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RESUME

L'article propose quelques réflexions sur ['habil-
lage et les insignes du personnel cultuel dans les
cités grecques, en mettant surtout I'accent sur les
régles vestimentaires concernant les prétres et les
prétresses. Il ne vise pas a une synthese “encyclo-
pédique” de ce sujet, mais a I'examen de certains
themes qui, par le biais des habits, des attributs
ou, plus généralement, de la parure des agents de
culte, permettent de s’interroger principalement

sur deux aspects : les relations
MoTs-cLES qui se créent, voire la connivence
Prétres, qui s’établit parfois entre la puis-
prétresses, sance divine et ses serviteurs ;

kleidouchos,

or,

pourpre,
couronne,
strophion,
couleur blanche.
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et, surtout, les éventuelles diffé-
rences ou similitudes de la tenue
“réglementaire” de ces hommes
et femmes qui cotoient le divin.

CLOTHING AND INSIGNIA OF CULTIC
AGENTS IN THE GREEK CITIES:
A SKETCH

The paper offers some reflections on the dress-code
and insignia of the cult personnel in Greek cities,
emphasizing especially the regulations about the
clothing of priests and priestesses. It does not aim
at an “encyclopedic” synthesis of this subject, but at
the examination of certain themes which, from the
angle of the costumes, the attributes or, more gen-
erally, of the finery of the cult agents, allow us to
question mainly on two aspects:
the relationships, even the con-
nivance established between the
divinity and its servants; and,

above all, the potential differ- gold,
ences or similarities in the “reg- purple,
ulatory” attire of these men and crown,

. strophion,
women who keep close to divine. white color.
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Communiquer avec la divinité, vivre souvent a coté
d’elle, comme c’est le cas de ces « serviteurs des
dieux » [1] que sont avant tout les prétres et les
prétresses, crée des droits et des devoirs, fixés habi-
tuellement par la cité. Cette communication, voire
cette connivence, se donne a voir dans des gestes ou
des comportements rituels qui mettent en relation la
puissance immortelle avec I'agent mortel. Cependant,
cotoyer les dieux exige aussi I'adoption de certaines
régles vestimentaires qui peuvent concerner aussi bien
les détenteurs de fonctions sacerdotales que d’autres
responsables religieux. Mais ce sont surtout les prétres
et les prétresses qui, par leur habillage et ornements,
peuvent parfois « se rendre semblables » a la divinité
qu'ils servent, voire se confondre avec elle, en brouil-
lant ainsi la frontiére entre le divin et I’numain.

On entre ici dans une problématique assez complexe
que j'avais essayé d’aborder il y a quelques années,
en mettant surtout I'accent sur la confusion qu’un
habillage presque identique pourrait engendrer entre
la divinité et son agent[2]. Toutefois, cette question,
qui nécessite sans doute d’étre reprise et repensée,
s’inteégre dans un ensemble plus large portant sur les
vétements et, plus généralement, sur I'apparence des
agents de culte, qu’ils soient hommes ou femmes.

Bien évidemment, je n’ai aucune intention d’entrer
dans ce large ensemble[3], ni méme d’explorer en
détails les habits et les insignes des « serviteurs des
dieux » [4]. On pourrait cependant noter que la riche

[1] Littéralement, « ceux qui prennent soin des dieux » (ol T®V
Bedv Oepomevtai), comme le précise Pollux, I, 14, en qualifiant
ainsi toute une liste d'agents cultuels, masculins et féminins,
dont prétres et prétresses occupent la premiéere place.

[2] II faut noter que cette confusion, voire cette
« identification » parfois méme voulue, est signalée plus
souvent pour les déesses et leurs prétresses que pour les
dieux et leurs serviteurs. A preuve I'exemple remarquable
d’Athéna Polias et de sa prétresse a Athénes, ol les deux
figures semblent parfois interchangeables, aussi bien dans
les textes que sur certaines images ; ou encore les cas
d’autres prétresses qui, habillées et coiffées comme leur
divine patronne, voire parées simplement de certains
attributs caractéristiques de leur déesse, peuvent créer
une illusion si forte, qu’elle est capable non seulement de

littérature des modernes sur les vétements des anciens
préte peu d’attention aux habits, attributs ou, plus
généralement, a la parure des agents de culte, dont
font surtout partie les prétres et les prétresses. Mais
la encore, ce qui importe ce ne sont pas seulement les
vétements de ces serviteurs des dieux, c’est aussi la
mise en relation, voire en confrontation, de la tenue
« réglementaire » [5] de ces hommes et femmes qui
cotoient le divin, enfin de s’interroger, autant que faire
se peut, sur d'éventuelles différences ou similitudes
entre les deux sexes. Cependant, avant d’aborder la
question des vétements, j'aimerais m'‘interroger, aprés
d’autres spécialistes, sur I'attribut le plus distinctif de
la prétrise grecque : la clef du temple.

