parallèle intéressant avec un monument majeur 
de la peinture de vases grecque : le Vase François 
(Florence, Musée archéologique, Inv. 4209 / BAPD 
300000). La géranomachie y est en effet représentée, 
et ce sur le pied du cratère. Est-ce un hasard si le 
thème du mariage – celui de Thétis et Pélée – y 
apparaît sur l’un des registres supérieurs [9] ?  
L’hydrie du Louvre présente donc l’opportunité de 

renouveler l’approche historiographique du thème 
dans la tradition picturale grecque archaïque, et ce au 
moyen d’une mise en perspective du vase avec une 
série typique de cette époque que j’ai choisie de pré-
senter aux figs. 4, 5, 6, 7, 8 et 11 du présent dossier. 
En même temps, ce vase permet de voir comment, 
au-delà du mythe homérique et plus généralement 
des textes, la géranomachie est reconstruite à partir 
d’un univers qui lui est a priori étranger : celui de 
la cité, vis-à-vis duquel les recherches relatives aux 
pygmées n’ont guère établi de liens. Or, l’univers 
de la polis ne serait-il pas actif à l’arrière-plan de 
notre image ? Ne paramètre-t-il pas les pygmées de 
l’hydrie du Louvre en fonction de valeurs relatives à 
la jeunesse et à son éducation ? 

 [1] Mackowiak 2007, p. 85-100. En ligne : https://
collections.louvre.fr/en/ark:/53355/cl010269847.
 [2] BAPD 371 = CVA Louvre, 6, pl. 65, n° 4 à 6 = DASEN 
1993, G 47, pl. 60, 3 = LIMC VII, s.v. pygmaioi, n° 3 
(V. DASEN) = Cataloghi del Museo Campana, IV-VII, 
n° 236.
 [3] Pottier 1906, p. 731-733. 
 [4] Mackowiak 2008, p. 281-298. 

 [5] Steingräber 1999, p. 29-41 et La Genière 2003, 
p. 29-36.
 [6] Walsh 2009, p. 48-49.
 [7] Hécatée de Milet FGrH I F328b, Ctésias de Cnide, FGrH 
688 F45 parmi les plus anciens.
 [8] Lissarrague 2006, p. 1-5 ou Prost & Wilgaux 2006.
 [9] Par exemple Lissarrague 1999, p. 20-21 ; Torelli 
2003, p. 83-103.
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DU MYTHE À LA PAIDEIA

L’hypothèse ici posée est celle d’une appropriation 
de la géranomachie par le peintre dans le but d’idéa-
liser l’éducation des jeunes gens à partir de la figure 
emblématique des pygmées, et plus particulièrement 
à partir de leur corps. Le vase paraît donc concerner le 
sujet de la paideia, une problématique difficile d’accès 
pour la période archaïque car si elle est déjà abordée 
dans Homère, elle est cependant décrite de biais, au 
moyen d’une idéalisation des héros adolescents [10]. 
Or, un discours du même type semble actif sur 

notre hydrie : les pygmées, quoique de petite taille 
et représentés dans leur peine à combattre les grues, 
présentent un corps bien proportionné, aux qualités 
athlétiques. La tradition picturale archaïque se dis-
tingue sur ce point de celle du Ve s. av. J.-C. lorsque 
les pygmées deviennent des nains exotiques aux 

contours difformes. Au contraire, les pygmées de 
l’hydrie du Louvre participent ici à l’idéal de virilité 
(fig. 1) dont se réclame l’homme grec qui se donne à 
voir aux autres. Il suffit d’observer le personnage n° 4 
(fig. 3) qui constitue un point focal de la scène car 
sa posture physique le fige dans l’action et s’offre à 
l’admiration du spectateur de l’image.  
Ces premières observations rendent possible l’in-

sertion du vase dans la logique d’une démonstration 
publique du genre masculin qui articule ensemble 
statuts social et sexuel. La scène de mariage encou-
rage elle-même cette lecture tout en interrogeant la 
fonction du vase et son destinataire : l’hydrie, vase 
à eau par excellence, a-t-elle servi pour le banquet ? 
C’est fort probable lorsqu’on connaît l’usage simul-
tané de ce type de vase avec le cratère. A-t-elle 
pu remplir un rôle équivalent à celui de la loutro-
phore et servir à la toilette rituelle avant les noces ?  

 [10] Voir Joyal, McDougall & Yardley 2009, p. 4 ; Legras 2002, p. 4 ; Vernant 1982, p. 57.

Fig. 1. 
Géranomachie, 

hydrie du 
Louvre,  

Inv. F 44 : 
épaule du vase.

Dessin de 
l’auteure 

d’après 
LIMC VII, 

2, pl. 3.

Fig. 2. Char 
nuptial, hydrie 
du Louvre Inv. 

F 44 : panse 
du vase

Dessin de 
l’auteure 

d’après CVA 
Louvre, III He, 

pl. 65, 4.
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Moins évident, cet usage du vase est pourtant attesté 
sur une hydrie du Peintre de Léningrad et sur une 
pyxis du Metropolitan Museum of Art [11]. Rien n’in-
terdit donc de penser que le destinataire de l’hydrie du 
Louvre ait pu être un homme ou un jeune homme en 
âge de se marier. La géranomachie construit d’ailleurs 
une image complète de cet idéal masculin accom-
pli : elle ne se contente pas de reprendre tous les 
canons physiques d’une beauté masculine mature 
– les pygmées ont les épaules larges, une taille fine,
des fesses saillantes, de solides cuisses et mollets ;
la présente géranomachie complète également cet
idéal athlétique par un idéal moral qui nous ouvre
grand les portes de l’héroïsme. Certes, il pourrait
y avoir un paradoxe à envisager un héroïsme en
rapport avec un peuple des confins : l'altérité géo-
graphique semble être prise en compte par l’image.
Par ailleurs, le Vase François ne représente-t-il pas
les pygmées à une extrémité du vase, sur le pied ? Et
pourtant, ces pygmées, articulés à une idée d’altérité
– mais laquelle ? – s’associent en même temps à une
conception de la virilité et de la beauté lesquelles
surgissent des combats particulièrement difficiles. Le
ponos héroïque est là et celui des pygmées contre
les grues est légendaire, dès Homère.
Or, cette approche héroïque, ne semble pas exclusi-

vement nourrie par le récit homérique. Sur la panse 
se déploie un registre propre : la représentation des 
époux non pas sur un char à banc mais sur un char de 
guerre (fig. 2) – on pense à celui du mariage de Pélée 
et Thétis sur le vase François et à bien d’autres – 
imprègne la scène d’une atmosphère épique où, in 
fine, les idéaux physiques et moraux viennent se 

fondre ensemble. Or, ce double idéal relève bien 
d’un idéal d’éducation [12] susceptible de concerner 
l’homme dans la cité. Le parcours éducatif éventuel-
lement suggéré ici – celui du jeune homme idéal 
censé s’accomplir pleinement, depuis ses prouesses 
physiques jusqu’au mariage – n’est pas sans rappeler 
l’éducation des jeunes Grecs décrite dans les textes 
postérieurs, comme dans la Cyropédie où Xénophon 
(I, 4, 9, 11 et 16) rappelle comment Cyrus, à la 
veille de son mariage, entreprend de démontrer sa 
capacité à la chasse. A. Schnapp a montré combien 
ce texte reprenait, point par point, les étapes d’une 
paideia attique d’époque archaïque [13] via laquelle 
la chasse servait à parfaire l’éducation des jeunes 
hommes. Et cette éducation aboutit à l’acquisition 
d’un statut social qui se concrétise par le mariage. 
De son côté, P. Vidal-Naquet n’a pas manqué de 
souligner le caractère initiatique du parcours édu-
catif des jeunes hommes de la période archaïque, 
une progression éducative qui a pu lier le mariage à 
l’éphébie archaïque [14]. 
Sans aller jusqu’à confirmer cette thèse, l’hydrie 

du Louvre s’oriente toutefois dans une direction 
analogue : la lutte des pygmées contre des oiseaux 
– censés être du petit gibier – évoque la chasse [15]
et le char nuptial pourrait renvoyer à l’éloge, sur le
mode épique, d’un individu dont on célèbre les vertus
– au sens d’une éducation achevée, virile, telle qu’on
l’entendait dans l’éducation archaïque des jeunes
hommes. L’hydrie du Louvre pourrait donc être un
témoin, sur le mode métaphorique, de ces conceptions
éducatives. La géranomachie servirait en ce cas une
construction iconographique précise où elle tiendrait

 [11] Respectivement Inv. 142290 (Musée national de
Varsovie) et Inv. 1972.118.148 : voir Oakley & Sinos
1993, p. 16 et fig. 20-21, ou Vérilhac & Vial 1998, p. 295.
 [12] Sur cet idéal d’éducation fondé sur cette double
excellence ainsi que sur l’admiration et la virilité, voir

Jaeger 1964², p. 32-42 et p. 55. 
[13] Schnapp 1997, p. 134, p. 143-149, p. 158 ou Seyer
2007, p. 51-57.
[14] Vidal-Naquet 1981, p. 152-154.
[15] Cité des images 1984, chapitre 3.

Fig. 3. 
Géranomachie, 

hydrie du 
Louvre, 

Inv. F 44 ; 
épaule du vase.

Dessin de 
l’auteure.
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le rôle d’une épreuve probatoire destinée à donner à 
l’individu, au terme de son parcours éducatif, sa place 
dans la communauté sociale. Une coupe de Tarente 
(fig. 4), également datée du VIe s. av. J.-C [16], 
paraît construire un discours du même ordre mais en 
creux : la géranomachie (face B) est ici associée à une 
scène de chasse de Calydon (face A). Il est a priori 
étonnant de voir le dernier sujet, incontestablement 
héroïque, associé au premier susceptible de relever 

d’un autre ‘pedigree’. Et pourtant cette association 
est là : y a-t-il contrepoint entre les deux scènes ? 
Une dimension épique de la géranomachie que nous 
aurions perdu de vue en raison du faible nombre 
d’images archaïques qui nous sont parvenues ? 
Que ce soit sur un mode discursif direct – associa-
tion explicite des pygmées à un exploit puis à sa 
récompense, sur l’hydrie du Louvre – ou que ce soit 
‘en creux’ – la coupe de Tarente propose davantage  

 [16] Coupe signée par Antidoros Inv. IG 4435 : CVA Tarente, Museo archeologico nazionale di Taranto, 3, pl. 30,
2 = LIMC VII, s.v. pygmaioi, n° 3a, = Dasen 1993, pl. 59, 2 = Hoppin 1924, p. 53.

Fig. 4. Coupe de Tarente, 
Musée archéologique, Inv. 
IG 4435. Extrait de J. C. 
HOPPIN, 1924, p. 53.
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(ou autrement ?) un commentaire (déjà parodique ?) 
de la géranomachie – les pygmées combattant les 
grues pourraient se comprendre comme des figures 
paradigmatiques d’une éducation : celle relative 
aux jeunes gens sollicités pour donner les preuves 
cynégétiques de leur virilité, un type d’épreuve que 
la communauté civique grecque archaïque attend de 
ses futurs membres. D’autant que l’association de la 
géranomachie à la chasse de Calydon pourrait, en 
fait, faire sens avec le thème nuptial [17]. Ainsi, à 
travers nos pygmées, ce sont vraisemblablement les 
jeunes gens qui pourraient être mis en valeur ce que 
relève par ailleurs l’exploit physique suggéré par la 
scène et la représentation idéalisée des corps.
Or, si l’historiographie a abordé cette question du 

corps des pygmées, elle l’a surtout fait dans la conti-
nuité des textes, en contextualisant ces créatures 
dans l’imaginaire cosmographique ou exotique [18]. 
Mais un arrière-plan social et culturel dynamise aussi 
les images d’autant que ces petites créatures offrent 
un autre potentiel corporel : celui de ne pas être 
tout à fait « homme » dans le regard de la cité. 
De par leur difficulté à venir à bout d’oiseaux, un 
petit gibier si facile à abattre dans les chasses, les 
pygmées, à l’inverse des chasseurs ordinaires, luttent 
de tout leur corps : leur virilité est donc d’autant plus 
mise à l’épreuve et soulignée, ainsi que leur statut 
d’homme. Leur petite taille ouvre ainsi leur mythe 
sur des richesses discursives propres.
Insistons en effet sur la manière dont le peintre 

exploite un écart par rapport à une norme – et 
nous voilà aux prises d’un type d’altérité : celle de 
« l’homme fait » par rapport auquel le pygmée, en 
proie à des oiseaux, se comprend en principe comme 
l’homme non-fait, ou incomplet, à moins qu’il ne 

soit l’homme en devenir. Cette lecture ne saurait 
toutefois concerner la totalité des pygmées représen-
tés sur l’épaule de l’hydrie du Louvre : elle ciblerait 
davantage les pygmées les plus jeunes, imberbes, 
et peut-être spécifiquement montrés sous ce jour. 
Or, cette hypothèse relative au devenir, conception 
abstraite qui interpelle une temporalité ouverte, un 
état indéterminé, investit toute éducation. L’hydrie du 
Louvre n’aurait-elle pas choisi de figurer les jeunes 
pygmées en train d’accomplir une action dans son 
essence même – cette action qui est « en cours » ? 

 [17] Sur la relation entre la chasse de Calydon et le mariage 
dans la peinture archaïque, voir Barringer, 2001, p. 159-161.

 [18] Ballabriga 1981, p. 57-74 ou Dasen 1993, p. 185-186 
contre Janni 1978, chapitre 1. 

Fig. 5. 
Géranomachie, 

hydrie de la 
Villa Giulia, 
Inv. 50425.

Dessin de 
l’auteure 

d’après 
V. DASEN, 

1993, pl. 61, 1.

Fig. 6. Cômos de l’hydrie de la Villa Giulia, 
Inv. 50425. Dessin de l’auteure d’après 

P. MINGAZZINI, 1930, n° 438.
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Mais alors, les jeunes pygmées ne rendraient-ils pas 
visible cette temporalité abstraite et avec elle l’acte 
même de s’accomplir ? Cette conception de l’action 
est bien sûr déclinée du point de vue subjectif de 
l’individu : derrière la référence conventionnelle du 
mythe homérique et du groupe en combat, les pyg-
mées confèrent une primauté à l’individu en plein acte 
d’accomplissement de la paideia. Or, cette approche 
est conforme aux idéaux éducatifs archaïques décrits 
dans les plus anciennes gestes relatives aux grands 
héros. Notre vase semble donc bien mettre en œuvre 
un discours inhérent à une éducation temporellement 
séquencée, qui obéit au schéma des rites de passage 
ou des étapes successives requises pour agréger l’in-
dividu dans le groupe adulte [19].

DE LA PAIDEIA À L’HOMOSEXUALITÉ ?

Cette agrégation de l’individu au groupe adulte 
passe-t-elle par l’homosexualité ? L’homosexualité 
masculine grecque fait partie intégrante de la paideia 
archaïque comme nous le montre le cas de la Crète 
décrite par Strabon, Géographie, X, 4, 21-22. Or, il 
se trouve qu’une hydrie de la Villa Giulia du VIe s. 
associe la géranomachie à un cômos homosexuel [20] 
(figs. 5 et 6). L’hydrie du Louvre elle-même avait 
déjà été interprétée dans cette perspective par 
G. Koch-Harnack qui remarqua l’attention apportée 
par le peintre à la pilosité des pygmées [21] : ceux 
pourvus d’une barbe renverraient aux hommes d’âge 
mûr, aux érastes à qui serait confiée l’éducation des 
plus jeunes, imberbes et hypothétiques éromènes, 
dans le cadre d’un schéma d’initiation à la chasse 
– motif fréquent dans les scènes homoérotiques 
masculines [22]. À suivre cette thèse, la gérano-
machie de l’hydrie du Louvre qui représente, elle 
aussi, des pygmées imberbes et d’autres barbus, 
renverrait à la hiérarchie sexuelle observable dans 
ce type d’iconographie.
Il est vrai que l’hydrie du Louvre représente avec 

grand soin des pygmées barbus et d’autres imberbes, 
indice de deux classes d’âge différentes dont O. Verdon 
a montré l’importance qu’elles tenaient dans la peinture 
de vases archaïque [23]. Cette distinction apparaît 

également sur la géranomachie du vase François [24]. 
En outre, l’hydrie du Louvre est le seul vase à vraiment 
insister sur ce détail en disposant de manière fort 
rigoureuse – et en nombre quasiment identique – les 
figures d’âge mûr dans la moitié droite de la scène et 
celles plus jeunes dans la moitié gauche. Cette symétrie 
reprend un mode de composition typique des scènes 
de chasse et cette distinction physique est d’autant 
plus notable que les textes ne la mentionnent jamais 
– depuis Homère, les pygmaioi apparaissent dans leur 
dimension anonyme de groupe. Le peintre de l’hydrie 
a donc élaboré un message propre en l’agençant sui-
vant un ordre bien précis. Mais peut-on corroborer un 
discours éducatif d’ordre homosexuel ?
Cette hypothèse amène notre attention sur un motif 

singulier de la géranomachie qui serait a priori sus-
ceptible de justifier cette lecture : celui de la capture 
de la grue. Voyons le pygmée n° 1 de la fig. 3 : 
il porte sur son dos une grue morte. Or, l’oiseau, 
comme l’avait noté B. Freyer-Schauenburg [25], 
peut occasionnellement ressembler au cygne dont 
la connotation érotique est connue. En outre, l’animal 
est transporté très ostensiblement ce qui pourrait, là 
aussi, évoquer le cadeau-type de l’éraste à l’éromène. 
Cette lecture me paraît cependant davantage s’ap-

pliquer à d’autres vases qu’à l’hydrie du Louvre pour 
laquelle ce point de vue semble surévalué. Car plusieurs 
éléments paraissent décalés par rapport au schéma 
homoérotique traditionnel. En premier lieu, le pygmée 
n° 1 – appelons-le le géranophore – semble inverser 
les rôles de l’éraste et de l’éromène dans la mesure où 
c’est d’ordinaire au plus âgé que la gestuelle du don 
d’un trophée de chasse est attribuée, et non au plus 
jeune comme c’est le cas ici [26]. En second lieu, le 
géranophore est représenté seul ; l’amant présumé 
auquel la grue serait destinée n’est pas montré. Enfin, 
le peintre semble expressément diriger la figure vers 
l’extérieur de la scène ; et il convient d’ajouter qu’à 
titre de cadeau homoérotique, la grue relèverait d’un 
cas inhabituel dans un domaine conventionnel où les 
oiseaux peuvent intervenir mais pas ceux de la caté-
gorie sauvage [27]. 
Reste que le pygmée géranophore mérite une analyse 

plus approfondie et amène une autre interrogation : 

 [19] Suivant le modèle anthropologique appliqué à 
l’éducation par Jeanmaire 1939. Pour les textes, voir 
Brillante 1991, p. 7-28 ou, pour les images, Barringer 
2001, p. 127-128. 
 [20] Rome, Inv. 50425, vers -550c. : Mingazzini 1930, 
n° 438, pl. 48, 1 et 49, 4 (p. 202) = LIMC VII, n° 3c. 
 [21] Koch-Harnack 1983, p. 128.
 [22] Dover 1989², p. 81-100.
 [23] Verdon 2012, p. 266-270.

 [24] Florence, Musée archéologique, Inv. 4209 (-570c.) 
= LIMC VII, s.v. pygmaioi, n° 1.
 [25] Freyer-Schauenburg 1975, p. 76.
 [26] Voir par exemple l’amphore de Munich Inv. 1468 avec 
la gestuelle similaire du port d’un cervidé.
 [27] Oiseaux de basse-cour auxquels il faut ajouter lièvres, 
renards ou chiens : Barringer 2001, p. 73 ; Dover 1989², 
p. 92 ; Schauenburg 1960, pl. 32, 2.
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les pygmées imberbes, qui prennent forcément sens 
par rapport aux plus âgés, ne participent-ils pas d’une 
stratégie iconographique destinée à insister sur la jeu-
nesse d’une partie des personnages, et, partant, sur 
la jeunesse tout court ?
P. Roussel avait déjà souligné, à propos des struc-

tures d’âge de la cité, l’importance des principes 
antinomiques mais indissociables de jeunesse et 
de vieillesse et leur ancrage profond dans la société 
grecque [28]. Comme une juxtaposition qui fonc-
tionne l’une par rapport à l’autre, la répartition des 
pygmées barbus à droite de la scène et des jeunes 
imberbes à gauche ne reprend-elle pas d’abord cette 
réalité sociale-là ?
Ceci nous permet alors d’insister sur la composition 

linéaire de la géranomachie : le pygmée très athlétique 
qui occupe le centre du champ visuel (personnage 
n° 4, fig. 3) n’est pas uniquement un point focal de 
l’image mais également un point de délimitation de 
la scène dont il souligne la composition en diptyque : 
le contraste des âges entre les figures prend sens 

autour de cet axe central. Il vient en même temps 
structurer le sens de l’action : au regard qui balaye la 
scène, il n’échappera pas un déploiement de l’action 
de la droite vers la gauche, une progression qui nous 
fait à la fois évoluer des pygmées âgés vers ceux 
plus jeunes et du combat incertain vers la victoire. 
Si ce sens de lecture est juste, l’artiste exploite alors 
les degrés de différence entre âges pour valoriser la 
jeunesse à laquelle est attribuée la victoire finale : 
cela expliquerait pourquoi le géranophore se trouve 
tout à gauche de la composition, comme pour sortir 
de la scène, avec la grue sur son dos dans le but 
d’indiquer le terme de l’action accomplie. 
L’image offre alors à notre regard une grande liberté 

par rapport aux récits narratifs : ainsi, chez Homère, 
l’issue du combat débouche sur la défaite des pyg-
mées ; il n’y est jamais question de victoire. L’hydrie 
du Louvre quant à elle, en introduisant un contraste 
entre deux classes d’âge, semble d’abord souligner la 
bravoure et, à terme, la victoire des plus jeunes [29]. 
L’expérience des plus âgés ne suffit apparemment pas 

 [28] Roussel 1951, p. 171-175. Sur l’importance de ce
clivage de la société en classes d’âge dès l’Iliade (par
exemple VII, 276), voir Legras 2002, p. 6-7.

 [29] Sur l’association entre absence de pilosité et victoire,
voir Verdon 2012, p. 270-273.