LA KLEIS, INSIGNE MAJEUR

Selon Joan Connelly (2007, p. 118), des statues de
prétresses dans des sanctuaires grecs sont attestées
par des sources épigraphiques depuis le début du
1ve siécle avant notre ere. Or, lorsque, par chance,
la statue d’'une femme est identifié¢e comme une
hiereia, grace a son nom et sa fonction inscrits sur
la base, on peut raisonnablement considérer ses
habits comme une tenue qui sied a une prétresse,
méme si I'on ne saurait affirmer que cette tenue soit
exclusivement réservée aux servantes d’une divinité.
De méme, on pourrait, sans trop se tromper, parler
d’habillage d’une prétresse lorsque la figure féminine

tromper les fidéles, mais aussi d’épouvanter et de mettre en
fuite les ennemis de la cité (voir GEorgoubp1 2003 ; 2009).
[3] La bibliographie sur les vétements en général est assez
étendue ; cf., en dernier lieu, GHERCHANOC & HUET 2012.
[4] Par exemple, je laisse de c6té - entre autres - le théme
du xoanéphoros, mot qui désigne la personne qui porte le
xoanon d’une divinité (une prétresse, par exemple, comme la
dénommée Polyxena, représentée avec I'image divine sur une
stéle funéraire de Béotie : cf. BRgNs 2017, p. 276-277, fig. 82).
[5] Je ne veux pas dire par la qu'il existe « a codified sacerdotal
dress », rejeté, a juste titre, par MiLLER 1989, p. 319-323,
suivie par CoNNELLY 2007, p. 85-86 et GAwLINSKI 2012, p. 108,
n. 34. Mais on ne saurait nier certaines régles vestimentaires
prescrites a des agents cultuels, selon le contexte et le lieu,
comme le montrent les exemples cités dans cet article.
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- gu'il s'agisse d’'une statue, d’une image sur un vase
ou d’une représentation en relief — tient une clef,
mettant ainsi en avant sa fonction de kleidouchos.
Car, comme on sait, s'il existe un objet qui caractérise
bien une prétresse, mais également un prétre quoique
dans une moindre mesure, c’est justement la kleis, cet
instrument indispensable a la sécurité des temples,
qui abritent souvent des offrandes précieuses, des
trésors soigneusement inventoriés en tant que pro-
priété des divinités tutélaires. D'ailleurs, ce sont avant
tout les prétresses et les prétres qui se rapprochent
le plus de la divinité qu'ils servent, qui vivent dans
sa « proximité », voire dans son « intimité » ; c’est
donc aux prétresses et aux prétres qu’incombe la
fonction de kleidouchoi, de « porte-clefs » [6], en tant
gue détentrices et détenteurs de la clef du temple.
Ce sont surtout ces personnes qui ont le privilege de
circuler librement dans la demeure divine, d’entrer
et de sortir du temple, voire de chasser du naos un
indésirable [7]. Depuis les temps homériques et tout
au long de I’Antiquité, celle (ou celui) « qui a la clef »
s’érige en gardien ou gardienne du temple, a I'image
de la prétresse d’Athéna a Troie, cette Théand « aux
belles joues » (kaAAmdpnoc), qui ouvre les portes du

vnog divin a Hécube et sa suite afin qu’elles puissent

implorer la pitié de « la fille du grand Zeus » pour leur
ville en danger[8].

La possession de cet important insigne confére sans
doute a la prétresse une autorité certaine, un réle de
fidele surveillante de I'espace sacré, ce qui semble
resserrer les liens avec la divinité qu’elle sert. Car
la kleidouchos garde la clef du « temple »[9], de
la « demeure » divine, comme 16 la renommée, la

[6] Nous traduisons habituellement le terme KA&1300y0g
par « porte-clef », mais cette traduction convient plutét
au mot KAeWopOpog, la personne qui « porte » (Ppepw) la
clef ; KAedodyog signifie littéralement celui ou celle qui
« a », qui « posséde » la clef. On trouve aussi la forme
KA1 Kopopog, comme a Apollonia, dans une dédicace a
Artémis Limnatis, faite par Myrto, fille de Kirdn. La jeune
fille avait exercé la fonction de « porteuse-de-clef », comme
le montre le participe aoriste : kAako@oprjcaca (voir sur
cette inscription et sur la kleidophorie plus généralement
QUANTIN 2004, p. 596-600, ainsi qu’infra).