Fig. 7. Géranomachie, aryballe de Néarchos (New York, MMA, Inv. 2649).
Dessin de l’auteure d’après G.M.A. RICHTER, 1932, pl. 11a.

Fig. 8. 
Géranomachie, 

vase François 
(Florence, 

Musée 
archéologique, 

Inv. 4209).
Détail du pied 

du vase.
Dessin de 
l’auteure 

d’après LIMC, 
VII, 2, n° 1a, 

p. 466.
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à remporter le combat (fig. 3) : les personnages n° 7 
et n° 5, placés de part et d’autre du personnage n° 6 
en mauvaise posture, annoncent la réussite imminente 
du personnage n° 4 (au centre) qui est sur le point de 
maîtriser héroïquement la grue. La victoire se dessine 
davantage encore avec les personnages n° 3 et 2 et 
apparaît définitive et consommée au niveau du pygmée 
géranophore. Dans cette progression, deux groupes 
en duel confirment l’éclosion graduelle de la victoire : 
quand les personnages n° 6 et 5 peinent à maîtriser les 
grues, les pygmées n° 3 et 2 inversent les rapports de 
force avec leur adversaire. Le pygmée géranophore, lui, 
a vaincu : il clôt un parcours ; il a surmonté l’épreuve.
Le géranophore paraît donc bien être le point d’aboutis-

sement de la composition picturale qui, depuis la droite 
vers la gauche de la scène, déploie non seulement de 
manière séquencée et progressive le déroulement de 
l’action victorieuse mais construit in fine une édification 
de type héroïque. Le motif de l’oiseau mort transporté 
sur le dos du jeune pygmée semble se comprendre dans 
ce cadre-là et évoque les scènes de retour de chasse. 
La petite taille du jeune pygmée, dont la flexion des 
jambes suggère le poids de la grue, est un obstacle au 
port d’un oiseau qui devrait être suspendu à un bâton 
ou tenu d’une seule main comme le montrent souvent 
les scènes de retour de chasse. Mais l’image pourrait 
bien avoir été resémantisée par des valeurs héroïques 
suivant un sens de l’épopée que la cité s’est approprié. 
La cité fabrique elle-même ses héros à partir de leurs 
expériences cynégétiques. L’éloge de l’exploit du jeune 
homme qui s’est emparé d’une grue semble bien s’ins-
crire dans une performance éducative où compte la 
capture d’un animal de ses propres mains [30].
Avec le géranophore, le peintre pourrait bien mettre 

l’accent sur la réussite avec tout ce qu’elle a de para-
digmatique. « Aux jeunes la réussite » : c’est ce qui 
fait d’eux un groupe distinct des anciens ; les jeunes 
se révèlent compagnons, hétairoi, à l’image des couroi 
déjà présents dans Homère [31]. Entre eux se nouent 
les liens indéfectibles et solidaires d’une classe d’âge qui 
pourraient aussi être ceux d’un parcours éducatif réussi 
dans le combat du corps à corps. Ainsi, les pygmées 
pourraient sortir du mythe pour se confondre aux jeunes 
hommes auxquels la cité impose des épreuves proba-
toires, de type initiatique. Dans ce parcours éducatif, 
rien de plus banal que de voir la chasse se muer en 
initiation, en voie de passage obligé pour l’obtention 
d’un statut social nouveau dans la cité.

Le sens de lecture du vase et le programme mis en 
œuvre se trouveraient alors éclairés : après avoir 
observé l’épaule du vase, de droite à gauche, le 
spectateur en vient à la panse et à la scène nuptiale 
qui se déploie en sens inverse, de la gauche vers la 
droite. Le regard ne suit-il décidément pas un parcours 
éducatif qui part de la géranomachie pour aboutir à la 
scène du char nuptial ? Cette dernière scène ramène 
d’ailleurs aussi au point de départ de la lecture. Ainsi 
peut-on entrevoir le sens de manipulation du vase et 
une évolution quasi circulaire du regard, comme un 
cycle clos sur lui-même dont on peut se demander 
s’il ne renvoie pas symboliquement à la satisfaction 
d’un parcours bien abouti, bien accompli ? Serait-ce 
un renvoi au parcours éducatif du destinataire du 
vase ? Dans tous les cas, l’ouvrage est belle, à l’image 
du parcours harmonieux qui passe de la jeunesse 
victorieuse à l’entrée dans l’âge adulte : le jeune, 
sorti vainqueur de ses épreuves, a réussi à franchir 
le seuil susceptible de le mener à l’âge adulte et 
au corps citoyen : il est devenu époux, socialement 
accompli ; sa récompense est l’épousée qui tient la 
stéphanè nécessaire au rite nuptial.   
Ainsi, le regard suit les étapes d’un parcours édu-

catif qui évolue d’une forme de marginalisation vers 
l’intégration sociale dans la catégorie adulte. Mais 
explorons un dernier aspect de ce discours symp-
tomatique de l’adaptation des pygmées à l’univers 
de la cité. 

DES MARGES ETHNOLOGIQUES AUX 
MARGES CIVIQUES

Si une certaine dimension idéologique de l’image est 
paramétrée par un discours relatif à l’éducation des 
jeunes gens, une seconde dimension est susceptible 
de se placer dans la continuité de la première : la 
construction de ces images n’est-elle pas également 
sous-tendue, en partie, par le paradigme guerrier ? 
Or, la chasse et la guerre sont étroitement liées l’une 
à l’autre.
La question a un sens lorsqu’on sait combien le guerrier, 

qui correspond également à la classe d’âge des hommes 
adultes, constitue le modèle éthique de référence pour 
la cité et pour les hommes là où le mariage tient un rôle 
équivalent pour les femmes. Ce constat, argumenté 
par N. Loraux [32], pose de manière complémentaire 
la question de l’association de nos deux scènes.

 [30] Voir Lonis 1979, p. 32-33 ou Barringer 2001, p. 53 sur 
la chasse et la guerre comme preuves des capacités physiques 
attendues des jeunes gens dans l’Athènes archaïque.

 [31] Voir A. Schnapp 1997, p. 125. Pour une lecture en 
terme de rites de passage, voir Brelich 1969, p. 25-44.
 [32] Loraux 1981, p. 40 et 46.
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Or, il y a une cohérence à développer les hypothèses 
défendues jusqu’ici si elles sont rapprochées d’un autre 
constat : la présence continuelle dans les géranoma-
chies archaïques d’un écart par rapport à une norme.
Cet écart est aisé à identifier sur les peintures 

d’époque classique, lorsque les pygmées se dotent 
de corps difformes. L’altérité est alors ethnologique. 
Les images archaïques procèdent différemment, par 
l’exploitation de la petite taille des figures et par leur 
articulation à l’idéal du corps masculin. Aussi l’écart 
par rapport à la norme se déplace-t-il de la forme 
vers l’intention : les vases à figures noires élaborent 
une mise en scène sur la manière dont le pygmée, 
d’abord dominé par un oiseau, réinvestit peu à peu la 
norme en devenant le vainqueur de l’animal. Dans ce 
jeu d’écart et de retour à la norme intervient donc un 
brouillage entre l’homme dominant et l’animal dominé : 
les géranomachies inversent ce rapport de force par 
un jeu de réduction de la taille physique des pygmées 
laquelle permet de facto aux grues de devenir aussi 
grandes qu’eux, et donc plus redoutables qu’elles ne 
devraient l’être. Une égalité se crée là où elle ne devrait 
pas exister. Non seulement le rapport de force normal 
entre homme et animal est remis en cause mais de 
l’épopée se trouve également introduite dans l’image.

Comment ? En partant de ce qu’en dit Homère :  
sur ce point, les textes sont indispensables pour com-
prendre l’image. Lorsque dans l’Iliade les pygmées 
sont comparés aux Troyens, les grues sont, quant à 
elles, comparées aux Achéens, prêtes à apporter le 
phonos, le meurtre (III, 6). La dimension épique du 
récit se fonde sur l’égalité dans la confrontation entre 
les deux camps. Dans l’épopée, les grues ne sont donc 
pas seulement redoutables, elles deviennent, même 
par métonymie, des guerrières de fait. Or, l’hydrie du 
Louvre ne retranspose-t-elle pas cette confrontation 
à forces égales dans un registre mobilisant un type 
spécifique de discours d’altérité : derrière le combat 
ne se profile-t-il pas un affrontement entre l’ordre/ la 
civilisation d’un côté (les pygmées), et le désordre/ 
le chaos de l’autre (les grues) ?
Plusieurs arguments permettent de positionner les 

grues en dehors de la civilisation. Grandies face à des 
corps minuscules, elles deviennent monstrueuses et 
s’approprient les caractéristiques de tout un bestiaire. 
Celui du lion d’abord : est-ce un hasard si l’une des grues 
agrippe sa proie en posant ostensiblement sa patte sur 
la poitrine de sa victime (personnage n° 6, fig. 10) ? 
Cette grue évoque ainsi le comportement du bestiaire 
cynégétique par excellence, le lion, dont l’agressivité 
est d’ordinaire exprimée de cette manière. Mais un 
autre bestiaire transparaît encore dans la scène :  
celui de l’oiseau charognard. Les peintures d’époque 

Fig. 10. La grue agrippe son adversaire : 
détail de l’hydrie du Louvre.
(pygmée n° 6 de la fig. 3, dessin de l’auteure).

Fig. 9. Le « géranophore » :  
détail de l’hydrie du Louvre.
(pygmée n° 1 de la fig. 3, dessin de l’auteure).
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archaïque se plaisent en effet à figurer des grues qui 
mordent ou qui piquent avec leur bec les pygmées 
défaits, achevant les mourants dans la mêlée – atmos-
phère épique – tout en les mutilant. Cette morsure 
des grues qui blesse n’est pas inconnue de la poésie 
archaïque qui en parle sur un mode métaphorique [33]. 
Sur les images, le vase François restitue de manière 
autrement plus concrète cette fureur mutilante (fig. 8) : 
une grue s’en prend ostensiblement aux yeux d’un 
pygmée mort. Un fragment attique de Berlin souligne 
d’une autre façon encore ce détail (fig. 11), par la 
figuration d’un pygmée serrant le cou d’une grue [34] : 
la posture héraldique de cette vignette, toute statique, 
met en valeur la neutralisation de ce bec menaçant 
que le pygmée éloigne ainsi de sa tête. Ensuite, l’hy-
pothèse d’un comportement de charognard est d’au-
tant plus intéressante que, s’écartant de ce qu’en dit 
Homère [35], cette reconstruction iconographique de 
la grue s’éloigne ostensiblement du comportement réel 
de ces oiseaux : les grues sont des échassiers craintifs, 
au régime piscivore. La métamorphose de ces vola-

tiles en un bestiaire carnassier voire carnivore devient 
d’autant plus significative. Et pour ce faire, le peintre 
semble avoir pris en compte un élément important de 
la tradition picturale attique où les oiseaux figurent en 
bonne place parmi les charognards [36]. 
La question se pose alors de savoir si derrière ces 

reconstructions imaginaires ne se profile pas également 
un message éducatif relatif au comportement guerrier. 
Car le chaos se trouve bien être là, auprès de ces 
grues mutilantes et irrespectueuses du cadavre de leurs 
adversaires : l’image prendrait-elle aussi sens dans 
le regard citoyen du spectateur sensibilisé au respect 
éthique dû au cadavre sur le champ de bataille ? Si 
tel était le cas, les grues n’incarneraient que davan-
tage un écart par rapport à une forme de civilisation, 
définie en termes de morale guerrière. Si ce sens de 
lecture s’avérait valide, le type d’altérité mobilisé ici ne 
serait plus tant d’ordre ethnologique ou exotique que 
d’ordre politique. Les grues qui mutilent s’attaquent 
d’ailleurs souvent à la tête de leurs adversaires [37],  
une partie du corps ennemi qui, dans la culture 

 [33] Hésiode, Travaux et les Jours, 448-451 utilise le 
verbe δάκνω à l’instar de la Théogonie, 567 à propos du 
cœur de Zeus « mordu » par la perfidie de Prométhée.
 [34] Peinture datée de -550c. (Staatlisches Museum, 
collection Brommer n° 249) qui reproduit le même 
geste que celui d’une géranomachie sur un autel portatif 
corinthien (-550/-500c, Corinthe, Musée archéologique, 
Inv. MF 8953 = LIMC VII, s.v. pygmaioi, n° 18).

 [35] Parmi les charognards les oiseaux sont très secondaires 
dans Homère (Iliade, I, 4-5 ; XXII, 354) où les chiens 
tiennent la première place (Iliade, XXII, 88-89, 339, 348, 
509 ; XXIII, 182-183). 
 [36] Voir Halm-Tisserant 1993, p. 218.
 [37] La coupe de Tarente est la seule image à montrer 
une grue qui s’en prend au ventre d’un pygmée (fig. 4, 
à gauche).

Fig. 11. Coupe 
fragmentaire de 

Berlin (Staatlisches 
Museum, Inv. F 1785).

Dessin de l’auteure 
d’après V. DASEN, 

1993, pl. 60,1.
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archaïque, relève de la manière la plus odieuse de 
se procurer un trophée [38]. Ce genre de pratique, à 
l’instar de la décollation, est rare quoique bien attesté 
sur les champs de bataille de la Grèce archaïque : le 
geste n’en apparaît que d’autant plus sauvage.
De ce point de vue, faut-il alors interpréter le pygmée 

géranophore comme la figure qui, en plus d’être un 
marqueur de victoire, incarne aussi une forme de civili-
sation policée (dans tous les sens du terme) à l’opposé 
des grues (fig. 9) ? Le géranophore apparaît également 
sur un aryballe signé par Néarchos, à gauche de l’axe 
central de la scène (fig. 7) [39], là où, précisément, un 
autre pygmée menace de se faire crever les yeux par 
une grue. L’association antinomique est éloquente : la 
grue bondissante de l’aryballe de Néarchos, qui menace 
son adversaire avec énergie et voracité, trouve tout son 
contraire sur l’hydrie du Louvre, dans le corps de cette 
grue morte portée par le jeune pygmée vainqueur, la 
tête tournée vers le sol. Quand les grues font un festin 
d’yeux crevés et de visages déchiquetés, incarnant une 
guerre indigne dénoncée par Homère – donc une fureur 
d’Arès où le phonos est absence totale de maîtrise de 
soi [40] – le pygmée géranophore, placé tout à gauche 
de la scène, clôt, par son cheminement mesuré, cet 
espace chaotique de mouvements désordonnés. Cette 
opposition entre deux comportements antinomiques 
participe à la tension qui peut exister entre l’univers 
de la chasse et celui de la guerre [41]. Le chasseur 
d’oiseau devient partie intégrante d’une mêlée épique 
qui rappelle, sur ce point, l’Iliade III, 1-9 où les grues 
évoquent par ailleurs l’arès et l’ordre de bataille rangé 
tout à la fois. Clitias est resté fidèle à cette représen-
tation homérique des grues en montrant trois volatiles 
bien rangés en ordre de bataille [42]. 
Une culture hoplitique transparaîtrait-elle dans ces 

détails ? Comme elle transparaîtrait via l’idée de conflits 
saisonniers qui, d’Homère à Hésiode, caractérisent les 

géranomachies, à l’instar des batailles hoplitiques de 
l’époque archaïque [43] ? Certes, ranger les grues du 
côté de la phalange hoplitique a ceci de contradictoire 
que le chaos qu’elles sont censées incarner est inco-
hérent avec la figure de l’hoplite placée du côté de 
la civilisation, la cité. Mais en lieu et place d’incarner 
l’hoplite lui-même, peut-être que ces volatiles sont-ils 
plus largement mis en perspective avec une culture 
guerrière qui embrasse indistinctement différentes 
facettes de cet univers lequel admet des paradoxes 
– Arès n’est-il pas lui-même représenté en hoplite sur
certains vases pour renvoyer davantage à l’esprit de
la guerre (furieuse en l’occurrence) qu’à la dimension
strictement politique de l’hoplite [44]?
Mais revenons au géranophore : cette figure paraît 

surtout constituer une innovation iconographique 
majeure dans le traitement archaïque des gérano-
machies [45]. Le géranophore semble incarner une 
forme de champion, celui qui a ostensiblement vaincu 
son adversaire amalgamé à une forme de chaos : il 
transporte la grue après lui avoir tordu le cou, littéra-
lement (fig. 9). Nous sommes loin de l’altérité ethno-
graphique ou de la dimension comique qui caractérise 
les géranomachies d’époque classique. Ce traitement 
culturel archaïque du sujet nous permet d’autant plus 
de soutenir qu’il ne se réduit décidément pas à une 
caricature ou une parodie d’héroïsme [46] ni à une 
culture paysanne mobilisant une idée de primitif [47] : 
le peintre de l’hydrie du Louvre compose avec des 
valeurs épiques et politiques déclinées au moyen de 
répétitions formulaires – combats singuliers – et au 
moyen de polarités où se jouent un enjeu de la victoire 
et son contraire tout comme une puissance du sens 
de l’action et de l’émotion : c’est ainsi que le peintre 
a pensé l’héroïsme juvénile. Et ce, dans le cadre d’un 
type d’altérité aux contours sociopolitiques et éducatifs.
Des marges ethnologiques généralement admises 

 [38] Contrairement aux décollations de monstres par
Persée ou Héraclès, celles perpétrées sur les champs de
bataille sont bien moins valorisées, dès Homère. Sur la
réalité de cette pratique attestée sur un lécythe de -490
du peintre de la Mégère (Musée britannique B 658), voir
Halm-Tisserant 1989, p. 100-113.
 [39] Daté de -550c, Metropolitan Museum of Art, Inv. 26.49
= LIMC VII, s.v. pygmaioi, n° 2.
 [40] Sur les mutilations comme forme d’excès qui rappelle le
dieu Arès, voir Segal 1971, chapitre 2 ou Eck 2012, p. 131.
 [41] Schnapp 1997, p. 152.
 [42] LIMC VII, s.v. pygmaioi, n° 1 (p. 466, pl. c).
 [43] Voir Lonis 1979, p. 28.
 [44] Voir par exemple le cratère à figures rouges de New
York (MMA, Inv. 1907.286.66).
 [45] Une innovation gestuelle du type de celle observée

sur certains vases pontiques comme le cratère en calice de 
Kiel (-530/-500c, Antikesammlung, Inv. B503) = LIMC VII, 
s.v. pygmaioi, n° 20 = B. Freyer-Schauenburg 1975,
fig. 16, = Mackowiak 2008, fig. 23. Noter la figuration
isolée du géranophore sur deux vases plastiques d’époque
classique : l’un attique (Boston, Museum of Fine Arts,
Inv. 03.799) dans la manière de Sotadès (-450c) ; l’autre
italiote (Bruxelles, Musée Royal, Inv. A745) = LIMC VII,
s.v. pygmaioi, n° 35 et 36.
[46] Contra Dasen 1993, p. 179-180 et p. 185-186 ou
Dasen 2006, p. 104.
 [47] Ces dimensions semblent davantage propres aux
textes : Hésiode, Frg. 150 (Merkelbach-West) ; Hécatée
de Milet, FGrH. I, F328b ; Ctésias, FGrH 688 F45 ; et plus
tard Élien, Histoire des animaux, XV, 29 ou Ovide,
Métamorphoses, VI, 90-92.
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par l’historiographie, les pygmées sont donc sus-
ceptibles d’évoluer vers un sens civique et éducatif 
des marges telles que la cité grecque archaïque les 
conçoit. L’association de la géranomachie à une scène 
de mariage n’en ressort qu’avec plus de logique : 
si les pygmées renvoient en effet à un processus 
éducatif qui consisterait à intégrer graduellement le 
jeune homme dans l’âge adulte, il n’est pas non plus 
surprenant de déceler un lien entre les pygmées et 
l’activité sexuelle. Or, les pygmées sont associés au 
monde dionysiaque que ce soit sur l'hydrie de la Villa 
Giulia ou sur le fragment de Berlin (fig. 5, 6 et 11) sur 
laquelle est représenté un pygmée avec une tête de 
satyre. L’activité sexuelle débordante des satyres est 
bien connue [48]. L’aryballe de Néarchos fait la même 
association en représentant les pygmées à la fois 
avec des héros adolescents par excellence – Persée 
et Hermès – et avec des satyres on ne peut plus 
ithyphalliques dont l’un est en train de se masturber.  

Ces images nous proposent une célébration de la 
virilité [49] à l’instar du thème du mariage lui-même 
que des peintres comme Clitias ont associé à l’hé-
roïsme, composant sans doute un programme de type 
idéologique qui semble se répéter du vase François 
à notre hydrie [50].
L’hydrie du Louvre privilégierait donc une célébra-

tion, vraisemblablement celle de l’homme grec (de 
l’élite sociale ?) épris d’épopée dans la cité archaïque. 
À défaut de plus amples informations relatives à 
l’objet, c’est in fine la dimension éducative et socio-
culturelle qui aura retenu, ici, notre attention : les 
pygmées opposés aux grues apparaissent comme un 
gage de réussite pour le jeune homme, un passage 
d’un statut à un autre qui conforte l’ordre de la cité. 
Contrairement aux textes, l’image déplace l’attention 
du spectateur sur la victoire qui devient aussi le gage 
d’un devenir. Au terme de la lutte, la victoire, enfin, 
est éclose, et donne à la jeunesse tout son éclat. 

[48] Padgett 2000, p. 49-51.
 [49] Skinner 2014², p. 65-66 ; pour les satyres de
l’aryballe de Néarchos, voir BAPD 300770 ; sur l’Hermès-
kouros typique de la figure noire archaïque, voir Verdon
2012, p. 309-310.

[50] Contra Pottier 1906, p. 733. Pour le vase François,
voir Torelli 2003, p. 95 et Neils 2003, p. 119 sq :
l’association du mariage de Pélée et Thétis aux scènes
héroïques célèbre des idéaux de l’élite grecque de la cité
archaïque.
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THE POETICS OF LANDSCAPE IN THE TOMB 
OF PATRON: NEW PERSPECTIVES ON THE 
PURPOSE OF THE COMMISSION
The tomb of Patron was discovered in the 1830s, 

along the intra muros section of the via Latina. 
Although it immediately attracted scholarly atten-
tion, there has been no global study of its epigraphic 
poems, painted decoration, and relationship to the 
surrounding landscape. This article discusses the 
complementarity between all parts of the monument 
and its environment. The tomb was indeed located in a 
funerary garden, one of the earliest known examples 
of cepotaphia in the Roman world. A peperino slab 
informs us that the place was sacred and suggests 
the presence of a precinct that protected this locus 
amoenus. A carmen epigraphicum also praises the 
beauty and harmony of the landscape and reminds 
us that Patron was blessed with a happy life. By cel-
ebrating his past happiness, the poem apparently 
endeavours to perpetuate this state of harmony for 
ever by rendering, through carefully chosen words, 
a mimetic image of the chirping of birds. Inside the 
funerary chamber, the paintings echoed the poem 
that was probably set outside the grave. Patron’s 
funerary monument was thus composed of various 
parts – a garden, a sculpted monument engraved with 
poems and other inscriptions and an inner chamber 
with frescoes – and the contemplation of the entire 
program was only accessible to family members. 
And yet the decorative program was apparently con-
ceived as a whole, probably by Patron himself. New 
parts of the program were possibly added on differ-
ent occasions, e.g. when Patron’s children died, but 
they formed a coherent ensemble. When considered 
in its topographical context, Patron’s tomb also illus-
trates the unprecedented development of periurban 
funerary spaces in the second part of the 1st century 
BCE. The position of the tomb, that can be deduced 
from Domenico Amici’s 
engraving, suggests that the 
tomb was less dependent on 
the Via Latina than previously 
thought, while confirming the 
existence of a road linking the 
Via Latina to the Via Appia. 
Its emplacement is possibly 
the result of the development 
of funerary areas connected, 
thanks to secondary roads, to 
the via Appia.

Découvert dans les années 1830 le long du 
tronçon intra muros de la via Latina, le tombeau 
de Patron a immédiatement attiré l’attention des 
savants européens. Malgré cet intérêt, toutefois, 
le tombeau n’a jamais fait l’objet d’une approche 
globale, visant à restituer les relations que les dif-
férents éléments du décor épigraphique, peint et 
sculpté, auraient pu entretenir entre eux et, dans 
leur ensemble, avec le paysage environnant. L’étude 
met en évidence l’étroite complémentarité que ces 
éléments entretenaient à la fois entre eux et avec 
l’espace environnant. Celui-ci était marqué par la 
présence d’un jardin funéraire ou cepotaphion. À 
l’abri d’un mur, dont l’existence est suggérée par 
une plaque en tuf (peperino) déclarant le caractère 
sacré du lieu, ce locus amoenus était évoqué dans 
une longue inscription métrique. Hymne aux joies 
que la vie avait offertes au défunt, cette inscription 
semble vouloir les figer pour l’éternité, grâce à un jeu 
poétique d’images et de sons, traduits par un voca-
bulaire soigneusement sélectionné. La métaphore se 
prolongeait dans les peintures qui ornaient les parois 
intérieures de la chambre funéraire, dans un espace 
cette fois-ci réservé uniquement aux membres de 
la famille de Patron. Le décor du tombeau apparaît 
comme le résultat d’une conception unitaire, visant 
à immortaliser le souvenir d’une existence heureuse, 
même si les éléments qui le composent pourraient 
avoir été introduits à des moments différents, peut-
être à l’occasion des décès prématurés des enfants 
de Patron. Replacé dans son contexte topographique, 
le tombeau de Patron témoigne aussi du dévelop-
pement sans précédent que connurent les espaces 
funéraires périurbains dans la seconde moitié du 
Ier siècle av. J.-C. La position du tombeau, telle que 

nous avons pu la restituer à partir 
de la gravure de Domenico Amici, 
suggère que le tombeau dépendait 
moins de la via Latina qu’on ne 
le croyait jusqu’à présent tout en 
confirmant l’existence d’une voirie 
reliant la via Latina à la via Appia. 
La fondation de l’édifice semble 
ainsi s’inscrire dans le cadre d’un 
processus organique d’occupation 
funéraire des aires attenantes à la 
via Appia.
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Connu pour ses célèbres fresques, conservées au 
Musée du Louvre depuis le xixe siècle, le tombeau 
de Patron a, dès sa découverte, attiré l’attention 
des savants européens [1]. L’étude épigraphique et 
philologique de ses inscriptions, qui comportent des 
compositions métriques [2], a été suivie par celle de 
la décoration peinte, menée dans une perspective 
stylistique et iconographique [3]. Malgré cet intérêt, 
le tombeau n’a jamais fait l’objet d’une approche glo-
bale, visant à restituer les relations que ces différents 
éléments auraient pu entretenir entre eux et, dans 
leur ensemble, avec le paysage environnant [4]. La 
perte du monument, vraisemblablement remblayé 
après le prélèvement des éléments du décor, ainsi que 
le caractère fragmentaire des informations relatives 
à la découverte, limitent notre capacité de recontex-
tualisation de cet ensemble. À l’heure où les fresques 
qui occupaient la partie supérieure des parois du 
tombeau sont présentées au public dans le cadre de 
l’exposition « Rome : la cité et l’empire », au Musée 
du Louvre-Lens [5], il a néanmoins semblé opportun 
de proposer une lecture d’ensemble des vestiges, 
fondée sur la mise en perspective des connaissances 
acquises jusqu’à présent, ainsi que sur une perception 
plus fine du tissu urbain du territoire intra muros 
compris entre la via Appia et la via Latina résultant 
des recherches des dernières années [6].

LA DÉCOUVERTE 

La première mention de la découverte, attribuée 
au marquis Giovanni Pietro Campana (1808-1880), 
remonte au 27 juin 1839, lorsque l’érudit Giampietro 
Secchi (1798-1856) illustra les inscriptions, les 
sculptures et les peintures exhumées du tombeau 
aux membres de l’académie pontificale romaine 
d’archéologie [7]. Dans l’opuscule tiré de cette 
conférence, publié en 1843 [8], Secchi situe l’édi-
fice le long du tronçon intra muros de la via Latina, 
sur le côté droit de celle-ci, à proximité immédiate 
des murailles d’Aurélien [9], sans pourtant fournir 
de détails sur le contexte de la découverte. Grâce 
à la gravure de Domenico Amici, présentée dans le 
frontispice de l’ouvrage, qui reproduit le monument 
tel qu’il devait apparaître une fois déterré (fig. 1), 
l’édifice peut être situé au sud-ouest de l’oratoire de 
San Giovanni in oleo, à savoir dans le secteur compris 
entre la via Latina (l’actuelle via di Porta Latina), la 
via Appia (l’actuelle via di Porta San Sebastiano) et 
les murailles d’Aurélien, aujourd’hui occupé par les 
jardins du « Parco degli Scipioni » [10]. L’acquisition 
de ce terrain par la ville de Rome, intervenue dès les 
premières années du Gouvernorat (1925-1945) [11], 
et son aménagement sous la forme de jardins publics, 
en relation avec la volonté de préserver d’importants 
ensembles funéraires de l’époque romaine, dont le 

 [1] Nous tenons à remercier les deux rapporteurs anonymes
de cet article pour leurs suggestions. Les abréviations
utilisées dans la mention des corpora épigraphiques sont
celles du Guide de l’épigraphiste.
 [2] Franz 1853 = CIG, III, p. 911-913 (6270-6271) ;
Fröhner 1865, p. 292-296 (234-241, A-H) ; Kaibel 1878,
p. 219-220 (546) ; Kaibel 1890 = IG, XIV, p. 476-479
(1934) ; Moretti 1979 = IGUR, III, p. 156-162 (1303,
a-k) ; Peek 1979 A-I).
 [3] Schefold 1972, p. 113 ; Tran Tam Tinh 1974, p. 72-77 ;
Settis 1988 ; Blanc & Martinez 1998 ; Ghedini & Salvadori
1999, p. 88-90 ; Baldassarre et al. 2002, p. 172-173.
 [4] Le tombeau de Patron n'a été signalé par R. Lanciani ni
dans la planche XLVI de sa Forma Urbis Romae, publiée entre
1893 et 1901 (Lanciani 2007), ni dans sa Storia degli Scavi
parmi les des recherches attribuées au marquis Campana
(Lanciani 2000, p. 325-327). La découverte n’a par ailleurs pas

été recensée dans les grands répertoires topographiques de la 
Rome antique, malgré l’intérêt porté à l’occupation funéraire 
du territoire de la Regio I (par exemple Platner 1904, p. 414-
417 ; Jordan 1907, p. 209-213), ni dans les travaux consacrés 
spécifiquement à la via Latina (Ashby 1907 ; Tomassetti 1979).
[5] Giroire & Szewczyk 2022.
 [6] Voir, en particulier, les contributions présentées dans
Manacorda 2017.
 [7] Diario di Roma, n° 60, 30/07/1839, p. 2. Cette information 
n’avait jusqu’à présent pas été exploitée pour établir la
chronologie de la découverte, généralement considérée comme 
plus récente (Nicole Blanc et Jean-Luc Martinez, notamment,
l’ont attribuée à 1842 : Blanc & Martinez 1998, p. 82).
[8] Secchi 1843 ; Gennarelli 1843.
[9] Secchi 1843, p. 1.
[10] Spera & Mineo 2004, p. 40.
[11] D’Andrea 2017.
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tombeau des Scipions, ont soustrait ce secteur de 
la ville aux transformations induites par l’expansion 
urbaine. Ainsi, il est encore possible de deviner la mor-
phologie qu’avait, à l’origine, cette zone située dans le 
prolongement de la large vallée qui séparait l’Aventin 
du Caelius. Dans le secteur intra muros compris entre 
la via Appia, la via Latina et les murailles d’Aurélien, la 
carte physique de Rome de Giovanni Battista Brocchi 
du début du xixe siècle (fig. 2), enregistre une forte 
pente, allant de l’est vers l’ouest, c’est-à-dire du relief 
connu sous le nom de Monte d’Oro (ou Calvarello [12]),  

qui culminait dans le secteur correspondant à la 
propriété des moines des saints Dominique et Sixte, 
immédiatement au nord de la via Latina, jusqu’à la 
vallée dans laquelle s’implanta la via Appia. À l’instar 
d'une grande partie du territoire intra muros de la 
ville, ce secteur présentait, au milieu du xixe siècle, 
des caractères ruraux. Le territoire était organisé en 
parcelles de terrain agricole dont la planimétrie de 
Giovanni Battista Nolli, au milieu du xviiie siècle, nous 
offre une des premières visions en plan (fig. 3). Ces 
terrains étaient desservis par des chemins dont les 
tracés étaient en grande partie tributaires de la voirie 
ancienne. Partout, des vestiges d’anciens édifices, 
parfois majestueux comme ceux des thermes de 
Caracalla, situés à peine plus au nord, et le circuit 
des murailles d’Aurélien évoquaient l’ancienne desti-
nation urbaine des lieux. Au fil des siècles, les noms 
ainsi que les fonctions originaires de ces ensembles 
imposants avaient été oubliés, souvent supplantés 
par la toponymie chrétienne, liée, notamment, à 
la mémoire des martyrs, comme pour la porte San 
Sebastiano (l’ancienne Porta Appia), ou déformés par 
la perception populaire, comme pour la coclea fracta, 
qui désignait les restes d’une tour en ruine, peut-être 
en relation avec un édifice thermal d’époque impé-
riale [13]. C’est dans ce contexte que s’inscrit l’activité 
de collectionneurs d’antiquités tels que Giovanni Pietro 
Campana, attirés dans ce secteur par le prestige de 

[12] Manacorda 2017, p. 70-71.
[13] De Palma 2011.

Fig 1. Le tombeau de Patron lors de sa découverte, d’après la gravure de Domenico Amici qui illustre le 
frontispice de l’édition de Giampietro Secchi (Secchi 1843).

Fig 2. Le territoire intra muros traversé par la 
via Appia et la via Latina d’après la « Carta fisica 
del suolo di Roma » de Giovanni Battista Brocchi 
(1820, Frutaz 1962, II, XLI, pl. 83). En bas, à 
droite (n° 34), les Thermes de Caracalla. Notons 
que la carte est orientée avec le nord en bas.
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la via Appia et de la via Latina et des monuments 
qui leur étaient associés [14]. Nul ne pouvait alors 
douter de l’intérêt antiquaire de conduire des fouilles 
dans le territoire compris entre ces grandes voies 
consulaires et les murailles, un secteur dans lequel 
Leonardo Bufalini, dès le milieu du xvie siècle, avait 
signalé la présence d’abondants vestiges archéo-
logiques (fig. 4). Le terrain illustré par Secchi, qui 
depuis la fin du xviiie siècle appartenait à la famille 
Sassi, avait déjà livré des témoins tangibles de cette 
richesse, comme le sarcophage de Lucius Cornelius 
Scipio Barbatus (cos. 298 a.C.), exhumé du tombeau 
familial de cette branche de la gens Cornelia dès la fin 
du xviiie siècle avec d’autres vestiges [15], ou l'urne 

cinéraire en marbre de Pomponius Hylas, remployée 
dans la cathédrale de Ravello dès le Moyen Âge [16]. 
Campana intervient dans la propriété des Sassi à partir 
du février 1831 ; son activité y est documentée au 
moins jusqu’en 1838, lorsqu’il reçoit une deuxième 
autorisation de fouille qui lui permet d’étendre ses 
explorations au terrain adjacent, qui appartenait alors 
aux Nardi [17] (fig. 5). Ses recherches démarrèrent 
à proximité du tombeau des Scipions, à l’extrémité 
occidentale de la propriété, où il espérait découvrir 
d’autres ensembles funéraires de la même famille. 
Après avoir mis en lumière des restes de sépultures 
très endommagés [18], Campana décida de concen-
trer ses recherches sur le côté opposé du terrain,  

 [14] Sur les recherches d’antiquités du marquis Campana 
voir, notamment, F. Gaultier « Gianpietro Campana 
archéologue », dans Gaultier et al. 2018, p. 70-77. Sur 
la figure de collectionneur, Sarti 2001.
 [15] Lanciani 2000, p. 195.
 [16] Manacorda 1982, pp. 717-720 ; 2017, p. 71.
 [17] Lanciani 2000, p. 325.

 [18] Les quelques lignes consacrées à ces vestiges suggèrent 
la grande variété des typologies funéraires observées : « Dove 
avanzi di svariate foggie di eleganti colombài; dove nascosi 
e modesti ipogei; dove finalmente la miserabil sepoltura 
dell’infima plebe, o degl’infelici schiavi, che a migliaja 
gittavansi ammonticchiati in profondi pozzi ricoperti di calce, 
senza un meschino titolo, che di questa classe negletta 
ricordasse i nomi e la sventura. » (Campana 1840, p. 5-6).

Fig 3. Le 
territoire intra 
muros traversé 
par la via Appia 
et la via Latina 
d’après la 
« Nuova pianta 
di Roma » 
de Giovanni 
Battista Nolli 
(1748, Frutaz 
1962, III, 
CLXIX, pl. 
403 et 405). 
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à proximité de la Porta Latina. C’est ici que dès 1831 il 
découvrit le tombeau qu’il attribua à Pomponius Hylas. 
L’entrée de l’édifice, que Campana avait fait aménager 
en même temps qu’un mur de protection [19], est 
reconnaissable dans la gravure d’Amici, à proximité 
de l’oratoire de San Giovanni in oleo (fig. 1). 
Il est difficile d’établir avec précision quand aurait été 

découvert le tombeau de Patron. L’indication fournie 
par Secchi en 1843, d’après laquelle la découverte 
aurait eu lieu « alquanti anni sono » [20], induit toute-
fois à considérer que le tombeau a été mis en lumière 
peu avant sa présentation aux membres de l’académie 
du juin 1839, peut-être l’année précédente, lorsque 
Campana obtint une nouvelle autorisation de fouille.
D’après la gravure d’Amici, le tombeau aurait été 

découvert à l’ouest de l’angle formé dans ce secteur 
par les murailles d’Aurélien, dans l’axe du monument 
funéraire qui encore aujourd’hui s’élève du côté opposé 
de la via Latina, dans le terrain de propriété de la basi-
lique de San Giovanni a Porta Latina. Nous en déduisons 
qu’à cette époque, vers la fin des années 1830, les 
recherches de Campana avaient désormais investi le 

secteur central de la propriété des Sassi (fig. 6). Alors 
que le tombeau de Pomponius Hylas attirait déjà ses 
premiers visiteurs, les fouilleurs opéraient simultané-
ment à plusieurs endroits de la propriété, en privilégiant 
les vestiges les mieux conservés. On remarquera la 
découverte, à quelques mètres de distance des restes 
du tombeau de Patron, des restes d’un édifice funéraire 
en opus reticulatum, dont l’une des parois présentait 
des rangées de niches en forme de demi-cercle (vrai-
semblablement un petit columbarium).

LE TOMBEAU 

L’ÉDIFICE

En l’absence d’une description des vestiges, la 
restitution du tombeau repose encore une fois 
sur la gravure de Domenico Amici, qui reproduit 
le monument avant le prélèvement des éléments 
du décor peint et architectural et son enterrement 
définitif [21]. L’édifice y apparaît très endommagé, 
peut-être en raison de précédentes explorations 
dont il aurait vraisemblablement fait l’objet [22].  

 [19] Sur ces aménagements, ibidem, p. 31 ; D’Andrea 
2017, p. 176. 
 [20] Secchi 1843, p. 1.
 [21] Tout en résultant d’une volonté artistique, la gravure 
présente un intérêt documentaire certain. Tant les 

monuments à l'arrière-plan que les objets exhumés du 
tombeau et conservés au Musée du Louvre, au premier 
plan, sont représentés de manière réaliste et avec de 
nombreux détails.
 [22] Gennarelli 1843, p. 135 ; Secchi 1843, p. 1-2.

Fig 4. Le 
secteur intra 
muros de la via 
Latina d’après 
la « Pianta 
di Roma » 
de Leonardo 
Bufalini (1551, 
Frutaz 1962, II, 
CIX, pl. 199). 
La carte est 
orientée avec le 
nord à gauche.
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Fig 5. Les propriétés des Sassi et des Nardi d'après la planche LXVI de la Forma Urbis Romae de Rodolfo 
Lanciani (1893-1901, Lanciani 2007).
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Seuls subsistaient trois murs contigus, réalisés en opus 
caementicium avec un parement en opus reticulatum 
et en briques, dont deux (est et nord) revêtus d’enduits 
peints. Ces murs délimitaient une pièce quadrangulaire, 
partiellement hypogée et dotée d’une fenêtre sur la 
paroi nord (à gauche dans la gravure). Devant les 
vestiges, on reconnaît une partie des objets exhumés 
par les fouilleurs et dont la plupart auraient ensuite 
été achetés par Campana [23], puis par le Musée 
du Louvre. On reconnaît, de gauche à droite, deux 

blocs superposés, qui sont en réalité des fragments 
d’une même plaque en peperino [24] (figs. 7-8) ; 
une stèle représentant une figure masculine, dont on 
n’aperçoit que la partie inférieure, portant l’inscrip-
tion Πάτρων χαῖρε χρηστὲ καὶ δίκαιε [25] (fig. 16) ; 
la partie inférieure d’une stèle représentant deux 
figures masculines, dont l’une vêtue, l’autre nue, 
portant l’inscription χαῖρε Πάτρων [26] (figs. 9-10) ; 
deux frontons sculptés, dont un portant l’ins-
cription Πάτρωνος [ἰα]τροῦ [27] (figs. 11-12),  

 [23] Sur le musée privé constitué par Campana dans sa 
villa du Latran, voir S. Sarti « Naissance d’une collection : 
le Musée Campana », dans Gaultier et al. 2018, p. 34-50.
 [24] Secchi 1843, p. 21-23 ; Welcker 1845, p. 259-
260, n° 36 ; CIG, III 6270-6271, a et c ; Fröhner 1865, 
p. 292-295 (A-B) ; Kaibel 1878, p. 219-220, n° 546 ; IG, 
XIV 1934, f ; Geffcken 1916, p. 147-148, n° 362 ; IGUR, 
III 1303, f ; Peek 1979, p. 258-260, f ; Pleket & Stroud 
1979 = SEG, XXIX 998, 3 ; Blanc & Martinez 1998, p. 94, 
n° 42-43 (n° inventaire Ma 4247 et 4248).
 [25] Secchi 1843, p. 2 et pl. I, E ; CIG, III 6270-6271, g ; 
IG, XIV 1934, c ; IGUR, III 1303, c ; Peek 1979, p. 256, 
c. Notons que cette stèle avait été signalée par Campana 

en 1840 de manière isolée (Campana 1840, p. 48-49 et 
pl. VII, M). La relation avec le tombeau de Patron aurait été 
établie dans la deuxième édition de son ouvrage, datant 
de 1852 (p. 49, note I).
 [26] Secchi 1843, pl. I, D et p. 2 ; CIG, III 6270-6271, f ; 
Fröhner 1865, p. 293 et 295 (D) ; IG, XIV 1934, a ; IGUR, 
III 1303, a ; Peek 1979, p. 255, a ; Blanc & Martinez 
1998, p. 93, n° 39 (n° inventaire : Ma 4250). 
 [27] Secchi 1843, pl. I, B et p. 2-3 ; CIG, III 6270-6271, 
h ; Fröhner 1865, p. 293 et 295 (E) ; IG, XIV 1934, d ; 
Peek 1955 = GVI, 2027 ; IGUR, III 1303, d ; Peek 1979, 
p. 256, d ; Blanc & Martinez 1998, p. 92, n° 38 (n° 
inventaire : Louvre, Ma 1631).

Fig 6.Proposition de positionnement du tombeau de Patron (1) et du columbarium découvert au sud de 
celui-ci (2) dans la planche LXVI de la Forma Urbis Romae de Rodolfo Lanciani. Cette proposition a été 
établie à partir de la gravure de Domenico Amici (Secchi 1843), en prenant comme repères le monument 
funéraire conservé dans le terrain de propriété de l’église de San Giovanni a Porta Latina (A) et l’angle 
formé par les murailles d’Aurélien à proximité de la Porta Latina (B).
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l’autre anépigraphe [28] (fig. 13), et, plus loin, un 
autre groupe d’objets, parmi lesquels un relief sculpté 
représentant deux figures masculines vêtues, à la base 
duquel on distingue les lettres [---]βεις [29] (figs. 14-15),  
une stèle à sommet arrondi et une amphore. De sur-
croît, dans son opuscule Secchi présente plusieurs 
inscriptions : deux d’entre elles étaient gravées sur 
des plaques en peperino, aujourd’hui au Louvre [30] 
(figs. 17-18), les autres étaient peintes sur les parois 
du tombeau. Seules se sont conservées celles qui 
désignaient les personnages représentés dans le 
registre supérieur du décor peint, dont subsistent 
deux fragments, aujourd’hui au Louvre [31] (voir 
infra). Des inscriptions restantes, que Domenico Amici 
reproduit sur la paroi nord de la chambre funéraire, il 
ne reste que la transcription faite par Secchi à partir 
des fragments d'enduit qu'il put rassembler lors de 
son inspection du tombeau [32].