[7] Cf. GEorGoubp1 2003, p. 180-181 : la prétresse d’Athéna
Polias chasse le roi Cléoméne qui tentait de pénétrer dans
I'adyton de la déesse.

[8] Homere, Iliade, VI, 297-304.

[9] Comme cette noTvia...nponolog d’Artémis Agrotera en
Attique, qualifiée de vaod kKAnovyog : IG 112 4573, I. 5,
milieu du 1ve siecle av. notre ére ; cf. KRoN 1996, p. 154 ; cf.
GEORGoOUDI 2005, p. 80-82. Le terme propolos, qu’on traduit
habituellement par servante/serviteur, met aussi I'accent sur la
fonction de I'accompagnateur/accompagnatrice d’une divinité.
[10] Eschyle, Suppliantes, 291-295. Cf. Euripide, Hippolyte,
538-541, ol Eros est appelé k\ndoiyog des « chambres les

prétresse d’Héra a Argos, que Zeus aima et avec
laguelle il s’unit, lorsque cette « mortelle » était
KAnoovyog “Hpag...0opdtwv[10]. De ce point de vue,
ce long verrou métallique, courbé en deux angles
droits, aurait été considéré, en derniére analyse,
comme propriété de la divinité qui aurait confié a sa
prétresse la charge de veiller sur son temple. Deux
exemples de clefs portant gravé le nom de la puissance
divine pourraient aller dans ce sens : tout en indiquant
la divinité a laquelle elles sont offertes (sans doute
par une prétresse), ces clefs inscrites la désigneraient
aussi comme la propriétaire indiscutable de son lieu
de culte. Il s'agit d’une clef de bronze, trouvée dans
le sanctuaire d’Artémis Hémerasia, a Lousoi d’Arcadie,
ou on lit I'inscription tdg Aptauutog : tdg £&v Aovcolg,
« d’Artémis, celle (qui est) a Lousoi »[11] ; et trois
clefs de fer, provenant du sanctuaire d’Apollon, a
Halieis d’Argolide, sur lesquelles on peut lire la phrase
fragmentaire tanoAlov[oc], « d’Apollon »[12]. La
clef d’Artémis aboutit a la téte d’un serpent, ce qui lui
donne un aspect particulier, comparable a une autre
clef, que la « sous-prétresse » (VQiépeln) Stratonike,
fille d’Antiphon, du déme attique de Myrrhinous, avait
offerte a Artémis a Délos : elle était en fer et son extré-
mité avait la forme d’une « téte de lion en argent »
(mpotounv Aéovtog apyvpdv) [13], ce qui suggere le
caractére plutot cultuel que pratique de ce type d’ob-
jets, lorsqu'ils sont offerts a la divinité [14]. Cela dit,
une clef « courante » pourrait étre, elle aussi, joliment
ornée, comme la clef de bronze que tient Pénélope,
« a la belle courbe (evxauméa) et a la poignée d’ivoire
(kO™ 6 EAépavtog) » [15]. Mais il est vrai qu'il s'agit,
en l'occurrence, d'une clef « royale » !

plus chéries » (pUAtdtmv BoAduwv) d’Aphrodite. Sur une hydrie
a figures rouges, attribuée au Peintre d’Agrigente (470-460 av.
notre ére), on voit une femme qui tient une clef et un sceptre,
et dans laquelle Joseph Hoppin avait depuis longtemps reconnu
16 (HoppIN 1901, p. 336). Joan CoNNELLY (2007, p. 82) propose
la méme interprétation, mais sans citer Hoppin. D'aprés une
autre hypothése, il s'agirait de la prétresse d’Héra a Argos, qui
serait « the successor of Io » (H. A. Coccagna, dans KALTSAS
& SHAPIRO 2008, p. 213, n° 90). Quoi qu’il en soit, on aurait
une hiereia ayant aussi, comme attribut, le sceptre, ce qui
ne lui serait pas habituel.

[11]1IGV (2) 399, c. 475-450 av. notre ére : JEFFERY 1990,
p. 215, n° 23 ; MANTIS 1990, p. 114, pl. 49a).

[12] JAMEsON 1974, p. 72 : l'inscription, en lettres
argiennes, est datée du deuxiéme quart du ve siecle av.
notre ére ; MaNTIs 1990, p. 114, pl. 49b.

[13]ID 1444, Afr. a, |. 47-48 (140-141 av. notre ére) ; cf.
ID 1442 B 56 : khe<t>d0. o10Mpav KASovyknV (cf. BRUNEAU
1970, p. 196 ; DEONNA 1938, p. 249-251 : exemples de
clefs et de serrures dans les inventaires déliens).

[14] Sur une série de clefs dédiées a Héra, voir BAUMBACH
2004, p. 81-82, 90, 113, 115, 136-138, 192.

[15] Homere, Odyssée, XXI, 6-7.
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Mon intention n’est pas de m'attarder ici davantage
sur la question du/de la kleidouchos, explorée, plus ou
moins, par d’autres chercheurs[16]. J'aimerais cepen-
dant mettre I'accent sur deux points. Premiérement,
on est d'accord pour dire que ce terme est tellement
associé a la personne de la prétresse, qu’il suffit de
parler de « celle qui a la clef » pour désigner une

[16] MANTIS (1990, p. 28-65), CoNNELLY (2007, en particulier
p. 92-104), ou KALTSAS & SHAPIRO (2008, p. 194-195, 198-214)
se sont surtout intéressés a I'aspect iconographique de cette
figure et/ou de la clef (sur certains monuments funéraires,
|écythes de marbre, vases, dédicaces, décrets, etc.). Cf. aussi
PIRENNE-DELFORGE 2005, p. 29-31. A noter cependant que
cette fonction n‘a pas été prise vraiment en compte par une
série d'ouvrages consacrés a la prétrise ; cf., a titre d'exemple,
sur cette (quasi) absence : JorRDAN 1979 ; TURNER 1983 ;
BEARD & NORTH 1990 ; DiGNAS & TRAMPEDACH 2008 ; HORSTER
& KLOCKNER 2012 et 2013 ; ou l'on parle, brievement, de
vétements en tant qu’offrandes aux divinités (cf. PEKRIDOU-
GORECKI 1989, p. 101-106). Je note cependant I'étude de BraNs
2017, qui consacre tout un chapitre aux « Priestly garments »
(p. 273-304), portant surtout sur l'iconographie et I'examen
de certaines sources littéraires et épigraphiques ; cf. aussi

Fig. 1. Détail
d’un cratére
apulien, attribué
au Peintre
d’Athénes,

vers 375-350
av. n. &, Paris,
Musée du
Louvre, K1.
Photo © RMN-
Grand Palais
(musée du
Louvre) / Hervé
Lewandowski.

hiereia. Ainsi, dans Iphigénie en Tauride (v. 130-131),
le cheeur appelle la prétresse d’Artémis tout simple-
ment « la sainte (hosia) kléidouchos ». Toutefois, cela
ne signifie pas que les hommes soient exclus de cette
fonction, méme si les données les concernant sont
moins nombreuses et, en général, plus tardives par
rapport a celles relatives aux femmes kleidouchoi[17].

KARATAS 2019 (important matériel, surtout épigraphique).
[17] Cf. MARCADE 1957, II, p. 50 et 54 (trois bases de statues
d’hommes qui, comme l'indique le participe kAsidouxnoavra,
avaient servi a Délos de kleidouchoi) ; voir aussi MANTIS
1990, p. 83 ; ConNELLY 2007, p. 93. Certes, on pourrait
dire, comme l'affirme Joan Connely (ibid.), que c’est le
couteau sacrificiel et non pas la clef qui constitue « the chief
signifier for male priesthood ». Si cette constatation n’est
pas fausse, si certaines images montrent un personnage,
sans doute un prétre, tenant un couteau (cf. MANTIS, 1990,
p.85,n°2;86,n°7etl10; 87,n° 14, 16 et 18 etc.), il ne
faudrait pas en conclure a I'absence de rapport entre femmes,
couteau et viande sacrificielle dans les cultes, comme on le
pense parfois : voir les justes critiques d’'OsBoRNE 1993 ; cf.
Br@Ns 2017, p. 283 sur les rares figures féminines « holding
sacrificial knives ».