LES PEINTURES

En complément de l’image présentée dans le fron-
tispice de son ouvrage, Secchi a livré des peintures 
une gravure colorée [33], qui présente de légères 
différences par rapport à la première et aux frag-
ments effectivement conservés au Louvre [34]. 
Sur cette autre représentation du tombeau, on voit 
que le décor se subdivisait, au moins sur la paroi 
est, en trois registres superposés : une prédelle 
offrant un trompe-l’œil de marbre coloré, une zone 
centrale représentant un paysage d’arbres habité 
d’un insecte, une sauterelle et de divers oiseaux, 
et une frise montrant une procession impliquant les 
membres de la famille de Patron qui, identifiés par 
des didascalies nominales, cheminent sur une voie 
plantée d’arbres (fig. 19). La zone centrale du mur 
est montre cinq arbres de la même espèce, peut-être 

[28] Secchi 1843, pl. I, F.
[29] Secchi 1843, pl. I, C et p. 8-9 ; CIG, III 6270-6271,
e ; Fröhner 1865, p. 293 et 295 (F) ; IG, XIV 1934, b ;
IGUR, III 1303, b ; Peek 1979, p. 255-256, b ; SEG,
XXIX 998, 1 ; Blanc & Martinez 1998, p. 93, n° 40 (n°
inventaire : Ma 4246). Le témoignage de Secchi permet
d’attribuer à ce même relief un fragment portant la syllabe
« ων », aujourd’hui également conservé au Musée du
Louvre : ibidem, n° 41 (n° inventaire : Ma 4252).
 [30] Pour la première des deux plaques (fig. 17) : Secchi
1843, p. 7-8 ; CIG, III 6270-6271, d ; Fröhner 1865,
p. 294-295 (H) ; IG, XIV 1934, g ; IGUR, III 1303, g ; Peek
1979, p. 260, g ; SEG, XXIX 998, 4 ; Blanc & Martinez
1998, p. 95, n° 44 (n° inventaire : Ma 4249). Pour la
seconde (fig. 18) : Secchi 1843, p. 5-7 ; Welcker 1845,

p. 260-261, n° 37 ; CIG, III 6270-6271, b ; Fröhner 1865,
p. 293 et 295 (C) ; Kaibel 1878, p. 219-220, n° 546 ; IG,
XIV 1934, e ; IGUR, III 1303, e ; Peek 1979, p. 256-258,
e ; SEG, XXIX 998, 2 ; Blanc & Martinez 1998, p. 95,
n° 45 (n° inventaire : Ma 4251).
 [31] Secchi 1843, pl. I, A ; CIG, III 6270-6271, i ; Fröhner
1865, p. 293-295 (G) ; IG, XIV 1934, h ; IGUR, III 1303, h ;
Peek 1979, p. 261-262, h ; SEG, XXIX 998, 5 ; Blanc &
Martinez 1998, p. 88-91, n° 35 (n° inventaire : P 37).
 [32] Secchi 1843, p. 10-13 ; IG, XIV 1934, i et k ; IGUR, III
1303, i et k ; Peek 1979, p. 260-263, i ; SEG, XXIX 998, 6-7.
[33] Secchi 1843, pl. II, avec détail du registre supérieur
dans la pl. I, A.
 [34] Sur ces peintures, voir surtout Tran Tam Tinh 1974,
p. 72-78, cat. n° 51-53, 64-65, et Settis 1988.

Fig 7. Plaque en 
peperino, Musée 
du Louvre (n° 
inventaire 
Ma 4247).

Fig 8. Plaque en 
peperino, Musée 
du Louvre (n° 
inventaire 
Ma 4248).
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des pins d’Alep ; ces arbres ressemblent fortement à 
ceux représentés, dans les mêmes années, dans les 
niches de l’« Auditorium » de Mécène (fig. 20) [35]. 
En contexte funéraire, le pin, πίτυς ou πεύκη, peut 
éventuellement évoquer, de manière indirecte, les 
combustibles du bûcher ou les torches funéraires 
(πεύκαι). La scène paraît plongée, au moins aux 
yeux des spectateurs modernes et incomplètement 
informés que nous sommes, dans une atmosphère 
vespérale : le ciel est teinté d’ocre près de l’horizon 
et dans la moitié inférieure de l’image, tandis qu’il 
est bleuté dans sa partie supérieure [36]. C’est sur 
ce fond ocré que se détachent, au sol, des herbes 
folles, assez hautes, qui nous situent dans un paysage 
rural. Ce dernier, dépourvu de présence humaine, est 
néanmoins chargé de vie du fait des cinq oiseaux qui 
s’y trouvent (un héron, une tourterelle, un pic vert 
peut-être accompagné d’un congénère ou du moins 

d’un autre oiseau vert et rouge, et un oiseau brun, 
plus difficile à identifier, peut-être une bergeronnette 
ou une grive). Remarquable est la présence d’un 
insecte, vraisemblablement une sauterelle, sur le 
quatrième arbre en partant de la gauche. Comme 
nous le verrons, cette zone du décor entre particu-
lièrement en résonance avec l’épigramme de Patron, 
ce qui plaide pour une conception unitaire du décor 
et de l’épigramme, le poète et le peintre répondant 
à une même commande proposant aux deux artistes 
un thème commun. Au-dessus de cette zone centrale 
se déploie une frise, dont la hauteur équivaut au 
tiers de celle de la zone centrale. Scandé par des 
arbres qui sont tantôt des cyprès, arbres stériles et 

 [35] Pour des gravures reproduisant les décors dans leur 
état du XIXe siècle, voir Vespignani & Visconti 1874. Sur les 
différentes phases de la décoration peinte de l’« Auditorium de 
Mécène » et sur l’interprétation de l’édifice comme nymphée 
et triclinium aestiuum, cf. De Vos 1983, p. 231-247 ; Settis 
1988, p. 8-11 ; Baldassarre et al. 2002, p. 183-184 ; 
Wyler 2013 ; Prioux 2022, p. 128-131. Sur la question de 
l’interprétation de l’édifice, voir récemment Villetard 2018.

 [36] Le présent commentaire a suscité des questionnements 
chez l’un de nos relecteurs anonymes, probablement à juste 
titre. Il est en effet difficile de citer le moindre parallèle dans 
la peinture romaine. Malgré son aspect potentiellement 
subjectif, nous avons fait le choix de maintenir cette 
analyse, car le jeu sur la représentation de la lumière et 
des couleurs du ciel nous paraît assez remarquable.

Fig 9. Stèle en peperino, Musée du 
Louvre (n° inventaire : Ma 4250).

Fig 10. La stèle en peperino représentée dans la 
fig. 9 au moment de la découverte  
(Secchi 1843, pl. I, D).

Fig 11. Fronton en peperino, Musée du 
Louvre (n° inventaire : Ma 1631).

Fig 12. Le fronton en peperino représenté 
dans la fig. 11 au moment de la 
découverte (Secchi 1843, pl. I, B).
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funéraires, tantôt des fruitiers, évoquant une nature 
productive, cet autre registre reproduit à plus petite 
échelle l’atmosphère vespérale du registre central : 
encore une fois, le ciel est, près de la ligne de sol, 
teinté d’ocre. Des herbes hautes se détachent contre 
l’ocre du couchant, tandis que, plus haut, le ciel se 
teinte de blanc-rosé et de bleu.
Selon les gravures, Secchi rattache au mur est tout 

ou partie de l’extrémité orientale de la frise du mur 
nord qui montrait Patron et un certain Apollonios à 
proximité d’un cyprès, arbre funéraire par excellence. 
Apollonios porte un hoyau qui le caractérise comme 
un jardinier et on peut imaginer que la scène montre 
en réalité Patron enjoignant à son esclave Apollônios 
(Απολλώνιος) de cultiver avec application les alen-
tours du tombeau qu’il fait ériger pour sa famille 
et lui-même. Sur le mur est, la frise se poursuit : 
ce nouveau pan du décor est centré sur la figure 
d’Athênô, épouse de Patron (γυνὴ Πατρωνός Ἀθηνώ). 

Cette figure, plus grande que toutes les autres sur ce 
mur, est entourée de deux jeunes filles, une certaine 
Antigona, à gauche, et, à droite, Ap[pol]êia (Απ[πολ]
η̣ια), mise en valeur, contrairement à tous les autres 
personnages juvéniles de cette frise, par sa haute 
taille qui pourrait suggérer qu’elle était l’aînée de la 
fratrie et par l’appellation « fille de Patron » (θύγατη̣ρ 
Πά/τρωνος). Appoléia est rapprochée, visuellement, 
de sa mère, à la fois par sa haute taille, par l’inscrip-
tion qui indique son statut précis dans la famille et 
par le fait qu’elle est voilée tout comme Athênô alors 
que les autres personnages s’avancent tête nue. Ce 
groupe féminin est entouré, à gauche, par un cyprès 
et, à droite, par un feuillu, probablement un fruitier 
et peut-être un olivier. À gauche de ce groupe, deux 
adolescents, Λαμέδων et Μαλχίων, sont eux aussi 
vêtus entièrement de blanc. En conversation l’un avec 
l’autre, ils s’avancent vers la droite, tout comme leurs 
comparses féminines, et sont entourés d’un feuillu à 

Fig 13. Fronton (Secchi 1843, pl. I, F).

Fig 14. Fragment de stèle en marbre, Musée 
du Louvre (n° inventaire : Ma 4246).

Fig 15. La stèle en marbre représentée 
dans la fig. 14 au moment de la 
découverte (Secchi 1843, pl. I, C).
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gauche, probablement un olivier, tandis que le cyprès 
mentionné plus haut les sépare du groupe féminin. 
La partie droite de la frise est occupée par un groupe 
de cinq personnes, trois enfants vêtus d’une tunique 
brun violet, ceinte à la taille, et deux jeunes filles, 
plus grandes, coiffées de chignon, vêtues de tuniques 
blanches sans manches et de manteaux légers et 
flottants. Toutes ces figures tendent la main droite, 
paume ouverte vers le ciel. Les trois enfants, un 
garçon portant un coffret et deux filles munies de 
corbeilles, sont nommés, mais seul le nom de la 
troisième, Nika, est réellement lisible [37]. Les deux 
personnages féminins qui les précèdent ne sont pas 
nommés : il pourrait donc s’agir de figures participant 
au rituel sans qu’elles appartiennent pour autant à 
la famille de Patron.

Cette mise en valeur d’Appoléia pourrait s’expliquer 
par le fait que ce serait à l’occasion du décès de sa fille 
aînée que Patron aurait fait édifier le tombeau qui devait 
plus tard accueillir sa propre dépouille et qu’il aurait pris 
la précaution de faire graver une double épigramme 
funéraire le concernant lui-même. C’est peut-être dans 
un deuxième temps, entre le décès d’Appoléia et le 
sien, qu’il aurait fait ajouter une autre épigramme, se 
rapportant visiblement à un membre masculin de la 
famille, probablement l’un de ses fils (voir infra). Une 
autre hypothèse consisterait à penser que c’est cet autre 
enfant, masculin, qui serait décédé en premier et que 
Patron aurait ensuite, à l’occasion du décès de sa fille 
Appoléia, fait inscrire d'autres épigrammes qui, à l'éloge 
de la fille, ajoutaient celui du père envisageant sa fin 
prochaine. L’inconvénient de cette seconde hypothèse 
est qu’elle nous éloigne d’une conception unitaire du 
décor : il faut alors imaginer que Patron, s’avisant que 
le peintre avait représenté une sauterelle, eut l’idée de 
demander à un poète de faire intervenir cet animal dans 
l’une des épigrammes (voir infra). Selon l’hypothèse 
choisie, on est également amené, ou non, à considérer 
que la frise supérieure mêle les vivants et les morts 
dans une même représentation, ce qui n’est certes pas 
rare dans l’art funéraire antique mais peut davantage 
étonner si la défunte, Appoléia, prend part à son propre 
cortège funèbre au lieu de rester statique. L’hypothèse 
qui nous paraît peut-être la plus satisfaisante est celle 

 [37] Voir supra, note n° 31.

Fig 16. Stèle 
(Secchi 1843, 
pl. I, E).

Fig 17. Plaque en peperino, Musée du Louvre  
(n° inventaire : Ma 4249).

Fig 18. Plaque en peperino, Musée du Louvre  
(n° inventaire : Ma 4251).
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qui consiste à envisager une conception unitaire de la 
réalisation du décor et des poèmes relatifs à Patron 
et Appoléia et donc à placer dans un second temps, 
après le décès d’Appoléia, celui d’un autre enfant, un 
fils, qui amène Patron à se projeter, une fois de plus, 
dans le rôle d’un défunt reposant auprès de ses enfants. 
Dans la mesure où l’épigramme d’Appoléia (voir infra) 
nous apprend qu’elle était, au moment de son décès, 
mère de deux enfants, si nous considérons qu’elle fut la 
première à décéder, il faudrait probablement envisager 
l’idée selon laquelle deux des trois enfants appartenant 
au cortège funéraire auraient été les siens. Ce double 
statut de mère et d’épouse justifierait pleinement les 
similitudes visuelles qui lient Athênô, femme de Patron, 
et Appoléia.

Des peintures de la tombe de Patron, il ne subsiste 
aujourd’hui que quatre fragments, tous au Louvre. Le 
fragment P 37.2 représente Patron et Apollônios et 
provient de la frise supérieure du mur nord (fig. 21).  
Le fragment P 37.1 correspond au cortège de la frise 
supérieure du mur est (fig. 22). De la zone centrale du 
mur est, nous ne conservons qu’un fragment corres-
pondant au héron (P 64) (fig. 23). Enfin, le fragment 
P 65 dont nous ignorons l’emplacement initial dans 
le décor montre au moins quatre oiseaux, dont deux 
entiers, sur un fond ocre et gris ― cette dernière cou-
leur résultant peut-être de la dégradation involontaire 
de l’ocre ― avec de rares traces de végétation éparse 
(petites feuilles vertes) (fig. 24). Les quatre oiseaux sont 
des passereaux. Le plus coloré, de profil vers la gauche, 

Fig 19. La décoration de la paroi est du tombeau d’après une aquarelle de Domenico Amici (Secchi 1843, 
pl. II).
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est peut-être un pinson ou un verdier. Un autre, dans 
l’angle inférieur gauche, a les ailes éployées et semble 
ébouriffé ; peut-être est-il en train de crier ou de picorer.

LE CYCLE POÉTIQUE DE LA TOMBE DE PATRON

La plaque en peperino (figs. 7-8) [38] qui porte l’épi-
gramme funéraire de Patron rassemble en réalité deux 
ou trois textes épigrammatiques, ce qui en ferait un 
recueil funéraire miniature, l’équivalent épigraphique 
de l’un des cycles d’epitymbia que pouvaient composer 
les poètes grecs et latins contemporains de Patron :

Oὐ βάτοι, οὐ τρίβολοι τὸν ἐμὸν τάφον ἀμφὶς 
ἔχουσιν,
   οὐδ’ ὀλολυγαία νυκτερὶς ἀμπέταται,
ἀλλά με πᾶν δένδρος χαρίεν περὶ ῥίσκον 
ἀνέρπει,
   κυκλόθεν εὐκάρποις κλωσὶν ἀγαλλόμενον
πωτᾶται δὲ πέριξ λιγυρὴ μινυρίστρια ἀηδὼν
   καὶ τέττιξ γλυκεροῖς χείλεσι λειρὰ χέων,
καὶ σοφὰ τραυλίζουσα χελ{ε}ιδονὶς ἥ τε 
λιγύπνους
   ἀκρὶς ἀπὸ στήθους ἠδὺ χέουσα μέλος.

Πάτρων, ὅσα βροτοῖσιν ἐράσμια, πάντ’ ἐτέλεσα,
   ὄφρα καὶ ┌ἐ┐ν Ἅιδῃ τερπνὸν ἔχοιμι τόπον·
τἄλλα δὲ πάντα λέλοιπα, καὶ ἐν νεότητι κατέκτην,
  οἴχεται πλὴν ἃ πρὶν ζῶν ἀπεκαρπισάμην.
⸐
Πατὴρ Πάτρων μέν, Ἀπποληία δ’ ἐγώ,
τεκνῶ δε δισσὰ τέκνα πατέρα δ’εὖ λέγω.

Ni ronces, ni chardons n’entourent mon 
tombeau. La chauve-souris criarde n’y prend 
pas son essor, mais des arbres charmants 
s’élèvent en grimpant autour de mon coffret, 
pour y former un cercle orné de pousses 
fertiles. Et tout autour, le rossignol, à tire-d'aile, 
fait entendre sa plainte au phrasé mélodieux. 
À tire-d'aile aussi, la cigale répand, de ses 
douces mandibules, un son beau comme le lys. 
L’hirondelle bégaie d’une docte façon, tandis 
que le grillon au souffle mélodieux répand de sa 
poitrine un son plein de douceur.
Moi, Patron, j’ai accompli tout ce que les mortels 
peuvent trouver plaisant, afin d’être pourvu 
d’un endroit agréable, jusque dans l’Hadès ; et 
ce que j’ai laissé, ce que j’ai possédé du temps 
de ma jeunesse, tout cela est parti : seuls me 
restent les fruits cueillis de mon vivant.
⸐
Mon père est Patron ; et moi, je suis Appoléia. 
J’ai enfanté deux enfants et suis un éloge pour 
mon père.

Fig 20. Le décor d’une des niches de l’Auditorium 
de Mécène, à Rome (source: https://www.
sovraintendenzaroma.it/i_luoghi/roma_antica/
monumenti/auditorium_di_mecenate).

Fig 21. Fresque, Musée du Louvre 
(n° inventaire : P 37.2).  [38] Voir supra, note n° 24. 
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À première vue, douze vers se rapportant à Patron, 
composés en distiques élégiaques, sont séparés, par 
une paragraphos présentant une fourche à gauche, 
d’un texte plus court, composé de deux trimètres 
iambiques, qui se rapporte à Appoléia, fille de Patron. 
Pourtant, la lecture du premier texte nous permet de 
proposer une interprétation légèrement différente, 
qui consisterait à penser que Patron est doté d’une 
épigramme double, se répartissant en un premier 
texte de huit vers, suivi d’un texte plus court, de 
quatre vers, et Appoléia, d’une épigramme faisant 
écho au second poème funéraire consacré à son père. 
Finalement, le premier texte peut passer pour l’ex-
pression des sentiments de tout défunt reposant dans 
le tombeau familial, tandis que les textes de quatre 
ou deux vers qui suivent possèdent une dimension 
plus personnelle, attachée en propre à chaque défunt, 
même si la figure qui domine chacun de ces textes 
annexes et qui s’y trouve systématiquement nommée 
n’est autre que celle de Patron, le pater familias.
La première épigramme fait écho, ce qui est 

assez rare [39], aux décors peints de la tombe, 
puisqu’elle décrit le locus amoenus où repose Patron et 
fait référence aux végétaux et aux oiseaux et insectes 
dont le chant berce ces lieux. Le poème s’ouvre sur 
une description négative, procédé qu’Aristote associe à 
un effet d’emphase et d’amplification particulièrement 
cher au poète Antimaque de Colophon [40]. Le carac-
tère de l’incipit, qui décrit ce que le tombeau de 
Patron n’est pas, est donc assez solennel. Le poète, 
qui recherche des effets stylistiques précis, joue aussi 

de références intertextuelles : l’épigramme hellénis-
tique connaît en effet bien des tombeaux envahis par 
les ronces et plantes épineuses. Un topos littéraire 
veut que ces plantes invasives et piquantes aient 
proliféré autour de défunts dont le caractère était 
violent et les propos venimeux, comme le poète 
iambique Hipponax [41]. À l’inverse, la famille de 
Patron entend se caractériser, y compris dans l’au-
delà, par des paroles bienveillantes : Appoléia fait, 
bien que morte, l’éloge de son père (πατέρα δ’εὖ 
λέγω), ce qui peut vouloir dire que sa conduite était 
un éloge indirect de son père, l’excellence du père 
étant rendue manifeste par les qualités de sa fille. 
Si l’absence de ronces peut traduire, de manière 
implicite, le caractère bienveillant et harmonieux du 
défunt et de sa famille, cette absence correspondrait 
aussi, selon les dernières études archéobotaniques, 
à une réalité des nécropoles romaines, les graines de 
plantes invasives s’avérant particulièrement rares, ce 
qui signifie qu’elles étaient volontairement chassées 
de ces lieux par arrachage [42]. Avant de se tourner 
vers le lieu hospitalier et doux qu’est le tombeau fami-
lial de Patron, les deux premiers vers de l’épigramme 
dépeignent, par antiphrase, un lieu inhospitalier avec 
des effets d’échos internes, appuyés sur l’anaphore et 
le parallélisme de construction : Oὐ βάτοι, οὐ τρίβολοι. 
Le poète semble conscient des théories développées 
par les euphonistes qui voulaient que les sons i et s 
soient les plus désagréables à l’oreille [43], puisqu’il 
joue précisément sur une rime interne ἀμφίς / νυκτερίς. 
Ces sons désagréables sont renforcés par le choix 

 [39] Les cas existants et conservés ont été inventoriés par
Prioux 2004 (vol. 3, catalogue). Quelques compléments à
ce catalogue, récemment publiés, sont étudiés dans Prioux
2022. On connaît aujourd’hui moins de 25 exemples de
contextes archéologiques ou de fragments d’enduits de
provenance inconnue où existe une éventuelle relation de
commentaire entre une inscription métrique et un décor.
Voir aussi Prioux 2008.