Vétements et insignes des agents cultuels dans les cités grecques : une esquisse
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Sur ce point, on ne saurait passer sous silence une
scéne difficile a interpréter, sur un cratére apulien
(fig. 1)[18], considérée comme « unique » : ony
voit un personnage agé a genoux, dans la position d'un
suppliant, devant un homme barbu, imposant, qui tient
un sceptre. Une des interprétations proposées voudrait
reconnaitre Chryses, le prétre d’Apollon dans la ville
troyenne Chryse, en train de supplier Agamemnon
de Iui rendre sa fille Chryseis. Ce qui rend probable
cette interprétation, c’est une barre courbée, visible
au-dessus de I'épaule gauche du prétre, semblable
a des clefs sacerdotales[19]. S'il en est ainsi, cette
clef semble étre appuyée lachement sur I’épaule du
vieux suppliant, a la maniére d’une autre clef qu’on
voit aussi sur I'épaule gauche, mais d’une prétresse
cette fois, de Rhamnunte, figurée sur sa stéle funé-
raire[20]. Certes, le Chryses de I'Iliade, lorsqu'il vient
aux nefs des Achéens pour racheter sa fille, en implo-
rant « surtout les deux fils d’Atrée », ne porte pas de
clef. Il tient son sceptre d’or et les stemmata d’Apollon
(Iliade, 1, 12-16). Mais dans ce début de I'I/iade, qui
décrit la grande colére d’Apollon et le terrible fléau qu'il
inflige aux Danaens, pour l'affront qu’Agamemnon a
fait a son prétre en refusant de délivrer sa fille, Chrysés
n’est pas en « représentation », il n'a pas besoin d’étre
reconnu grace a son insigne habituel, sa kleis.
Deuxiemement, bien qu’un prétre puisse assumer
aussi la fonction de kleidouchos, on connait (surtout
chez les hommes) des kleidouchoi non prétres, chargés
de cette importante tache, qui vaut bien les honneurs
de la cité[21]. Parfois on précise de quelle divinité on
est kleidouchos : « de la reine Héra », a Argos[22],
ou de Zeus Kynthios et d’Athéna Kynthia a Délos[23].
Dans d’autres cas, c’est le prétre lui-méme qui a le
pouvoir de charger son propre fils d'une telle fonction :

[18] LIMC, I, 1 (1981), s.v. Agamemnon, p. 265, fig. 44
(cratére apulien, attribué au Peintre d’Athénes, vers
375-350 av. notre ére, Louvre CA 227). Voir SECHAN
1926, fig. 64, p. 206 ; MooN 1929, p. 47 et pl. XV, suivi
par MoreT 1975, p. 139, n. 4 : « Un seul document...
montre un KAndodyog masculin : le cratére a volute du
Louvre... du Peintre d’Athénes... ol I'on voit Chrysés supplier
Agamemnon », et MANTIS 1990, p. 82-83, pl. 35a : la scéne
serait inspirée d’une tragédie perdue intitulée Chryses. Cf.
WEBSTER 1967, p. 167 : « ... The tragic costume of the
suppliant suggests that the story was taken from tragedy
and not direct from the Iliad ».

[19] Pour SEcHAN 1926, p. 207, la présence de la clef,
« a laquelle sont suspendues deux bandelettes », est
incontestable.

[20] Stele funéraire de Rhamnunte :
p. 232, fig. 8. 5.

[21] Je renvoie a certains exemples, ou prétre et
kleidouchos sont bien deux personnes distinctes : IG 112
1944 (Attique, liste de prétres et de kleidouchoi, 1ve-1e

CONNELLY 2007,

c’était, par exemple, un prétre d’Asclépios et d'Hygie, a
Athénes, qui « institua » (katéotnoegv) comme kleidou-
chos du sanctuaire son fils appelé Dios, une action
parmi d’autres qui lui ont valu un décret honorifique
de la boulé et du démos[24].

Enfin, je note seulement, sans toucher a ce sujet, que
Iimportance de la clef en tant qu’insigne sacerdotal
devient beaucoup plus évidente a Lagina, en Carie, ou
se célébre une féte annuelle, la kleidophoria (littérale-
ment le « port de la clef »), en I'honneur d’'Hécate[25].

L’OR ET LA POURPRE FONT BON
MENAGE[26]

Comme il a été noté au début de ce texte, la conni-
vence, spatiale et rituelle, entre les divinités et leurs
servants ou servantes, se voit parfois dans la facon
dont dieux et agents humains sont habillés. Aux
exemples que j'avais essayé d’analyser ailleurs (voir
supra, note 2), j'aimerais ajouter le cas intéressant
de Dionysos et de ses compagnies d’artistes, les
Technitai, voués a son culte. Pendant la somptueuse
procession dionysiaque organisée, a Alexandrie, par
Ptolémée II, le Philadelphe, roi d’Egypte (285-246), on
portait sur un char, tiré par 180 hommes, une grande
statue de Dionysos, ou l’'or et la pourpre rivalisaient
de brillance[27]. Le dieu était, en effet, vétu d’'une
« tunique de pourpre » (yrtdva TopPupovV), au-des-
sus de laquelle il portait un krokétos (vétement teint
avec du safran) transparent, ainsi qu’un « manteau
de couleur pourpre, brodé d’or » (ipdrtiov ToppLPovV
yxpvoomnoikiiov). Certes, |'or et la pourpre n’étaient pas
I'apanage exclusif du dieu, puisque certains parmi les
trés nombreux participants a cette grandiose proces-
sion portaient des vétements de pourpre[28] ou d’or.