[40] Aristote, Rhétorique, 1408a.
 [41] Voir par exemple l’épigramme hellénistique Anthologie
palatine VII, 536 (d’Alcée de Mytilène).
[42] Buonopane & Riso 2020.
 [43] Voir notamment les théories euphonistes reprises par
Denys d’Halicarnasse (De Compositione uerborum, 14) dont
l’œuvre est contemporaine de la rédaction de ces épigrammes.

Fig 22. Fresque, Musée du Louvre (n° inventaire : P 37.1).
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d’un adjectif mimétique, à la limite de l’onomatopée, 
ὀλολυγαία. Certes, il n’est guère plausible d’associer 
la chauve-souris à l’idée d’un « hululement », raison 
pour laquelle certains commentateurs de l’épigramme 
de Patron ont soutenu l'idée que la νυκτερίς désignait ici 
un oiseau nocturne tel que la chouette ou le hibou [44]. 
La représentation de la chauve-souris ne saurait ici être 
réaliste puisqu’elle n’émet pas de sons ressemblant à 
des lamentations, mais des ultrasons inaudibles lors-
qu’elle chasse et un léger stridulement ou gazouillis 
lorsqu’elle communique avec ses congénères [45]. 

 Pour autant, il ne nous paraît pas nécessaire de sup-
poser une extension ou un sens inhabituel du terme 
νυκτερίς. La chauve-souris est un animal associé à 
l’ombre, et l’auteur pouvait donc, par licence poétique 
et par association d’idées, lui prêter un hululement ou 
un chant lugubre. Les six vers suivants évoquent, par 
opposition à cet incipit, un locus amoenus habité de 
sons agréables et placé sous le signe de la douceur [46], 
avec les adjectifs « grâcieux » (χαρίεν), « mélodieux » 
(λιγυρή), « doux, agréable, sucré » (ἠδύ). On note 
que le poète joue de voyelles enchaînées les unes aux 
autres, ce qui, contrairement à l’idée désagréable que 
nous nous faisons aujourd’hui du hiatus, passait, dans 
les traités poético-rhétoriques grecs, pour un facteur 
d’euphonie [47]. On peut ainsi relever la séquence 
μινυρίστρια ἀηδών [48] (malgré l’élision de l’alpha, 
trois sons vocaliques sont en conjonction) ou la fré-
quence des voyelles longues, mises en valeur par des 
effets de rime (ἀηδών / χέων) [49]. Remarquables sont 
les effets d’échos sonores déployés pour donner une 
impression d’harmonie : on peut relever l’allitération en 
kappa et lambda au vers 4 (κυκλόθεν εὐκάρποις κλωσὶν 
ἀγαλλόμενον), ainsi que l’écho interne πέριξ/ τέττιξ 
(v. 5-6) ou la répétition des sons kh, ei et l au vers 6-7 
(χείλεσι λειρὰ χέων / χελ{ε}ιδονίς), renforcée visuellement 
par la graphie erronée et la probable erreur d’iotacisme 
χελ{ε}ιδονίς (χείλεσι λειρὰ / χελ{ε}ιδονίς). Du point de vue 
du lecteur des textes, cet éloge de l’harmonie sonore 
des lieux peut à la fois renvoyer au paysage peint de 
la tombe, peuplé d’animaux produisant un son doux et 
agréable, au paysage réel entourant celle-ci, et à l’har-
monie poétique créée par la volonté de Patron, puisque 
les oiseaux chanteurs et les cigales sont des symboles 
fréquents, dans l’Antiquité, de l’activité poétique [50] :  
le cycle d’épigrammes funéraires rassemblées dans 

 [44] Cette idée figure déjà dans le commentaire de Secchi
1843, p. 24.
 [45] Comparer avec la description par Ovide du cri des
Minyades après leur métamorphose en chauves-souris (Mét.
IV, 412-413). Bien que reconnaissant la faiblesse sonore de
leur cri, Ovide les associe à une plainte aiguë : conataeque
loqui minimam et pro corpore uocem/ emittunt, peraguntque
leues stridore querellas (« et lorsqu’elles s’efforcent de parler,
elles émettent un son très faible et proportionné à leur corps,
et elles achèvent leurs plaintes légères par des cris aigus »).
 [46] Pour cette même opposition entre ronces ou plantes
invasives et jardin agréable entourant le tombeau, voir
l’épitaphe de Caius Vibius Licinianus, encastrée dans une
maison de la rue des Greffes à Nîmes : Kaibel 1878, p. 222,
n° 548 ; CIL, XII 4015 ; IG, XIV 2508 ; IGF, 119. Les deux
premiers vers de l’épigramme grecque sont les suivants :
ἄνθεα πολλὰ γένοιτο νεοδμήτῳ ἐπὶ τύμβῳ, / μὴ βάτος
αὐχμηρή, μὴ κακὸν αἰγίπυρον (« Puissent nombre de fleurs
pousser sur mon tombeau récemment bâti, et non la ronce
sèche ou le méchant blé des chèvres »).

 [47] Voir notamment Démétrios, Du Style, 69-71 et pour un
exemple de circulation de ces théories sur l’euphonie dans
les commentaires à la poésie d’Homère, cf. les scholies bT
à l’Iliade XXII, 152.
 [48] L’expression rappelle l’épigramme de l’Anthologie
palatine, IX, 437, rattachée au corpus theocriteum. Décrivant 
un locus amoenus, cette épigramme contient la séquence
de mots « ἀδονίδες μινυρίσμασιν » (« les rossignols par
leurs gazouillis »). La séquence proposée par l’épigramme de
Patron peut être perçue comme une variation sur ce modèle.
 [49] Sur l’effet agréable des voyelles longues, voir notamment
Denys d’Halicarnasse, De Compositione uerborum, 14.
 [50] Voir sur ce point Guez, Klein, Peigney & Prioux, à
paraître, s. v. « Cigale », « Oiseau ». Pour la cigale et sa voix,
comparable à celle des parleurs habiles, voir Iliade III, 149-
152 ; pour le lien avec la parole poétique, voir par exemple
Platon, Phdr. 259b-d. L’analogie entre chant poétique et chant 
des oiseaux est un topos bien établi : dès le viie s. av. J.-C.,
Alcman dit avoir trouvé l’inspiration en écoutant « la voix des
perdrix bavardes » (fr. 39 L.-P., cité par Ath. 9, 389f-390a).

Fig 23. Fresque, Musée du Louvre 
(n° inventaire : P 64).
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sa tombe est parcouru par des effets d’harmonies 
imitatives, avec une recherche marquée d’euphonie et 
d’échos sonores. Les poèmes font exister, dans l’espace 
de la tombe, l’harmonie des chants d’oiseaux ou du 
chant des cigales, mais la cigale et les oiseaux peints sur 
les murs de la tombe peuvent aussi être perçus comme 
un commentaire de l’harmonie poétique recherchée par 
Patron. Le poème recourt en outre à une métaphore 
connue depuis la période archaïque qui assimile le chant 
à une libation : la cigale « verse des lys » (λειρὰ χέων) 
et le criquet verse « verse un chant » (χέουσα μέλος). 
La métaphore du lys est associée, par synesthésie, à 
la délicatesse de la « voix » des cigales depuis l’Iliade 
(III, 152) ou à celle du chant des Muses chez Hésiode 
(Théogonie, 41). À l’époque augustéenne, le vers 
d’Homère était certainement interprété en lien avec 
les théories contemporaines sur le style dit « floride » 
ou « agréable » [51], la fleur étant perçue comme le 
symbole d’un style orné et recherché [52]. Dans le 
contexte funéraire qui est celui de la tombe de Patron, 
la métaphore de la voix comme libation prend toutefois 
une dimension plus singulière, car l’insistance sur le 
participe de χέω (verser une libation) qui est ici répété 
dans un polyptote permet d’associer étroitement le 
plaisir des sens que procurent l’harmonie du chant et 
du paysage au rituel funéraire et aux libations destinées 
aux morts. En outre, la répétition d’une même structure 

grammaticale et la répétition de mots, dont joue ici 
l’auteur des épigrammes gravées sur cette plaque, 
font partie des procédés étroitement associés par les 
traités rhétoriques anciens à la recherche d’enargeia, 
ou « évidence descriptive », qui vise à favoriser à placer 
l’action sous les yeux de l’auditeur ou du lecteur et à 
faire naître des images mentales [53]. L’emploi de pro-
cédés d’enargeia est particulièrement intéressant dans 
le cas d’un texte qui entre en résonance avec une image 
peinte, puisque l’on peut penser que le texte veut alors 
contribuer à donner également vie à l’image. Comme 
on le voit, cette épigramme est vraisemblablement 
l’œuvre d’un poète professionnel, formé aux théories 
sur l’euphonie. Elle a une qualité évoquant les œuvres 
d’Antipater de Thessalonique, un épigrammatiste actif à 
Rome sous le règne d’Auguste et féru, pour autant que 
nous puissions en juger, d’épigrammes descriptives et 
d’éloges d’œuvres d’art [54].Dans les quatre vers qui 
suivent, le poète joue sur un motif associé à l’épitaphe 
anonyme de Sardanapale (Anthologie palatine VII, 325), 
où le défunt se félicite d’une existence hédoniste, dans 
la mesure où il n’emporte pas avec lui, en théorie, les 
plaisirs dont il n’a pas profité de son vivant [55]. Dans 
l’épitaphe de Sardanapale, on lit ainsi : 

ταῦτ’ ἔχω, ὅσσ’ ἔφαγον καὶ ἐφύβρισα, καὶ μετ’ 
ἐρώτων
τέρπν’ ἔπαθον· τὰ δὲ πολλὰ καὶ ὄλβια κεῖνα 
λέλειπται.

Voici ce que je garde : ce que j’ai mangé, les 
excès que j’ai commis et les plaisirs que j’ai 
connus dans mes amours ; mais les autres 
splendeurs sans nombre, si fameuses, je les ai 
laissées derrière moi.

Même si l’épigramme de Patron reprend l’idée selon 
laquelle le défunt perd, en mourant, la jouissance de 
ses biens matériels et souligne qu’il a donc eu raison de 
cueillir les plaisirs de la vie de son vivant, elle offre une 
variation sur le motif de l’épigramme de Sardanapale. 
Patron, en effet, a également utilisé son patrimoine 
pour retrouver, dans l’au-delà, les agréments connus 
de son vivant en aménageant autour de sa tombe un 
« lieu charmant » (τερπνὸν [...] τόπον).

 [51] Celui-ci est par exemple théorisé par Denys 
d’Halicarnasse, Comp. 21.
 [52] Un écho de cette interprétation se trouve dans une 
scholie, de datation incertaine, à ce vers de l’Iliade (scholies 
T) qui glose l’adjectif par « ἀνθηράν » (« floride »).
 [53] Sur les procédés d’enargeia, voir particulièrement 
Démétrios, Du style, 209-220.
 [54] Sans pouvoir statuer sur une éventuelle implication 

de cet auteur dans la composition des épigrammes de la 
tombe de Patron, on peut remarquer qu’il s’est intéressé, 
dans l’un de ses textes, au chant de la cigale, symbole par 
excellence de l’activité poétique (Anthologie palatine IX, 
92). Sur Antipater de Thessalonique, voir Argentieri 2022.
 [55] Sur ce motif dans l’épigramme funéraire, voir 
Lattimore 1942, p. 260-262.

Fig 24. Fresque, Musée du Louvre 
(n° inventaire : P 65).
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Après ces deux textes, la facture de l’épigramme sur 
Appoléia paraît plus simple, avec deux vers jouant sur 
un balancement entre deux propositions. Le premier 
vers rappelle le nom de Patron, le père de la défunte, 
puis celui de la défunte elle-même. Le second vers, à 
la construction annulaire, joue d’un chiasme (verbe 
+ COD, COD + verbe) et permet d’insister sur le rôle
d’Appoléia qui assure la continuité d’une lignée et l’har-
monie des relations familiales. La syntaxe permet ici
une sorte de pause descriptive qui restitue, en quelques
mots seulement, le rôle tenu par Appoléia dans l’en-
chaînement harmonieux des générations.

Πατὴρ Πάτρων μέν, Ἀπποληία δ’ ἐγώ,
τεκνῶ δε δισσὰ τέκνα πατέρα δ’εὖ λέγω.

Bien que très simple, cette courte épigramme joue 
de procédés déjà observés dans les textes précédents 
et qui ne sont pas des attendus normaux dans l’épi-
gramme grecque. On remarque en effet la présence 
d’une rime avec anagrammatisation en fin de vers 
(δ’ ἐγώ / δ’εὖ λέγω). Ce procédé n’est absolument pas 
courant dans la poésie grecque [56] et trahit encore 
une fois une attention toute particulière portée aux 
sonorités avec un goût pour les voyelles longues. De 
même, on observe à nouveau les jeux de paronomase 
et polyptote qui associent le nom du défunt à sa qua-
lité, répétée, de père (πατὴρ Πάτρων, πατέρα). La 
répétition de mots est, comme nous l’avons rappelé 
plus haut, un facteur d’enargeia, qui permet d’énoncer 
une idée avec clarté. L’enargeia est associée, bien 
souvent, au style simple et c’est ce qu’on ressent ici, 
avec une syntaxe très dépouillée et peu complexe, 
comme si la syntaxe devait dresser un portrait de 
la droiture morale, de la franchise et de l’absence 
d’afféterie d’Appoléia.
Venons-en désormais à la quatrième inscription 

métrique du tombeau, fragmentaire cette fois, et vrai-
semblablement destinée à un fils de Patron (Louvre, 
Ma 4251, IGUR, III 1303e) :

Πατρὶς δ[—/ᴗᴗ —ᴗᴗ]η̣ μ’ ἐλοχεύσατο / [γαῖα]
   [—ᴗ]α̣ δ’ ἐν τιμαῖς πρα/[ᴗᴗ —ᴗ]εται,
ὦ μάκαρ, / [οὐδέ σε —ᴗ]ς ἐς ἀελίου πάλιν / 
[αὐγάς]
   [—ᴗᴗ]α̣ πέμπει, σεῦ πά/[ρα] θαπτόμενος.

La patrie [... qui?] m’a donné le jour [...] 
honoré(e) [...]. Ô bienheureux, toi non plus 
tu ne seras pas ramené (?) vers les rayons du 
soleil [...] envoie [...], puisque je repose auprès 
de toi.

La réalisation de cette inscription se situe sans doute 
dans un temps différent et la mise en page témoigne 
peut-être de cette conception en plusieurs moments : 
alors que, sur la plaque de Patron et d’Appoléia, lignes et 
vers correspondent parfaitement, ici, la gravure ne tient 
pas compte de la métrique des distiques élégiaques. On 
perçoit néanmoins nettement la volonté de créer une 
série de textes et comme un recueil ou une anthologie 
miniature dans l’espace de la tombe, le premier texte, 
sur le locus amoenus, étant suivi de textes de plus en 
plus formulaires, où l’on reconnaît des motifs et un 
vocabulaire typiques de la poésie funéraire (οἴχεται, 
Πατρὶς (...) μ’ ἐλοχεύσατο, μάκαρ, [οὐδέ] (...) ἐς ἀελίου 
πάλιν, θαπτόμενος).
Patron reprend ici la parole pour parler du décès d’un 

de ses proches, tout en se projetant, encore une fois 
dans un futur où sa dépouille rejoindra celle de ce 
fils (?) décédé (σεῦ πά/[ρα] θαπτόμενος). La volonté 
de créer une unité dans le cycle transparaît notamment 
dans le choix du premier mot (πατρίς). Patron évoque 
sans doute ici ses origines orientales, mais on ne peut 
s’empêcher de remarquer le jeu d’échos qui lie l’initiale 
des textes 2, 3 et 4 : Πάτρων / Πατὴρ Πάτρων / Πατρίς. 
Comme on le voit, la conception des poèmes permet de 
rappeler systématiquement, par des jeux de parono-
mase, le nom de Patron, pater familias et commanditaire 
de la tombe. Le petit cycle funéraire vise à recréer, dans 
la tombe, une unité familiale placée sous la protection 
du père de famille, dont le souvenir est renouvelé dans 
chacun des textes, même lorsqu’il ne s’agit pas de son 
épitaphe, mais de celles de ses proches. Les défunts sont 
également valorisés, voire héroïsés, par des appellatifs 
tels que μάκαρ (« bienheureux »).
Peut-être faut-il aussi noter un discret écho au décor 

peint dans la mesure où la référence, attendue dans 
un texte funéraire, aux rayons du soleil et à la lumière 
du jour à laquelle le défunt a été soustrait par la 
mort pourrait ici rappeler, de manière plus spécifique, 
l’attention prêtée par le peintre à l’atmosphère du 
jardin, baigné d’une lumière vespérale qui pourrait 
être symbolique de la fin de vie ?

 [56] Quelques exemples sont néanmoins connus,
notamment dans l’élégie archaïque et hellénistique ou
plus exceptionnellement dans la poésie hexamétrique
hellénistique : voir Faraone 2005, p. 329 et 333 ; Faraone
2008, p. 9, 55-56, 144 ; Faraone 2021, p. 11. C. Faraone

y voit soit des éléments donnant cohésion à une structure 
strophique (dans l’élégie archaïque), soit des éléments 
faisant allusion à la poésie archaïque (chez Callimaque) 
ou aux berceuses et chants populaires (chez Théocrite).  
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LE TOMBEAU : INTERPRÉTATION 

ENCADREMENT CHRONOLOGIQUE ET 
TYPOLOGICO-FONCTIONNEL 

L’analyse stylistique et iconographique des peintures 
permet de dater l’édifice à l’époque augustéenne, proba-
blement encore dans le cadre du ier siècle av. J.-C. [57]. 
D’un point de vue typologique, le tombeau est décrit par 
Secchi comme une « camera sepolcrale » [58], d’après 
une expression qui renvoie à une solution architecturale 
parmi les plus largement attestées dans l’architecture 
funéraire romaine, celle du tombeau à chambre [59]. 
L’édifice aurait pu être érigé à l’occasion du décès 

prématuré de l’un des enfants de Patron, dans le but 
d’accueillir les dépouilles des membres de sa famille, 
représentés dans le registre supérieur des peintures 
de la chambre funéraire. 
Le tombeau n’a par ailleurs pas restitué d’indices 

concernant les modalités du traitement des corps, à 
part l’évocation dans la longue inscription métrique 
du coffret (ῥίσκος) qui devait abriter les dépouilles 
de Patron. À l’époque augustéenne, la crémation 
représente la pratique dominante à Rome, toutefois, 
il n’est pas possible d’exclure que Patron et ses proches 
aient eu recours à l’inhumation, d’après une pratique, 
certainement minoritaire, mais tout aussi attestée à 
Rome dans les décennies à cheval entre la République 
et l’Empire [60]. 
Il est difficile d’établir l’aspect extérieur de l'édifice, 

ainsi que la façon dont la chambre semi-hypogée était 
signalée à la surface [61]. Nous n’avons aucune indi-
cation concernant les aménagements extérieurs du 
tombeau, tant pour ce qui concerne l’accès à la chambre 
funéraire, que la délimitation du terrain de pertinence. 
L’inscription métrique examinée plus haut témoigne de 

l’existence d’un jardin, pendant de ce τερπνὸς τόπος 
que Patron fit représenter à l’intérieur de son tombeau 
et dont les peintures qui ornaient la chambre funéraire 
nous restituent une projection idéalisée [62]. Ce texte 
rend ainsi compte de l’existence précoce à Rome d’un 
cepotaphion, jardin funéraire de dérivation hellénistique. 
On sait que ce type de tombes se répand à Rome à partir 
du ier siècle de notre ère, surtout grâce aux commu-
nautés hellénophones installées dans la capitale [63], 
dont Patron fut l’un des représentants. Ces jardins sont 
connus grâce à l’épigraphie urbaine et aux sources litté-
raires. Délimités par un mur (maceria), ils comportaient 
des espaces réservés aux banquets funèbres, ainsi que 
des puits, des fontaines et des citernes, destinés à 
l’entretien du jardin [64]. Malgré l’absence d’indications 
relatives au contexte archéologique, le mobilier récupéré 
par Campana permet d’affiner notre perception de cet 
espace. La plaque en peperino (fig. 17), qui désignait le 
caractère sacré et inviolable du tombeau, tant en grec 
(ἱερὸν καὶ ἄσυλον) qu’en latin (sacrum), devait être 
nécessairement exposée à l’extérieur du monument, 
peut-être en association avec un dispositif de délimita-
tion de l'espace funéraire, constitué par exemple par un 
mur en blocs de la même matière. Ainsi, cette plaque 
participait à la définition matérielle du tombeau et de son 
jardin. Un emplacement externe peut être également 
supposé pour les plaques portant des textes métriques, 
qui étaient clairement destinés à être lus par les pas-
sants (figs. 7-8 et 18), selon une pratique largement 
attestée dans le monde romain [65]. L’évocation de 
l’existence heureuse du défunt, exprimée par ces textes, 
se prolongeait dans le décor sculpté attribué à l’édifice. 
En particulier les stèles en marbre qui représentaient des 
figures masculines, dont le défunt, à tort interprétées 
comme des togati [66] (figs. 15-16), devaient faire  

 [57] À partir de la mention d’une année « 13 », que Giampietro 
Secchi prétendait lire dans la partie supérieure d’une des
plaques attribuées au tombeau (Secchi 1843, p. 7 ; fig. 17),
Gilbert Bagnani a proposé de dater la fondation de l’édifice à
l’année 18 av. J.-C. (Bagnani 1953), en prenant comme point
de départ l’année 31 av. J.-C., date de la bataille d’Actium
(Blanc & Martinez 1998, p. 84). En comptant à partir de la
date de la réduction de la Lycie en province romaine, Secchi
attribuait, quant à lui, la fondation du tombeau à l’année
86 de notre ère (Secchi 1843, p. 17 ; Gennarelli 1843,
p. 140). Cette hypothèse repose toutefois sur des indices
excessivement fragiles, en particulier la lecture du mot
« Lycie » dans la partie supérieure du bloc représenté à la
fig. 18, rejetée par les éditeurs modernes (voir supra, note n°
30), et paraît incompatible avec les caractéristiques de l’édifice.
[58] Secchi 1843, p. 31.
[59] Hesberg 1992.
 [60] L'inhumation est attestée, entre autres, au sein des
communautés d’origine orientale installées dans la capitale,
soucieuses de conserver les pratiques funéraires de leurs
ancêtres (Vismara 2015, p. 600-601).

 [61] N. Blanc a suggéré que l’entrée s’ouvrait dans la paroi
de droite (sud), en relation avec un diverticule reliant la via
Appia à la via Latina et dont le petit columbarium représenté
dans la partie droite de la gravure de Domenico Amici aurait
pu occuper le côté opposé (Blanc & Martinez 1998, p. 84).
[62] Bodel 2018, p. 217-218.
[63] Gregori 1987-1988 ; Buonopane & Riso 2020.
 [64] Gregori 1987-1988. Sur la définition de l'espace
funéraire, voir Gregori 2005 (p. 81-82, notamment, sur
les murs de délimitation).
 [65] Pour la documentation relative à la ville de Rome, voir
notamment Gregori 2008, avec bibliographie.
 [66] Cette interprétation, avancée dès la découverte du
monument (Secchi 1843, p. 9 ; Gennarelli 1843, p. 138) et
jamais démentie par la suite (cf. IG, XIV 1934, b-c ; IGUR, III
1303, b-c ; Peek 1979, p. 255-256, b-c ; Blanc & Martinez
1998, p. 85), n’est pourtant pas satisfaisante : tant dans l’une
que dans l’autre stèle (figs. 15-16), l’absence de la lacinia
conduit à interpréter le manteau porté par les individus qui y sont 
représentés comme un himation et non comme une toge. Voir
infra pour ce qui concerne la stèle représentant Patron (fig. 16).
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allusion au statut social de Patron, et vraisemblablement 
évoquer les faits marquants de son existence [67]. Ces 
sculptures auraient pu être positionnées à l’extérieur 
de la chambre funéraire, peut-être dans des niches, 
comme celles qui rythmaient la façade monumentale 
du tombeau des Scipions, situé à quelques dizaines de 
mètres de distance [68], d’après une solution de mise 
en scène individuelle destinée à s’affirmer à Rome au 
cours des dernières décennies de la République [69]. 
Ces niches auraient pu être couronnées par les fron-
tons sculptés, dont l’un est conservé au Musée du 
Louvre (fig. 11), l’autre, reproduit par Secchi dans 
sa planche I (F), est perdu (fig. 13). Le premier, en 
particulier, qui porte l’inscription Πάτρωνος [ἰα]τροῦ, 
aurait difficilement trouvé sa place à l’intérieur de la 
chambre funéraire, en raison de la mention de la pro-
fession du défunt, qui serait superflue dans un espace 
à vocation strictement familiale [70]. Ce fronton aurait 
pu être associé à la stèle reproduite par Secchi dans sa 
planche I (E), jamais parvenue au Musée du Louvre, 
à la base de laquelle était gravée l’inscription Πάτρων 
χαῖρε χρηστὲ καὶ δίκαιε [71] (fig. 16). Selon l’hypothèse 
présentée ici, la lecture ancienne de l’épigramme dif-
férait, pour le passant lettré, de ce que nous pouvons 
reconstituer. Le passant ne voyait pas les décors de 
la chambre funéraire, qui, pourtant, faisaient écho au 
poème, mais seulement le jardin aménagé autour de 
la tombe. C’est donc pour Patron et sa famille, pour les 
défunts et leurs proches participant aux rites funéraires 
et aux célébrations intimes, que l’ensemble du décor 
faisait sens, avec le plaisir de la synesthésie, entre 
l’harmonie poétique, les chants d’oiseaux imaginaires 
ou réels, et la beauté des peintures.

DU TOMBEAU AU COMMANDITAIRE. PATRON ET 
SA FAMILLE

Le décor peint et sculpté attribué au tombeau permet 
d’avancer des hypothèses concernant le statut de son 
commanditaire. Patron est un médecin grec, comme 
nombre de ses confrères documentés à Rome grâce 
aux sources écrites et épigraphiques [72], peut-être 
originaire de Rhodes [73]. En 47 av. J.-C., l’un de ces 
médecins, un certain Nicanor, medicus ocularius d’ori-
gine thébaine, avait fait édifier son tombeau dans ce 
même secteur de la ville. Contrairement à Nicanor, 
toutefois, qui avait dû s’associer à d’autres affranchis 
pour accéder à l’achat du terrain [74], Patron y était 
parvenu seul. Son tombeau, de surcroît, présente des 
caractéristiques qui en font un édifice hors du commun 
pour la qualité de ses fresques, comparables pour le 
choix du sujet à celles de la maison de Livia de Prima 
Porta et de l’auditorium de Mécène (fig. 20), et l’origina-
lité de l’association tombeau-jardin, le cepotaphium, qui 
devait à cette époque constituer encore une nouveauté 
à Rome. Les caractéristiques du tombeau et la qualité 
de ses décors révèlent incontestablement les conditions 
aisées de Patron et de sa famille, qui résultent vraisem-
blablement de l’exercice de la profession médicale [75]. 
Quant au statut juridique de Patron, rien ne permet 

d’affirmer que ce médecin hellénophone ait obtenu 
la citoyenneté romaine, comme le prétendait Gilbert 
Bagnani en se fondant sur l’onomastique de sa fille, 
Appoléia [76]. Au contraire, l’onomastique de Patron, 
constituée d’un seul élément, un idionyme d’origine 
grecque, l’identifie comme un peregrinus, statut qui 
est confirmé par son iconographie, restituée grâce à 
la stèle qui le représentait débout, de face, enveloppé 
dans un large manteau (fig. 16). Comme évoqué, 
l’absence de la lacinia conduit à interpréter ce manteau 
comme un himation et non comme une toge [77], 

 [67] Des responsabilités politiques, en relation peut-être avec
son pays d’origine, sont suggérées par l’un des textes peints
à l’intérieur du tombeau, qui reproduisait vraisemblablement
un discours (ἀπόδ[ειξις — —]) que Patron aurait prononcé
à Rome dans des circonstances qui demeurent toutefois
inconnues (IGUR, III 1303, i ; Peek 1979, p. 262-263, i).
 [68] L’aménagement de cette façade a été attribué au
milieu du iie siècle av. n.è. (Coarelli 2003, p. 398).
[69] Valeri 2010, p. 143-144.
 [70] L’indication de la profession des défunts se justifiait
au contraire dans les tombeaux collectifs, comme les
columbaria, où elle participait à l’identification des individus
qui y étaient ensevelis.
 [71] IGUR, III 1303, c.
[72] Korpela 1987 ; Moretti 1989.
[73] Peek 1979, p. 257.
 [74] L’inscription, gravée sur un cippe de travertin

découvert dans les environs de la Porta Latina, est datée 
à l’année où Jules César fut pour la deuxième fois dictateur 
et Marc Antoine magister equitum, à savoir 47 av. J.-C. Le 
cippe définissait un terrain de vingt-quatre pieds carrés, 
correspondant à presque 50 m2 (CIL, I2 2965a; Di Stefano 
Manzella 1972 ; AE, 1972, nr. 14).
[75] IGUR, III p. 162.
 [76] Bagnani 1953. Le nom Appoléia pourrait être un
gentilice, comme observé par Luigi Moretti (IGUR, III,
p. 162), et trahir un lien, notamment un mariage, avec
un membre (vraisemblablement un affranchi) de la gens
Appuleia ou Apuleia (Garulli 2018, p. 121). Il semble
intéressant d’observer que quelques décennies plus tard
une certaine Melitine, medica d’un Appuleius, aurait été
enterrée dans un tombeau collectif au iie mille de la via
Latina (CIL, VI 6851)
[77] Goette 1990, p. 27.
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hypothèse confortée par l’absence du uolumen, attri-
but civique qu'on trouve constamment attesté dans 
les représentations sculptées de togati, souvent en 
association avec le scrinium [78]. Le schéma adopté 
reproduit un type de statue virile qui s’affirme en 
Grèce à partir du iie siècle av. J.-C., dit du « drapé 
enveloppant » (Normaltypus), caractérisé par le bras 
droit fléchi et ramené contre le torse, enserré dans les 
plis du manteau, et le bras gauche au repos le long 
de la cuisse, la main couverte par l’étoffe (on songe, 
notamment, à la statue de Dioskouridès, datée des 
années 138-137 av. J.-C., qui était exposée à côté de 
celle de son épouse, Cléopâtre, à l’intérieur de leur 
maison, à Délos, aujourd’hui conservée au Musée de 
Délos) [79]. Ainsi, en choisissant un schéma icono-
graphique traditionnellement utilisé dans la sculpture 
honorifique hellénistique, Patron réaffirme résolument 
ses origines grecques, tout en mettant en valeur son 
statut de peregrinus [80].

CONCLUSIONS

La fondation du tombeau de Patron s’inscrit dans 
une phase de développement sans précédent des 
espaces funéraires du territoire autour de Rome. 
La suppression de la nécropole de l’Esquilin, inter-
venue dans les années comprises entre 42 et 35 
av. J.-C. [81], avait eu comme effet la recherche de 
nouveaux espaces à destiner à l’aménagement d’en-
sembles funéraires, en relation, notamment, avec les 
grandes artères suburbaines. Le tombeau s’implanta 
entre la via Appia et la via Latina, dans la première 

des quatorze régions administratives instituées par 
Auguste en 7 av. J.-C., la regio Porta Capena. Ce 
territoire, originairement extérieur par rapport tant 
au pomerium qu’aux murailles urbaines (les murailles 
d’Aurélien n’auraient été érigées que presque trois 
siècles plus tard), accueillait depuis l’époque répu-
blicaine d’insignes tombeaux gentilices [82], dont 
celui des Scipions constitue encore de nos jours un 
précieux témoin [83]. Entre la période républicaine 
et le principat, l’occupation funéraire du territoire 
s’intensifie. Les termini sepulcrorum découverts dans 
le terrain de propriété des Sassi, appartenant pour 
la plupart à des affranchis [84], témoignent alors 
d’une progressive diversification sociologique des 
utilisateurs de ces espaces, peut-être en relation 
avec de nouvelles formes d’organisation du territoire. 
Cette tendance s’affirme entre la période d’Auguste 
et celle de Tibère, lorsqu’on assiste à la fondation 
d’importants tombeaux collectifs, les columbaria, 
destinés à accueillir plusieurs centaines de sépultures, 
dont celles d’esclaves et d’affranchis de la domus 
impériale [85]. Plusieurs indices témoignent alors 
de la présence, parmi les individus ensevelis dans ce 
secteur de la ville, de médecins d’origine grecque. 
Nous avons déjà eu l’occasion d’évoquer Nicanor, 
medicus ocularius originaire de Thèbes, fondateur d’un 
tombeau collectif dans les environs de la Porta Latina 
pendant les décennies finales de la République. Le 
tombeau de Patron et, plus tard, celui qui, découvert 
à proximité de la via Appia [86], a restitué le buste 
d'un certain Asclépiade, identifié avec un médecin 
de Bithynie,  pourraient suggérer une prédilection de 

 [78] Kleiner & Kleiner 1980-1981, p. 127-128 ; sur la 
différence entre la toge et l’himation voir Kleiner 1975, p. 143. 
 [79] Kleiner & Kleiner 1980-1981, p. 127 ; Lewerentz 
1993, p. 51, 57 (type I, groupe 3) ; Biard 2017, p. 335-
336 (avec bibliographie).
 [80] Le type n’a apparemment pas de pendants directs à 
Rome (Bieber 1959 ; Kleiner & Kleiner 1980-1981 ; Kockel 
1993). Sur la valeur de marqueur ethnique et civique du 
pallium (l’himation romain) par opposition à la toge, voir 
Baroin & Vallette-Cagnac 2007, en particulier p. 528-529.
 [81] Ce secteur de la ville, où se concentraient les 
sépultures d’une grande partie de la population romaine 
depuis l’époque archaïque, fut assaini et entièrement 
réaménagé par Mécène, qui y implanta ses horti (Lafon 
2003, p. 17).
 [82] Pendant l’époque républicaine, le développement des 
ensembles funéraires dans ce secteur est lié notamment au 
prestige de la via Appia, symbole de l’expansion politique et 
militaire de Rome vers le sud de la péninsule (Gros 2015).
 [83] Le long de la via Appia s’alignaient les tombeaux 
d’illustres familles sénatoriales (en complément du tombeau 
des Scipions, Cicéron rappelle les monuments des Calatini, des 
Servilii et des Metelli). Ces monuments étaient en relation avec 
les propriétés (praedia) de ces familles (Volpe 2017, p. 9).

 [84] Par exemple, dans le secteur de la propriété Sassi : CIL, 
VI 5632, enclos de 22 x 24 pieds romains de L. Cornelius 
L. l. Archelaus ; CIL, VI 5631, cf. p. 3850 : enclos de 12 
x 3 pieds romains de Cn. Manlius Cn. L. Nasta ; CIL, VI 
5633, enclos de 12 x 16 pieds romains de L. Flavius L. l. 
Diccaeus et F. A. l. Nice.
 [85] Les ensembles les mieux documentés se situent 
à proximité du tombeau des Scipions (Coarelli 2003, 
p. 404) et, immédiatement au sud de la propriété des 
Sassi, dans la propriété des Codini (Ibidem, p. 405-407). 
Un autre columbarium attribué à l’époque augustéenne a 
été signalé par Lanciani dans la planche XLVI de la Forma 
Urbis Romae (« columbarium Boccanera », du nom de son 
inventeur), au sud du tombeau des Scipions. La fondation 
du columbarium dit de Pomponius Hylas, situé à proximité 
de la via Latina, est quant à elle plus tardive, s’inscrivant 
entre la période de Tibère et celle de Néron (Coarelli 
2003, p. 404–405).
 [86] IG, XIV 1142 ; IGUR, IV 1505 ; Lugli 1955, p. 65, n° 79. 
La sépulture d’un autre medicus ocularius, Mantias, esclave de 
l’empereur Tibère, est attestée par une inscription funéraire 
gravée sur une plaque en marbre de provenance inconnue, 
mais qui pourrait, avec vraisemblance, avoir été découverte 
dans ce même secteur de la ville (Buonopane 2019).
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la part des personnels médicaux pour ce territoire, 
peut-être en relation avec les cultes qui y étaient 
pratiqués [87]. Le développement des ensembles 
funéraires fut ici orienté par un tissu d’artères secon-
daires, qui connectaient la via Appia et la via Latina. 
Leurs tracés ont été observés à proximité du tombeau 
des Scipions [88] ou, plus au sud, du tombeau dit 
de Pomponius Hylas [89]. Il est d’ailleurs probable 
qu’une voie du même type courait entre le tombeau 
de Patron et le columbarium découvert à peine plus au 
sud, représenté dans la gravure de Domenico Amici. 
La position du tombeau de Patron, telle que nous 

avons pu la restituer à partir de cette gravure, montre 
que l’édifice a été fondé à plusieurs dizaines de mètres 
de la via Latina. Malgré la difficulté d’en établir précisé-
ment l’orientation, le tombeau dépendrait ainsi moins 
de la via Latina que de la via Appia, contrairement à 

ce qu'on avait pensé jusqu'ici. Sa construction, ainsi 
que celle du columbarium voisin, aurait pu s’inscrire 
dans un processus organique d’occupation funéraire 
des abords de la via Appia, qui vit, en l’espace de 
quelques décennies, apparaître plusieurs columbaria 
le long du côté oriental de celle-ci, dans le secteur cor-
respondant aux propriétés modernes des Sassi et des 
Codini. Il est difficile d’établir comment ces ensembles 
s’inscrivaient dans le tissu topographique ancien et 
décrire leur articulation avec les espaces réservés 
à d’autres activités, à la fois cultuelles, agricoles et 
artisanales. Ce qui est certain, et le tombeau de 
Patron l’illustre clairement, c’est que le développement 
de ces ensembles contribua à modifier durablement 
l’aspect de ce territoire périurbain, tout en accentuant 
la dimension symbolique de cet espace. 

 [87] On songe, par exemple, au culte des Camenae,
attesté dans le secteur de la Porta Capena (sur le fons et
le lucus de ces nymphes voir Rodríguez Almeida 1993).
Une relation avec le culte d’Esculape et Hygie, documenté
dans les environs du temple de Mars (CIL, VI 10234), à

savoir à une plus grande distance du secteur ici considéré, 
pourrait également être évoquée (Tassini 2001).
 [88] Volpe 2017, p. 10.
 [89] Campana 1840, p. 30-31.
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THE CORRESPONDENCE OF ADOLF MICHAELIS.  
RELATIONSHIP AND EXCHANGE WITHIN 
THE FRANCO-GERMAN ARCHAEOLOGICAL 
COMMUNITY AT THE TURN OF THE 20TH 
CENTURY
In the aftermath of the Franco-Prussian War, even 

though tensions between the former enemy coun-
tries were still high, Adolf Michaelis, a major figure in 
German archaeology, advocated for the resuming of 
Franco-Germanic collaborations. In 1872, he became 
holder of the classical archaeology chair in Strasbourg. 
Following the principles of the Altertumswissenschaft, 
he founded a cast museum which rapidly became a 
model for French Universities and justified regular 
exchanges between the German scholar and his French 
counterparts. In a context marked by the professiona-
lization of archaeology, analysing the relations between 
Adolf Michaelis and his network of French correspon-
dents enables us to establish 
the role that the latter played 
in the constitution of a transna-
tional archaeological community 
and to highlight, more broadly, 
the scientific exchanges that 
marked the turn of the century 
and contributed to the progress 
of European archaeology.

Au lendemain de la guerre franco-prussienne, alors 
que les tensions entre les anciens pays ennemis sont 
encore vives, Adolf Michaelis, figure majeure de 
l’archéologie allemande, défend la reprise des col-
laborations franco-germaniques. En 1872, il devient 
titulaire de la chaire d’archéologie classique de 
Strasbourg. Suivant les principes de l’Altertumswis-
senschaft, il fonde une gypsothèque qui s’élève 
rapidement au rang de modèle pour les universités 
françaises et justifie des échanges réguliers entre le 
savant allemand et ses homologues français. Dans 
un contexte de professionnalisation de l’archéolo-
gie, analyser les relations entre Adolf Michaelis et 
son réseau de correspondants français permet ainsi 

d’établir le rôle que ce dernier a 
tenu dans la constitution d’une 
communauté archéologique 
transnationale et, plus large-
ment, de remettre en lumière les 
échanges scientifiques qui mar-
quèrent le tournant du siècle et 
contribuèrent aux avancées de 
l’archéologie européenne.
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ADOLF MICHAELIS ET 
L’ALTERTUMSWISSENSCHAFT,  
UN MODÈLE ADMIRÉ EN FRANCE (fig. 1) 

En 1872, Adolf Michaelis (1835-1910), professeur à 
l’Université de Tübingen (1865-1872) [1], archéologue 
reconnu pour la rédaction de son ouvrage Der Parthenon 
(1871), accepte la chaire d’archéologie classique à 
l’Université de Strasbourg. Pensée par les autorités 
allemandes pour « démontrer l’excellence de la science 
et du système d’enseignement allemand » [2], la Kaiser-
Wilhelm-Universität est aussi pour le savant l’occasion de 
constituer un nouveau musée de moulages en disposant 
d’une « grande liberté d’action » [3]. En 1884 [4], les 
moulages antiques, qu’Adolf Michaelis a soigneusement 
sélectionnés, quittent les sous-sols du palais des Rohan, 
où ils étaient initialement entreposés pour l’aile nord du 
Kollegien-Gebäude (fig. 2). La collection, organisée en 
douze sections chronologiques [5], dans un espace de 
1 300 m2, présente l’évolution de l’art grec, selon les 
vœux de son concepteur. 
Suivant les préceptes de l’Altertumswissenschaft, 

cette gypsothèque est au centre de la pédagogie de 
l’universitaire allemand. De fait, dans l’enseignement 
de l’histoire de l’archéologie, qui s’est développé au xixe 
siècle au cœur de l’espace germanique [6], l’usage de 
la Lernfreiheit [7] et de la Lehrfreiheit [8] accorde une 
place très importante aux exercices pratiques en lien 
avec les recherches des professeurs [9]. Ces derniers 
répartissent les leçons de la semaine en Privatim [10] 
et Publice [11]. L’ensemble est complété par les 
Archäologischen Übungen [12], au cours desquels l’étu-
diant est appelé à commenter les œuvres pour exercer 
son sens de l’observation, de l’analyse et de la critique. 
Outil pédagogique, la gypsothèque de l’Institut d’archéo-
logie de Strasbourg est aussi pour le Professeur Michaelis 
un outil d’expérimentation dans lequel il n’hésite pas à 
proposer des reconstitutions d’œuvres grecques [13].  

 [1] Siebert, 1996, p. 262.
 [2] Denis, 2005, p. 84.
 [3] Siebert, 1996, p. 262.
 [4] Loyer, 1991, p. 25, Marc, 2012, p. 5-7, Marc, 2013, 
p. 20-23. 
 [5] Galerie assyrienne, salles archaïques, salle d’Égine, salle 
du Parthénon, salle de Niké, salle de l’Hermès de Praxitèle, 
salle hellénistique, salle romaine, galerie d’Héra, couloir des 
stèles funéraires, galerie des originaux. Marc, 2012, p. 5-7.
 [6] « Si l’on excepte l’Université de Giessen, l’enseignement 

de l’archéologie est représenté dans toutes les Universités 
de l’empire. » Collignon, 1882, p. 257.
 [7] Liberté de choix des étudiants.
 [8] Liberté de choix des programmes pour les professeurs. 
 [9] Olivier-Utard, 2003. 
 [10] Enseignements de sujets généraux. Collignon, 1882, 
p. 259-260.
 [11] Étude de sujets isolés. Collignon, 1882, p. 259-260.
 [12] Exercices archéologiques. 
 [13] Morinière, 2015, p. 84-89. Marc, 2012, p. 5-7.