siécles av. notre ére) ; SEG 42 (1992), n°157 (Athénes,
fin du 11° siécle av. notre ére) ; ID 1894 (Délos, 1°" siécle
av. notre ere) ; ID 2081 (Délos, 94-93 av. notre ére) etc.
[22] IG 112 4841, |. 7 : khedodyoc Epu Paciinidoc "Hpng
(1vesieécle de notre ére).

[23] ID 1892, I. 3-4 : KAewdovynoavto Al Kuvbiot kol
AOnvan KuvOion (Délos, 96-95 av. notre ere).

[24] IG 112 974, |. 22-23 (137-136 av. notre ére).

[25] Sur cette kA ewdopopia, appelée aussi Khedaywyio ou
KAEWOG mopmn, cf. QUANTIN 2004 (supra, n. 6) ; ZOGRAFOU
2010, p. 108-109 ; WiLLiAMsON 2013, en particulier p. 212-
219, avec références et bibliographie.

[26] Sur cette étroite relation, voir I'étude pertinente de
GRAND-CLEMENT 2018.

[27] Kallixeinos de Rhodes, FHG 111, 58, éd. Miiller (apud
Athénée, V, 196a, 198c-d). Sur cette procession et sur
la question de parer somptueusement ou non les figures
divines, cf. MyLonopPouLos 2015.

[28] Par exemple, des Silénes, des jeunes gargons ou des
jeunes filles (Athénée, V, 197e-f, 198a, 200e).
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Mais seule la statue divine montre si bien cette alliance
éclatante de la porphura et du chrusos. Or, ce flam-
boyant habillage de Dionysos fait penser aux prétres
établis par l'association des Technitai, a Athénes, a
ces hiereis qui, d'aprés une décision des Amphictions,
devaient, kata ta patria (« selon la tradition, selon
les coutumes ancestrales »), chrusophorein et por-
phurophorein (litt. « porter de vétements d’or - sans
doute « brodés ou tissés d’or » — et de pourpre »). Et
cela « dans toutes les cités », et non seulement pour
Dionysos, mais « pour les dieux » (tois theois)[29].
Car les compagnies de Technitai dionysiaques, qui se
développent surtout, dans les cités grecques, entre
I’époque hellénistique et I'’époque impériale, hono-
raient aussi d’autres dieux, comme Apollon Pythien
et les Muses, Déméter, Koré ou les Theoi Megaloi de
Samothrace[30].

Une disposition semblable, bien que moins impé-
rative, concerne le prétre de Dionysos Bambyleios
(ou Kambyleios) a Skepsis de Troade. Car, a celui
qui achete la prétrise, bien qu’il ait I’obligation de
porter dans certaines occasions, comme dans toutes
les fétes publiques, une couronne de lierre, il est
aussi permis (exestd) de porter « une couronne d’or,
des chiténes de pourpre et des chaussures qui s'ac-
cordent au vétement » [31]. Il faut noter ici que le
texte ne parle pas de yit®vog TopPLPOVS, coOmme on
pourrait s'y attendre, mais de yut®vog dAovpyovg, un
mot composé de dAg (la mer) et de ergon, et qui
signifie littéralement « travaillés avec le produit de
la mer », a savoir avec le pourpre véritable, en tant

[29] Décret des Amphictions 125/124 av. notre ére, Fouilles
de Delphes 111, 2, n°® 69, |. 30-32. Cf. L GuEN 2001, vol. I,
p. 92-98. A propos de chrusophorein, LE GUEN (p. 96-97)
traduit : que les prétres « portent des vétements brodés
d’or », mais dans son commentaire elle se référe au privilege
de « la chrysophorie » qui consisterait a pouvoir porter
« en toutes circonstances la couronne d’or ». Bien que
chrusophorein puisse parfois renvoyer aux parures d’or, il
me semble qu'ici il est question de vétements.

[30] Voir L Guen 2001, vol II, p. 83-88. Cf. aussi sur
les Technites et la musique : BELIs 1999, en particulier
p. 210-215.

[31] SEG, XXVI, 1334, 1. 7-12, 1I¢ s. av. notre ére (?).