Fig. 1 : portrait d’Adolf Michaelis en 1872 
dans l’Album Der Professoren der Kaiser-
Wilhelms-Universitaet Strassburg, collection 
« Images d’Alsace », Bibliothèque nationale 
et universitaire de Strasbourg.
Photographie : Bibliothèque nationale de France.
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À cette gypsothèque, vient s’ajouter l’usage de 
recueils de planches [14], de photographies [15], 
et d’un Antiquarium [16], lesquels forment avec la 
bibliothèque le Lehrapparat [17]. 
En 1876, Strasbourg constitue donc, à ce titre, un 

modèle pour la fondation des quatre premières chaires 
d’archéologie et d’antiquités classiques qui sont créées 
à Paris et en province [18]. Georges Perrot (1832-
1914) [19] et Maxime Collignon (1849-1917) [20], 
titulaires successifs [21] de la chaire d’archéologie 
classique à la Sorbonne, ont souvent souligné l’avance 
de la science allemande et les qualités de ce modèle 
universitaire [22]. Intellectuels et décideurs poli-
tiques [23] y voient même une des raisons de la 
victoire allemande de 1870 et sont prêts à rechercher 
dans cet exemple l’inspiration qui pourrait pallier 
les déficiences du système éducatif français [24].  

Mais derrière l’admiration de ce système universitaire, 
pointe, à peine voilée, « la guerre polie » [25] que 
se livrent les sciences archéologiques française et 
allemande naissantes. Si l’émulation entre les deux 
archéologies est louée par Adolf Michaelis qui voit 
dans les grands programmes de fouilles de l’École 
française d’Athènes à Délos et à Delphes, une source 
d’inspiration pour l’Institut archéologique allemand 
d’Athènes, les relations sont beaucoup plus tendues 
lorsque, en 1889, Hans Pomtow (1859–1925) [26] 
fait paraître ses propres recherches sur un terrain 
convoité par la France. 
Pourtant malgré la montée des identités natio-

nales [27], le dialogue scientifique entre savants alle-
mands et français reste fécond. « L’amertume » [28] 
provoquée par la parution du manifeste de Theodor 
Mommsen Agli Italiani (1870), n’a pas mis fin aux amitiés 

 [14] Les planches les plus célèbres sont celles d’Otto Benndorf 
(1838-1907) et d’Alexander Conze (1831-1914).
 [15] Feyler, sous la direction de Siebert, Université de 
Strasbourg, 1993. 
 [16] Le mot latin Antiquarium signifie « antique » et est 
souvent utilisé en archéologie pour désigner de petits objets. 
 [17]  Notion que l’on doit à Eduard Gerhard (1795-1867).
 [18] Paris, Bordeaux, Lyon et Toulouse. Morinière, 2013, 
p. 72.
 [19] Helléniste, archéologue, historien de l’art et épigraphiste. 
Entre 1876 et 1883, il occupe la chaire d’archéologie 
nouvellement créée à la Sorbonne. Chevalier, 2010. 
 [20] Membre de l’École française d’Athènes, professeur 
d’archéologie à la faculté des Lettres de Bordeaux en 1876. 
Suppléant de Georges Perrot en 1883, puis titulaire en 1900 
de la chaire d’archéologie de la Sorbonne. Therrien, 1998, 
p. 244. Jockey, 2010.

 [21] George Perrot  (1876-1883), Maxime Collignon 
(1883-1917).
 [22] Perrot, 1880, p. 516-555. Collignon, 1882, p. 259-260.
 [23] Charle, 1994.
 [24] Amorcée sous le Second Empire, la réforme de 
l’enseignement supérieur est surtout le fait de la IIIe 

République. De nombreuses missions sont organisées, 
par le ministère de l’Instruction Publique et des Beaux-
arts, notamment en Allemagne, à l’exemple de celles de 
M. Collignon (1881-1882). Morinière, 2022.
 [25] Lettre d'Albert Dumont à Auguste Geoffroy du 24 mars 
1877, citée par Gran-Aymerich, 1992, p. 181.
 [26] Philologue et épigraphiste, chargé en 1887, par 
l’Académie de Berlin, de réaliser un corpus des inscriptions 
grecques à Delphes. Marcadé,1992, p. 803.
 [27] Thiesse, 1999, 320 p. 
 [28] Ungern-Sternberg (von), 1997, p. 55.

Fig. 2 : façade 
principale du 
Kollegien-
Gebäude de 
l’Université 
de 
Strasbourg, 
1885. 
Bibliothèque 
nationale et 
universitaire 
de 
Strasbourg.
Photographie : 
O. Warth 
(1845-1918).
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Fig. 3 : liste des destinataires du tiré-à part « Drei alte Kroniden », Bibliothèque 
nationale et universitaire de Strasbourg, fonds Adolf Michaelis Ms 5303, 268.
Photographie : Alix Peyrard
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franco-allemandes comme le montre la constitution 
du monumental Corpus Inscriptionum Latinarum. Les 
échanges de René Cagnat (1852–1937) [29] avec 
Johannes Schmidt (1843–1901) [30] et Hermann 
Dessau (1856–1931) [31] en sont des exemples 
marquants [32]. C’est à nouveau cet esprit de 
concorde qui prévaut dans les échanges entre Paul 
Perdrizet (1870-1938) [33] et Friedrich Wilhelm von 
Bissing (1876-1956) [34], alors même que les ten-
sions s’aggravent entre la France et l’Allemagne. En 
novembre 1909 [35], Perdrizet reçoit de von Bissing 
une lettre le priant « de se servir de tout ce qu’[il] 
possède » sur Léontopolis pour l’ouvrage que l’archéo-
logue nancéen prépare sur les antiquités du Docteur 
Fouquet [36]. En 1922, quand paraît cette étude, 
Perdrizet ne manque pas de faire des références à 
la collection de son collègue. 
Dans ce contexte mêlant rivalités et coopérations, 

cet article propose de revenir sur la relation fran-
co-germanique, qui a façonné la science archéo-
logique européenne au tournant du xxe siècle, au 
travers de l’exemple d’Adolf Michaelis. 

CORPUS ET MÉTHODOLOGIE 

Prenant comme point de départ les correspondances 
d’Adolf Michaelis, conservées à la Bibliothèque natio-
nale et universitaire de Strasbourg [37], le corpus 
épistolaire, dont nous nous servirons, compte près de 
cent lettres et cartes de visite envoyées à Michaelis 
par ses collègues français. Nous y avons ajouté les 
tirés-à-part adressés par le professeur allemand. Sur 
ces derniers figurent notamment des listes d’envois 
(fig. 3) qui, croisées avec les lettres, permettent 
de mettre en évidence un réseau de correspon-

dants [38]. Aux courriers retrouvés à Strasbourg, 
viennent s’ajouter les réponses d’Adolf Michaelis à 
ces savants. Au total plus de 300 lettres [39] font 
l’objet de ce corpus qui s’étend de 1884 jusqu’à 
1910. Ces correspondances ont formé le socle de 
notre recherche qui s’attache à mieux comprendre 
les « pratiques savantes » transnationales. Portée par 
les travaux d’Ève Gran-Aymerich [40] et Jürgen von 
Ungern-Sternberg [41], l’étude des correspondances 
savantes apparaît comme un prisme particulièrement 
pertinent pour mieux comprendre « la koinè » que 
constitue « l’héritage commun et la complémentarité 
des travaux menés dans les différents pays » [42] 
autour des sciences de l’Antiquité. Elle donne à voir 
les « avancées et [l]es controverses » [43] et se 
fait le miroir des « transferts culturels », étudiés 
notamment par Michel Espagne [44] .
Titulaire de la chaire d’archéologie classique de 

Strasbourg, Michaelis souhaite faire de cette nouvelle 
université une « vitrine [45] » de l’Altertumswis-
senschaft. Le musée de moulages, au cœur de ses 
préoccupations, s’accroît considérablement [46] et 
expose les plâtres des fouilles les plus récentes [47]. 
L’archéologue, qui dispose d’un large réseau en 
Allemagne, multiple les relations avec les conser-
vateurs et les universitaires en France. Mais Adolf 
Michaelis s’est aussi imposé comme « un des der-
niers représentants, avec MM. Conze et Helbig, de la 
vieille et vaillante école dont l’Institut archéologique 
de Rome était le centre » [48]. « Historien de l’ar-
chéologie » [49], nommé correspondant étranger de 
l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres (1903), 
il est aussi l’auteur de plusieurs synthèses [50] qui 
nécessitent une correspondance étroite avec de nom-
breux savants. Les lettres des correspondants français 

 [29] Titulaire de la chaire d’épigraphie et d’antiquités
romaines au Collège de France (1887).
 [30] Linguiste. Professeur à l’Université de Berlin (1876-1901).
 [31] Épigraphiste et historien.
[32] Ungern-Sternberg (von), 1997, p. 57.
 [33] Archéologue français, helléniste et médiéviste.
Titulaire de la chaire d’archéologie et d’histoire de l’art à
Nancy (1909) puis à Strasbourg (1919).
 [34] Professeur d’égyptologie à l’Université de Munich.
 [35] Université de Lorraine, Archives Paul Perdrizet, PP 58
et Paris, BINHA, Autographes 144-4-834.
[36] Antiquités de Léontopolis (1922).
 [37] BNUS.
 [38] Sur les tirés-à part étudiés, on retrouve une moyenne
de 59 destinataires dont une très grande majorité de savants
allemands. Selon les tirés-à-part, les savants français
constituent 6 à 26 % des noms inscrits. Les noms les plus
fréquemment cités sont aussi les principaux correspondants de 
Michaelis : Maxime Collignon, Louis Couve, Émile Espérandieu, 
Maurice Holleaux, Théophile Homolle, André Joubin, Henri
Lechat, Etienne Michon, Gabriel Millet, Georges Perrot,
Edmond Pottier, Salomon Reinach, Antoine Héron de Villefosse.

 [39] Ces lettres sont conservées à la bibliothèque Méjanes
à Aix-en-Provence, à l’Université de Lyon, au Palais du
Roure à Avignon, à la Bibliothèque de l’Institut national
d’histoire de l’art, à Paris, au Centre des archives du Musée
d’Archéologie nationale à Saint-Germain-en-Laye.
[40] Gran-Aymerich, 2008, p. 177-229 ; Gran-Aymerich,
2011, p. 48-50.
 [41] Gran-Aymerich  et Ungern-Sternberg (von), 2012 ;
Ungern-Sternberg (von), 2017.
[42] Gran-Aymerich, 2006, p. 241-246.
[43] Jacob dir. Bonnet & Krings, 2008, p. 7-17.
 [44] Espagne, 1999, 314 p. Espagne, 2013.
[45] Siebert, 1996, p. 261.
 [46] La gypsothèque dispose de 1700 moulages en 1897,
contre en 700 en 1884. Marc, 2012, p. 5-7.
 [47] Olympie, Delphes, Délos, Samothrace, Pergame.
Marc, 2012, p. 5-7. Siebert, 1987, p. 218.
[48] Reinach, 1910, p. 148.
[49] Bouché-Leclercq, 1910, p. 480-481.
 [50] Ancient marbles in Great Britain, Cambridge (1882),
Die archäologischen Entdeckungen des neunzehnten
Jahrhunderts, Leipzig (1906).
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présentes à la BNUS sont le reflet de ces différents 
centres d’intérêt. Nous avons choisi de distinguer pour 
cette étude trois cercles susceptibles de montrer le 
« rayonnement et [l]’influence » [51] d’Adolf Michaelis 
auprès de ses collègues français et leur incidence 
réciproque sur l’œuvre du savant allemand. Le premier 
est constitué par les acteurs français qui ont contribué 
à nourrir la gypsothèque d’Adolf Michaelis. Le second 
cercle, centré autour de la personnalité de Salomon 

Reinach, est l’occasion de mettre en exergue l’en-
richissement réciproque des réflexions scientifiques 
permis par ces échanges transculturels. Enfin, nous 
avons voulu, dans un dernier temps, interroger les 
limites de ces correspondances scientifiques en abor-
dant la relation entre Paul Perdrizet et Adolf Michaelis. 

 [51] Prochasson, 1991. 

Fig. 4 : Strasbourg, 20 juin 1885, Inventaire des achats de moulages d’Adolf Michaelis au musée 
du Louvre et à l’atelier des Beaux-Arts, Bibliothèque nationale et universitaire de Strasbourg.
Photographie : Bibliothèque nationale et universitaire de  Strasbourg, fonds Adolf Michaelis 
Ms 5355, 173. Photographie : Bibliothèque nationale et universitaire de Strasbourg.
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UN RÉSEAU FRANÇAIS AU SERVICE DE LA 
GYPSOTHÈQUE DE STRASBOURG

Notre corpus de départ, conservé à la BNUS, 
montre que Michaelis sollicite prioritairement ses 
collègues français pour alimenter son musée de 
moulages. Les institutions muséales parisiennes 
sont naturellement les premiers destinataires 
de ses demandes [52]. Au Louvre, les interlocu-
teurs réguliers de Michaelis sont Antoine Héron de 
Villefosse (1845-1919) [53] et Etienne Michon (1865-
1939) [54] alors qu’aux Beaux-Arts de Paris c’est 
M. Henri de Sachy [55] qui répond à ses requêtes 
(fig. 4). À Saint-Germain-en-Laye, Michaelis sollicite 
Alexandre Bertrand (1820-1902) [56] et Salomon 
Reinach (1858–1932) [57], mais entretient aussi 
des contacts réguliers avec Benoît-Claude Champion 
(1862-1952) [58]. 
Dès 1875, Adolf Michaelis s’enquiert auprès de 

M. Héron de Villefosse [59], alors conservateur-ad-
joint au Louvre, de plâtres dont il connaît l’existence 
par son réseau allemand [60]. La réponse d’Antoine 
Héron de Villefosse, permet à Michaelis de commander 
les bas-reliefs du Parthénon, « la Pallas assise » et 
« l’Hercule et le taureau » à l’atelier des moulages 
du Louvre [61] que l’on retrouve indiqués dans son 
Führer durch das Archäologische Museum der Kaiser-
Wilhelms-Universität Strassburg en 1897. Attentif à 
disposer des moulages des œuvres les plus récentes, 
Michaelis fait à nouveau appel au conservateur du 
Louvre pour connaître les disponibilités du musée 
concernant les dernières fouilles françaises. C’est 
ainsi que la correspondance fait état de la volonté 

de Michaelis d’acquérir la victoire de Samothrace, 
découverte en 1863. Pour les fouilles de Delphes [62], 
Michaelis ne traite pas seulement avec le Louvre mais 
aussi avec l’École française d’Athènes. L’échange 
de Théophile Homolle (1848-1925) [63] et Adolf 
Michaelis [64] montre que, dès 1898, ce dernier a 
pu y acquérir l’aurige de Delphes [65]. Informé par 
l’intermédiaire de son ancien élève, Otto Rubensohn 
(1867-1964) [66], Michaelis se procure ce moulage et 
laisse Paul Wolters (1858-1936) [67] régler l’aspect 
financier de l’affaire. Si Antoine Héron de Villefosse n’a 
pu proposer tous les moulages de Delphes, souhaités 
par Michaelis, en revanche c’est grâce à son entremise 
que ce dernier a pu disposer de quatre bas-reliefs 
d’Assos alors que « d’après une décision ministérielle 
il est interdit de les vendre séparément » [68]. Un 
courrier de Michaelis confirme les démarches faites 
par le conservateur du Louvre pour son collègue [69]. 
Ainsi l’ensemble des courriers avec le musée du 
Louvre montre des échanges formels et courtois, 
marqués par le désir de Michaelis de constituer une 
collection cohérente.
A contrario, les relations que le savant allemand 

entretient avec l’atelier des Beaux-Arts apparaissent 
plus distantes, comme en atteste la restitution de 
la correspondance avec M. de Sachy. Le 4 juillet 
1886, le professeur de Strasbourg lui adresse plu-
sieurs questions relatives aux frais d’emballage de 
la « statue de Minerve tirée de la villa Albani […] 
et [de] l’idole de Florence » [70]. Celles-ci restent 
sans réponse. Après un second courrier infructueux, 
l’archéologue préfère s’adresser à Edmond Pottier 
(1855-1934) [71] pour qu'il intercède auprès de 

 [52] Plus de 80 % des courriers.
 [53] Archiviste paléographe, conservateur des antiquités du 
musée du Louvre (1886). En 1882, il remplace Léon Renier 
à la chaire d’épigraphie latine à l’École Pratique des Hautes 
Études. Girard & Alii, 1919 et Gran-Aymerich, 2007. 
 [54] Attaché au musée du Louvre (1889 à 1893), il devient 
conservateur adjoint en 1899. Picard, 1939. Les archives 
Ms 5355, 207-210 montrent qu’en l’absence d’Héron de 
Villefosse, Michon répond aux demandes de Michaelis.
 [55] Directeur du moulage de l’École des Beaux-Arts. 
 [56] Directeur du Musée des Antiquités nationales de 
1867-1902.
 [57] Successeur d’Alexandre Bertrand au Musée des 
Antiquités nationales de 1902 à 1932.
 [58] Sculpteur, graveur et archéologue français, technicien de 
renommée mondiale du Musée des Antiquités nationales. IdRef
 [59] Les archives de la BNUS gardent les correspondances 
des deux hommes de 1875 à 1905.
 [60] C’est Gustav Wilmanns (1845-1878), historien 
et épigraphiste allemand, qui fournit cette information 
à Adolf Michaelis. Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis,  
Ms 5355, 220. 
 [61] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5355, 223. 

 [62] Fouilles conduites par l’École française d’Athènes 
entre 1892 et 1903. 
 [63] Normalien, il entre, en 1874, à l’École française 
d’Athènes. Il conduit quatre missions de fouilles à Délos. De 
1891 à 1904, il est directeur de l’École française d’Athènes. 
Fougères, 1925.
 [64] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5354, 78.
 [65] Il est trouvé en 1895, lors des fouilles conduites à 
Delphes par Théophile Homolle. 
 [66] Il étudie à Strasbourg sous la direction d’Adolf 
Michaelis. Membre de l’Institut archéologique allemand 
d’Athènes.
 [67]  Secrétaire de l’Institut archéologique allemand 
d’Athènes (1897 à 1900). Professeur d’archéologie 
classique à Munich (1908). 
 [68] Strasbourg, BNUS, fonds Adolf Michaelis, Ms 5355, 197. 
 [69] Strasbourg, BNUS, fonds Adolf Michaelis, Ms 5355, 194. 
 [70] Strasbourg, BNUS, fonds Adolf Michaelis, Ms 5355, 170.
 [71] En 1884, il supplée Léon Heuzey en tant que professeur 
à l’École des Beaux-Arts puis à l’École du Louvre (1886). 
Parallèlement, il travaille pour le département des antiquités 
orientales et de la céramique antique au Louvre, dont il 
est le conservateur de 1910 à 1924. Rouet, 2008. 
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l’atelier de moulages, en sa qualité de « professeur 
à l’École des Beaux-Arts » [72]. Malgré l’intervention 
de Pottier, la livraison est retardée ce qui provoque 
l’agacement de Michaelis [73]. On retrouve ce type 
de tensions avec Benoît-Claude Champion, « chef 
technique des ateliers » [74], au Musée des Antiquités 
nationales. Michaelis y entretient pourtant depuis plu-
sieurs années des échanges cordiaux avec Alexandre 
Bertrand et Salomon Reinach. Avisé des liens histo-
riques étroits entre le Musée de Saint-Germain et le 
Musée central romano-germanique de Mayence [75], 
Michaelis sait qu’il peut y acheter les moulages de la 
colonne Trajane pour sa « galerie romaine ». Alors 
lorsque les délais de réalisation se font trop longs, il 
préfère se tourner vers Salomon Reinach [76], avec 
lequel la proximité semble plus grande [77]. 
Dans sa volonté de posséder une gypsothèque 

représentative de l’archéologie dans son ensemble, 
Michaelis ne s’est pas seulement adressé aux musées 
parisiens et à leur atelier, il a aussi été un interlo-
cuteur régulier des gypsothèques de province. La 
correspondance avec Henri Lechat (1862-1925) [78] 
est à cet égard révélatrice des circulations de mou-
lages entre musées allemands et français. Chaque 
archéologue met à la disposition de son interlocuteur 
ses relations pour fournir à son collègue les plâtres 
manquants à sa collection. Ainsi en 1899, Henri Lechat 
propose de fournir, à Adolf Michaelis, un moulage 
du « petit groupe des Enfants de Vienne » en se 
faisant son intermédiaire auprès d’un mouleur qu’il 
connaît à Lyon [79]. De son côté, Michaelis a facilité 
l’achat du groupe d’Éros et Psyché par Henri Lechat 
auprès des ateliers italiens de Malpieri [80]. Comme 
le montre la correspondance conservée à l’Université 
de Lyon [81], Michaelis a mis Lechat en contact avec 
son propre réseau de mouleurs italiens lorsque ce 
dernier cherchait à compléter sa gypsothèque. Cette 
relation naissante avec Michaelis est aussi une aubaine 
pour Lechat afin de mieux faire connaître son jeune 
musée universitaire en Allemagne. Il espère ainsi que 

le professeur strasbourgeois informera son réseau 
allemand de l’existence de nouveaux moulages. 
Avec ses interlocuteurs parisiens et provinciaux, 

Michaelis ne se contente pas d’échanger sur l’acqui-
sition de nouvelles pièces. Les courriers montrent 
qu’il aborde régulièrement les questions de recons-
titution des œuvres (fig. 5) ou d’aménagement de sa 
gypsothèque. Alors que le débat sur la polychromie 
occupe le milieu scientifique [82], un courrier de 
Lechat [83] se fait l’écho des expérimentations des 
deux savants au sein de leur musée respectif. Si 
Lechat est encore hésitant sur « le coloriage des 
bronzes » [84], Michaelis a déjà pratiqué, à cette 
date, plusieurs essais, dont il s’est ouvert à Etienne 
Michon [85], visant à retrouver la couleur du bronze 
et la luminosité naturelle qui baignait les œuvres 
grecques (fig. 6). Les conclusions de ces expériences 
donnent d’ailleurs lieu à un article rédigé en 1901 [86] 
par Michaelis et adressé à l’ensemble de son réseau 
français (fig. 7). 
Cette première analyse montre la proximité intel-

lectuelle que Michaelis a pu entretenir avec les 
conservateurs de musées nationaux ou universitaires 
français et leur rôle décisif dans la constitution de la 
gypsothèque strasbourgeoise. Toutefois, son dialogue 
ne s’arrête pas aux institutions parisiennes, comme 
le prouvent ses correspondances avec les titulaires 
des chaires de province. Malgré la qualité de ces 
relations, on retrouve parfois une préférence nationale 
qui n’est pas sans créer quelques tensions. Ainsi, 
c’est par l’intermédiaire de son réseau allemand que 
se règlent nombre d’aspects pratiques et financiers. 
Michaelis profite régulièrement de la présence de ses 
anciens élèves, au sein des institutions françaises les 
plus reconnues pour finaliser ses acquisitions. Enfin, 
on note que Michaelis n’hésite pas à souligner la 
supériorité de la qualité de réalisation des moulages 
allemands sur certaines réalisations françaises, ce 
qui constitue la source de frictions avec M. de Sachy.