Edition : TAsLIKLIOgLU & FRiscH 1975 ; cf. SokoLowski1 1976.
[32] Cf. CHANTRAINE, DELG, s.v. GAG. En grec, 1} Top@Opa
désigne aussi bien /e pourpre (le mollusque), que /a pourpre
(la couleur). Sur I'extraction de cette couleur, cf. KorRen 2018.
[33] Eschyle, Agamemnon, 946 : kal1oiodé 1 Euaivove’
alovpyéorv.

[34] Je n’entre pas ici dans la théorie de « perversion »
gu’aurait signifié ce fait de marcher sur la pourpre (cf.
JENKINS 1985, en particulier p. 115-120), ou dans les notions
de la « corruption » et de I'hubris qui auraient marqué cette
scene (cf. GRAND-CLEMENT 2011a, p. 333, 475-476), ou
encore dans la discussion sur la « symbolic correlation »
entre la pourpre et le sang dans |'Orestie d’Eschyle (cf.

qgue coquillage de la mer[32]. Or, le mot halourgés
se trouve déja chez Eschyle, ou il désigne les étoffes
de pourpre sur lesquelles Agamemnon, incité forte-
ment par Clytemnestre, va marcher en entrant dans
son palais[33]. Qu’il s'agisse de tissus de pourpre
est indiqué aussi par d’autres expressions désignant
ces mémes tissus : car Agamemnon va « fouler les
pourpres » (mop@Lpog TaT®V : V. 957), s'engager dans
ce « chemin couvert de pourpre » (TopELPOGTPMOTOG
wOPO¢ : v. 910), que les servantes avaient disposé sur
I'ordre de Clytemnestre. Cette derniére dira, d'ailleurs,
que la demeure, qui ne connait pas la pauvreté, ne
risque pas d’étre privée de ce suc précieux de la
porphura pour teindre les étoffes, car c’est la mer,
inépuisable, qui le nourrit et le renouvelle toujours
(v. 958-962) [34].

En outre, cette scéne d’Agamemnon nous dévoile
aussi un autre aspect de la porphura. Car si la couleur
pourpre peut étre considérée aussi bien comme un
marqueur de la richesse et du luxe, que comme un
indice de statut politique, social, économique ou
sacerdotal [35], elle doit également sa renommée
a sa beauté. Ce que suggeére justement Eschyle, en
employant le terme kGAAn (pluriel de kdArocg), pour
désigner autrement ce tapis luxueux de pourpre, si
distinct des « essuie-pieds » (modoéynotpa, v. 926),
et sur lequel Agamemnon hésite tant a mettre les
pieds : « mortel - dit-il - je ne puis nullement marcher
sans crainte sur ces beaux [tissus, cf. v. 921 : glpoct]
chatoyants » [36]. C’est le méme terme qu’on trouve
ensuite chez le poéte comique Eupolis, lorsqu'il parle

GoOHEEN 1955, en particulier p. 115-126), une relation qu’on
trouve déja chez Homere (Iliade, XV1I, 360-361 : aipart...
TOPPUPED).

[35] Cf., entre autres, REINHOLD 1970. Selon Strabon (XIV,
1, 3, C632-633), les descendants de I’Athénien Androclos,
fondateur d’Ephése, sont appelés « rois », basileis (non
Basilides, comme I'écrit BRgNs 2017, p. 290). IIs jouissent de
certains honneurs, comme, par exemple, la proedria pendant
les jeux ou le port d’un habit de pourpre (nopgupav), comme
insigne de leur genos royal.