 [72] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5355, 168.
 [73] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5355, 186.
[74] Proust, 2016, p. 217.
[75] Proust, 2017, p. 57.
 [76] Saint-Germain-en-Laye, Musée d’Archéologie
nationale, Centre des archives, fonds de correspondance
ancienne, dossier Michaelis, lettre d’Adolf Michaelis à
Salomon Reinach du 27 mai 1903.
[77] Peyrard, 2022.
 [78] Chargé de cours à Montpellier en 1890, il est nommé à
la faculté de Lyon, en 1898 puis obtient la chaire d’histoire
de l’art (1905). Mathieux, 2020. On retrouve trace des

correspondances entre Lechat et Michaelis entre 1897 et 1905.
 [79] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5355, 17.
 [80] Il s’agit d’un des huit ateliers identifiés à la gypsothèque
de Strasbourg. Morinière, 2015, p. 81.
 [81] Lyon, musée universitaire, papiers d’Henri Lechat,
lettre d’Adolf Michaelis du 30 novembre 1898.
 [82] Maxime Collignon fait paraître en 1898 son ouvrage
La polychromie dans la sculpture grecque.
 [83] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5355, 16.
 [84] Ibid.
 [85] Strasbourg, BNUS, fonds Michaelis, Ms 5355, 244.
 [86] Michaelis, 1901.
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Fig. 5 : Lyon, 13 décembre 1899, Lettre de Henri Lechat à Adolf Michaelis,  
Bibliothèque nationale et universitaire de Strasbourg, fonds Adolf Michaelis, Ms 5355, 17
Photographie : Bibliothèque nationale et universitaire de Strasbourg.
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Fig.6 : Strasbourg, 16 juin 1896, Lettre d’Adolf Michaelis à Étienne Michon, Bibliothèque nationale et 
universitaire de Strasbourg, fonds Adolf Michaelis, Ms 5355, 244
Photographie : Bibliothèque nationale et universitaire de Strasbourg.
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LA « FABRIQUE » D’UNE SCIENCE 
ARCHÉOLOGIQUE TRANSNATIONALE, 
L’EXEMPLE DE SALOMON REINACH ET 
D’ADOLF MICHAELIS

Outre le réseau constitué par les acteurs des ins-
titutions muséales, la correspondance conservée 
à Strasbourg fait apparaître la relation privilégiée 
qu’entretenaient Adolf Michaelis et Salomon Reinach. 
Directeur du Musée des Antiquités nationales à 
Saint-Germain-en-Laye, Salomon Reinach est un 
« archéologue-muséographe » [87], dont la carrière 
peut s’apparenter à celle d’Adolf Michaelis. Très tôt 
éloigné des terrains de fouilles [88], sa fonction de 
conservateur et son goût de la pédagogie l’amènent à 
constituer des ouvrages de référence pour la science 
archéologique et son histoire [89]. Sa maîtrise de la 
langue allemande, sa formation en philologie, et son 
intérêt pour l’Altertumswissenschaft le rapprochent, 
en outre, de son collègue allemand. 
Au sein de notre corpus, la place de Salomon Reinach 

est originale. On compte à Strasbourg près d’une 
vingtaine de lettres rédigées par le savant français. 
Cependant à la différence de tous les autres corres-
pondants français d’Adolf Michaelis, nous disposons 
de près de cent trente lettres adressées par Adolf 
Michaelis à Salomon Reinach, conservées actuellement 

à la bibliothèque Méjanes à Aix-en-Provence et au 
Musée d’Archéologie nationale à Saint-Germain-en 
Laye. Si la correspondance de Salomon Reinach a fait 
l’objet de plusieurs études [90], seuls quelques articles 
ont tenté de penser la place de l’archéologie classique 
allemande dans la réflexion de Salomon Reinach [91]. 
Il ne s’agit pas ici de revenir sur l’ensemble de la cor-
respondance entre les deux scientifiques, qui s’étend de 
1888 à 1910, mais de montrer, au travers de quelques 
exemples, comment les échanges réguliers des deux 
hommes leur permirent de nourrir réciproquement 
leur réflexion archéologique. 
Parmi les thèmes récurrents abordés par Adolf Michaelis 
et Salomon Reinach, figure la nécessité de disposer 
des avancées et outils scientifiques les plus récents. 
Les deux savants se communiquent avec une grande 
régularité leurs nouveaux ouvrages et articles, mais 
aussi toutes les références étrangères nécessaires à 
leurs recherches réciproques. Outre les titres indiqués 
dans les correspondances, la réception ou la diffusion 
des tirés-à-parts nous permet de mieux comprendre la 
fréquence de ces échanges scientifiques. L’analyse de 
ces derniers à la BNUS montre que le nom de Reinach 
est présent sur l’ensemble des onze listes d’envois men-
tionnant des correspondants français. La consultation, 
menée en parallèle, à la bibliothèque de la Maison de 
l’Orient et de la Méditerranée (Lyon) confirme que ces 

Fig.7 : expérience d’éclairage et de polychromie sur les marbres du Parthénon, tiré-à-part Festgabe 
für die archaeoligische Section der XLVI. Versammlung deutscher Philologen und Schulminner, 1901.
Photographie : Maison de l’Orient et de la Méditerranée (MOM).

 [87] Marc, 2013, p. 23.
 [88] Après des  fouilles à Myrina (1880–1882) et à 
Délos (1882), il rejoint la commission archéologique de 
Tunisie, sous la direction de Joseph Tissot (1883–1885). 
Duchêne, 2009.
 [89] Répertoire des vases peints grecs et étrusques (1900), 
Répertoire de la statuaire grecque et romaine (1906) et des 

ouvrages de vulgarisation tels que Eulalie ou le grec sans 
larme (1911) ou Cornélie ou le latin sans pleur (1912).
 [90] Duchêne, 1996, p. 273-284 ; Duchêne, 2001, 
p. 61-81., Duchêne, 2009, [préface].
 [91] Décultot, 2008, p. 177-203. Espagne, 2008, 
p. 323-337. Pour les sciences archéologiques dans l’espace 
germanique : Marchand,1996. 
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envois ont pu être plus fréquents puisque dix-sept 
tirés-à part y sont identifiables. Véritables instruments 
des « pratiques savantes », ces références peuvent 
nous aider à mieux cerner la « fabrique » de la science 
archéologique. L’exemplaire de Michaelis Die archäo-
logischen Entdeckungen [92] conserve ainsi les traces 
de ce travail. Insérés dans le chapitre VIII « Prähistorie 
une griechische Vorzeit », deux courriers adressés par 
Reinach [93] viennent combler les oublis que ce dernier 
avait mentionné dans son compte rendu de l’ouvrage 
dans la Revue critique d’histoire et de littérature [94]. 
En marge de ces courriers, les annotations de Michaelis 
montrent qu’il souhaite intégrer ces nouvelles informa-
tions dans une prochaine édition de son ouvrage. 
Cette proximité entre les deux hommes permet aussi 

à l’archéologue français de disposer de plusieurs photo-
graphies et de compléter ses Répertoires, que Reinach 
souhaite voir se développer sur le modèle de ce qui se fait 
déjà en Allemagne. Particulièrement soucieux d’apporter 
aux étudiants et au monde scientifique les outils et les 
méthodes relatives à une science archéologie en pleine 
constitution, les deux hommes contribuent avec régu-
larité à la diffusion de leurs recherches par le biais des 
revues scientifiques nationales respectives. On retrouve 
dans la Revue critique d’histoire et de littérature en 1907, 
un article élogieux de Reinach commentant l’ouvrage 
Die archäologischen Entdeckungen des neunzehnten 
Jahrhunderts de Michaelis, alors que ce dernier annonce 
à son collègue sa volonté de mieux faire connaître en 
Allemagne son ouvrage les Peintures de vases antiques 
recueillies par Millin (1808) et Millingen (1813) publiées 
et commentées par Salomon Reinach (1891) dans un 
futur article du Literarisches Zentralblatt für Deutschland.

Bien que proches dans leur réflexion, Reinach et 
Michaelis furent pourtant amenés à s’opposer sur 
certaines questions méthodologiques notamment. La 
place réservée à la photographie dans les ouvrages 
archéologiques allemands [95], et les coûts élevés 
induits par cette pratique, sont ainsi l’objet de critiques 
récurrentes dans les lettres de Reinach, avis que ne 

partage pas Michaelis. Malgré les interprétations scien-
tifiques différentes [96], n’apparaissent pas de fortes 
tensions entre les deux savants. Michaelis se veut 
relativement neutre dans les questions qui opposent 
Reinach à d’autres archéologues allemands [97].  
De son côté, Reinach cherche avant tout à expliquer à 
Michaelis les raisons de ces différends plus qu’à polémi-
quer avec ce dernier. Tous les deux intercèdent réguliè-
rement auprès de leurs relations pour se rendre mutuel-
lement service. C’est Salomon Reinach qui recommande 
Émile Espérandieu [98] à Adolf Michaelis, alors que 
celui-ci recherchait des informations sur Mantinée afin 
de répondre aux demandes de son collègue « d’histoire 
ancienne à l’Université de Czernowitz » [99]. Il sait que 
le Commandant Espérandieu a accès « aux minutes 
de la carte française qui se trouvent au ministère de 
la guerre » [100]. Salomon Reinach voit peut-être 
dans cet échange la possibilité pour Espérandieu, qu’il 
supporte dans ses travaux, d’élargir aussi son réseau 
professionnel, alors que cet archéologue-militaire 
« n’a pas de soutien ni de connaissance particulière 
du milieu dans lequel il entre par hasard en 1883 en 
Tunisie » [101]. Ce premier échange entre Michaelis 
et Espérandieu explique sans doute l’envoi de tirés-
à-part du savant allemand à l’épigraphiste à partir de 
1905, ce qu’il ne faisait pas les années précédentes. 
Parallèlement, on retrouve à la bibliothèque Méjanes 
des demandes similaires de la part d'Adolf Michaelis 
à Salomon Reinach. En 1909, il s’adresse à son col-
lègue français car il souhaite obtenir pour le petit-fils 
« de feu l’archéologue de Berlin et fils de M. Friedrich 
Curtius » une lettre de recommandation d’un membre 
de l’Institut [102].
La correspondance d’Adolf Michaelis et de Salomon 

Reinach témoigne d’une volonté de construire une 
science archéologique indépendante des tensions 
politiques tout en engageant celle-ci dans une pro-
fessionnalisation nécessaire. Les deux hommes ont 
été les porteurs d’intérêts transnationaux cherchant à 
consolider un réseau franco-allemand parfois affaibli 
par le contexte international.

 [92] Strasbourg, BNUS, fonds Adolf Michaelis, Ms 5344,
f2-366.
 [93] Strasbourg, BNUS, fonds Adolf Michaelis Ms 5348,
192, Ms 5348, 194.
[94] Reinach, 1907, p. 141-144.
 [95] Salomon Reinach a souvent privilégié les dessins
dans ses Répertoires.
 [96] Aix-en-Provence, Bibliothèque Méjanes, Fonds
Salomon Reinach, L.A.S d’Adolf Michaelis à Salomon
Reinach, 26 octobre 1893, boîte 108.
 [97] On peut notamment penser aux polémiques entre
Salomon Reinach et Adolf Furtwängler au sujet des terres

cuites de Myrina et de la tiare de Saïtapharnès.
 [98] Épigraphiste et archéologue. Spécialiste des
inscriptions en Afrique du Nord. Chargé de poursuivre les
fouilles à Alésia en 1906.
 [99] Avignon, Palais du Roure, fonds Espérandieu, Lettre
du 4 octobre 1904, 13PDR_E_COR163.
[100] Ibid.
[101] Altit-Morvillez, 2014, p. 217.
 [102] Aix-en-Provence, Bibliothèque Méjanes, fonds
Salomon Reinach, L.A.S d’Adolf Michaelis à Salomon
Reinach, 15 janvier 1909, boîte 108.
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ADOLF MICHAELIS ET PAUL PERDRIZET, 
UNE CORRESPONDANCE MÉCONNUE

Parmi les relations entretenues par Adolf Michaelis 
avec les savants français, certaines restent difficiles 
à retracer. On retrouve là les limites de l’étude des 
correspondances. Ainsi les échanges de Paul Perdrizet 
et de Michaelis ne sont que très peu référencés [103] 
au sein de la correspondance disponible à la BNUS. 
De même, les archives de Paul Perdrizet conser-
vées à Nancy ne présentent aucune trace de lettres 
d’Adolf Michaelis. Devant l’impossibilité de consulter 
des courriers qui demeurent introuvables, en raison 
de la disparition de « nombreux fonds essentiels à 
la connaissance de l’histoire intellectuelle » [104]  
ou éparpillés aux mains de nombreux propriétaires 
privés [105], il est nécessaire de rechercher la 
trace de ces échanges auprès d’un tiers. À ce titre, 
les correspondances entre Paul Perdrizet et René-
Jean [106] permettent d’établir et de dévoiler en 
filigrane celles de Paul Perdrizet et d’Adolf Michaelis 
ainsi que l’influence que celui-ci a pu exercer sur le 
savant nancéen.
Alors que l’archéologie s’affirme au début xxe siècle, 

comme une science à part entière, l’indigence des 
bibliothèques générales en France a souvent été 
dénoncée par les étudiants [107] qui passent leur 
concours. Conscient de ces « pénuries » le coutu-
rier et collectionneur Jacques Doucet (1853–1929) 
ouvre aux chercheurs une Bibliothèque d’art et 
d’archéologie, aux 16 et 19 de la rue Spontini, à 
Paris. Pour gérer les fonds et les achats à venir, il 
engage, le 2 juin 1908 [108], René-Jean (187-1951), 
alors sous-bibliothécaire de l’Union centrale des arts 
décoratifs. En raison de l’ampleur de la tâche, René-
Jean s’adjoint l’aide de nombreux savants dont Paul 
Perdrizet (1870-1938). Ce dernier est notamment 
chargé d’élaborer le « catalogue des livres les plus 
nécessaires concernant l’histoire de l’art et l’archéo-
logie dans l’antiquité » pour les futurs achats [109]. 
Afin d’enrichir rapidement les fonds de la toute jeune 
bibliothèque, Paul Perdrizet suggère d’acheter celle 
de l’archéologue Adolf Michaelis. Le savant nancéen 
se propose d’être l’intermédiaire entre Jacques 

Doucet et Adolf Michaelis en vue de l’achat de cette 
bibliothèque « incomparable […] pour l’histoire de 
l’archéologie et de l’art, du xvie s. à nos jours » [110]. 
C’est aussi en excellent connaisseur des principes 
de l’Altertumswissenschaft et des références biblio-
graphiques allemandes qu’il conseille à René-Jean 
de se munir du Katalog der Bibliothek des kaiserlich 
deutschen archaeologischen Instituts in Rom d’August 
Mau [111] avant une éventuelle visite à Strasbourg 
afin de noter ce dont dispose la Bibliothèque d’art et 
d’archéologie et d’éviter tout doublon. Pragmatique, 
Paul Perdrizet insiste aussi sur la nécessité « d’un 
inventaire immédiat [112] pour que les livres très, 
très rares ne soient pas distraits [...] au cas où la 
négociation marcherait » [113].
Pourtant les premières démarches auprès d’Adolf 

Michaelis ne semblent pas avoir été aussi aisées 
que le laissaient penser les propos de Perdrizet. Là 
encore la correspondance entre le bibliothécaire de 
Doucet et son conseiller rend compte de ces hési-
tations : « faut-il écrire à Michaelis avant d’aller à 
Strasbourg ? et, si vous lui écrivez de Paris, devez-
vous simplement lui demander un rendez-vous ? ou 
lui exposer l’objet de votre visite ? Ou bien faut-il 
vous rendre à Strasbourg, et lui écrire ou lui télé-
phoner de Strasbourg même ? ou faut-il aller chez 
lui sans l’avoir prévenu ? – Et faut-il que je vous 
accompagne ? » [114] . Comment interpréter ces 
incertitudes alors que Perdrizet affirme bien connaître 
Michaelis [115] et avait pris conseil auprès de lui lors 
de la constitution du musée de moulages à Nancy 
à partir de 1902 ? Paul Perdrizet est-il gêné de per-
turber la quiétude du savant qui vient de prendre 
sa retraite en 1906 [116] ou redoute-il un refus qui 
compromettrait sa nouvelle situation à la Bibliothèque 
d’art et d’archéologie ? Il est finalement décidé que le 
nancéen accompagnera René-Jean à Strasbourg mais 
qu’il n’interviendra pas directement dans cette négo-
ciation. Cette décision s’explique sans doute par la 
volonté de l’universitaire français de ne pas apparaître 
à l’origine du projet, dans un contexte de concur-
rence entre l’Université de Nancy et de Strasbourg.  
Paul Perdrizet préfère s’assurer pour cette démarche 
délicate, du soutien de son ancien directeur à l’École 

 [103] On retrouve trois mentions de son nom sur les
tirés-à-part étudiés de Strasbourg.
[104] Prochasson, 1991.
[105] Ibid.
 [106] Plusieurs courriers de Paul Perdrizet font allusion
aux lettres et à sa thèse envoyées à Adolf Michaelis (voir
notamment Paris, BINHA, autographes 144-2-598 et Paris,
BINHA, autographes 144-2-599) .
[107] Joubin, 1924, p. 317-324.

 [108] Paris, BnF, Mss, NaFr 13124, ff. 5-8.
 [109] Paris BINHA, Autographes 144-2-599, 600.
 [110] Paris, BINHA, Autographes 144-2-595.
 [111] Paris BINHA, Autographes 144-2-592.
 [112] Souligné par Paul Perdrizet dans sa correspondance.
 [113] Paris, BINHA, Autographes 144-2-596.
 [114] Paris, BINHA, Autographes 144-2-593.
 [115] Paris, BINHA, Autographes 144-2-596.
[116] Siebert, 1996, p. 261-271.
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normale supérieure, Georges Perrot qu’il sait en cor-
respondance avec Michaelis [117] et admiratif du 
Lehrapparat de Strasbourg. Il ne manque pas d’indi-
quer à René-Jean qu’il doit se munir de la recomman-
dation rédigée par Georges Perrot à cet effet [118]. 
Si le nom de Perdrizet n’apparaît que rarement dans 

les archives de la BNUS, il semble que les relations 
entre l’archéologue français et Michaelis aient été 
beaucoup plus importantes que ne le laisse penser la 
seule évocation de son nom sur les tirés-à-part. Pour 
acquérir la Bibliothèque du savant strasbourgeois, 
Paul Perdrizet n’hésite pas à mobiliser les membres 
de son propre réseau. Pourtant cette démarche n’est 
pas dénuée d’intérêt personnel et de nationalisme 
de la part de Perdrizet. Enseignant à Nancy, Paul 
Perdrizet ne peut disposer de tous les ouvrages 
nécessaires à ses recherches et si l’Institut archéo-
logique de Nancy se veut un miroir de la science 
française, il ne dispose pas d’un Lehrapparat aussi 
riche que celui de Strasbourg. L’acquisition d’une 
bibliothèque aussi importante que celle de Michaelis 
par la Bibliothèque d’art et d’archéologie permettrait 
à Paul Perdrizet de disposer d’un fonds d’archéologie 
classique considérable. 
Malgré les démarches de Paul Perdrizet et de 
René-Jean, Jacques Doucet ne parvient pas à fina-
liser cette négociation. Le dialogue reprend, après 
la mort de l’archéologue allemand [119] avec 
les fils de ce dernier, mais c’est encore un échec 
pour la Bibliothèque d’art et d’archéologie [120].  

L’Université de Strasbourg décide, en effet, de faire 
usage de son droit de préemption grâce à une donation 
de Séraphine von Stichaner-Jordan [121]. Perdrizet 
lit dans cette réaction allemande une « blessure 
d’amour » propre. De fait, la négociation autour de 
la bibliothèque de Michaelis est révélatrice de la qualité 
de cette ressource unique, de l’intérêt qu’elle a pu sus-
citer chez les savants français et des tensions latentes 
entre science archéologique française et allemande. 

En 1919, la ville de Strasbourg redevenue française, 
c’est Paul Perdrizet qui occupe la chaire d’archéologie. 
Il ne manque pas alors de rendre hommage à Adolf 
Michaelis « grand savant et galant homme » [122]. Il 
sait que ce dernier fut, pour ses contemporains, une 
référence tant pour sa « probité scrupuleuse » [123] 
que pour l’exemplarité de son musée de moulages 
et sa défense de l’Altertumswissenschaft. Dès son 
arrivée à Strasbourg, Adolf Michaelis, dépassant les 
réticences de certains de ses collègues allemands, a 
entretenu des relations cordiales voire amicales avec 
les savants français, rendant souvent hommage à 
l’archéologie française et ses réalisations. Si certaines 
tensions apparaissent dans les correspondances, Adolf 
Michaelis s’est toujours refusé à toute polémique, 
préférant contribuer à la « fabrique d’une science 
archéologique transnationale ». La tentative d’achat 
de sa bibliothèque par Jacques Doucet, témoigne 
d’une admiration qui dépassa le seul cercle de la 
science archéologique. 

 [117] En 1901, Maxime Collignon avait sollicité Michaelis
pour une contribution dans les Mélanges Perrot qui
devaient paraître à l’occasion du 50e anniversaire de
l’entrée de Georges Perrot à l’École normale supérieure.
Les correspondances de la BNUS montrent la proximité de
Georges Perrot et de Maxime Collignon avec Adolf Michaelis.
 [118] Université de Lorraine, Archives Perdrizet, PP 789.

 [119] Adolf Michaelis décède le 12 août 1910.
 [120] Un courrier du 6 décembre 1910 atteste pourtant
de l’imminence de l’acquisition. Paris, BINHA, Autographes
144-3-704.
 [121] Gallo et Provost (dir.), 2018, p. 97.
[122] Perdrizet, 1922, p. 96-98.
[123] Reinach, 1910, p. 148.
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