[36] Eschyle, Agamemnon, 923-924 : &v mowiAo1g 6 BvnTov
dvta kKaAreow / Baivev £pol pEV oINS Gvev POBov.
C’est justement a ces vers d’Eschyle que se référe la Souda
pour gloser le mot KGAAn (s.v.) par : « les vétements de
pourpre » (to TopPLPA indtia). Il me semble que l'insistance
sur la couleur pourpre dans les vers de I’"Agamemnon,
cités plus haut, rend la traduction de I'épithéte noikiAa
par tissus « multicolores », « aux couleurs chamarrées »
(GRAND-CLEMENT 2011b, p. 263 ; Eap. 20114, p. 475-476)
moins adéquate. Je préfere traduire par « chatoyants »,
pour mettre I"accent sur les reflets scintillants, miroitants,
que fait rejaillir la pourpre (d’ailleurs, cette traduction
de noiki\og est proposée aussi, en général, par Adeline
Grand-Clément, dans son excellent chapitre sur « Bigarrure,
entrelacs et chatoiement. Généalogie de la poikilia » : 2011a,
p. 419-488).
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de « beaux [vétements] trés vénérables pour la
déesse » (t0 KGAAN TO TEpioepva T Oe®d). QU'il s'agisse
de vétements de pourpre, consacrés sans doute a
une déesse, c’est indiqué par Pollux qui cite ce vers
d’Eupolis : « les vétements teints en pourpre » sont
appelés aussi kdAAN, « comme le dit Eupolis » [37].
Quoi gqu'il en soit, la beauté de ce type de coloration
éclatante souléve I'admiration, comme le font ces
tissus « teints en pourpre de mer » (GMTOPPLPA),
fabriqués par les Nymphes Naiades sur leurs métiers,
et qui, déja chez Homeére, sont « une merveille a voir »
(Badpa id€cOan) [38]. Enfin, on trouve aussi ce terme
pour désigner un « enterrement en pourpre » (Tnv &v
TOIG KAAAESLY EkKOdNV), selon la traduction de Michel
Seve, dans son édition minutieuse d’une importante
inscription de Cyzique[39]. Ce cas est d’autant plus
intéressant pour notre propos, qu’il s'agit de la mort
d’une prétresse d’Artémis, nommeée Apollonis, honorée
grandement par la cité qui décréte, dirait-on, un deuil
« national », pour tout le peuple (I. 39 : mevOijlcon
pév mavonpel). J'ajouterai seulement que le terme
€kkopudn signifie littéralement, en l'occurrence, « le
transport d’un corps » a la tombe, ce qui veut dire
que la cité organise un convoi funéraire, que tout le
monde doit « suivre » (l. 42 : dxolovOijcat), selon les
prescriptions du décret.

VETEMENTS ET COURONNES

L'exemple du prétre de Dionysos a Skepsis de Troade,
cité plus haut, suggére que l'alliance de la pourpre et
de I'or peut prendre d’autres formes. Car cette alliance
ne concerne pas, en l'occurrence, les habits, comme
dans le cas probable des Technitai dionysiaques (cf.
chrusophorein et porphurophorein), mais elle assortit
vétements et couronne. Or, il est bien connu que la
couronne (stephanos) constitue un insigne sacerdotal

[37] Eupolis, fr. 333 Kock (Comicorum Atticorum Fragmenta,
p. 346), apud Pollux, VII, 63 : tag mop@upoPapeic E60Mtog
Kol KOAAY. .. KOAElY, oc EVmolic mov Aéyet (suit le vers du
poéte). Cf. aussi I'Etymologicum Magnum, s.v. KGAAN : TO.
TOPPLPA ATIO, et s.v. KAAAOL : TO TOPPLPE YOP KAAAN
ékalodvto (suivent les vers d’Eschyle et d’Eupolis).

[38] Odyssée, XIII, 107-108. C’est le méme enchantement
des yeux que provoquent les « fils teints en pourpre de mer »
(MAdkata. .. aamopeupa) qu'Arete, 1'épouse d’Alkinoos et
la mére de Nausicaa, tire de sa quenouille, dans son palais
de Phéacie (Odyssée, VI, 53, 306). Cf. les Scholies Hom.
Od. VI, 53 (Dindorf) : nAdxota o Epia... aAmdpeupo Td.
Oalaccofaoi.

[39] SEve 1979, p. 332.

[40] Cf., a Pergame, le réglement relatif a la prétrise
d’Asclépios (11¢ siécle av. notre ére), I. Pergamun 11, 251,
I. 22 : 11 TOV oTtépavov &ovtl ; LSAM, n° 13 / NGLS,
p. 45 / CGRN 206 (avec bibliographie).

des plus courants. Pour désigner le prétre, il suffit
parfois de parler tout simplement de « celui qui a la
couronne », sans autre précision[40]. On a méme
I'impression que la couronne compte parfois plus que
I’habit. L'exemple du prétre de Dionysos Phleos a
Priéne est trés indicatif de ce point de vue. Qu’il soit
au théatre, lorsqu’on lui accorde le droit de préséance
(proedria), qu'il [officie] aux mois de Lénaidn et d’An-
thestérién, ou qu'il « prenne la téte » (kaOnynoetat)
de ceux qui « ramenent Dionysos » (GuykoTayOVT®V
tov Atdvuoov) pendant la féte des Katagdgia, dans
ces trois occasions, on lui permet de porter le « véte-
ment qu’il veut », mais on lui impose une « couronne
en or » (otépavov ypvoodv) [41]. Limportance de la
couronne d’or se voit aussi dans un autre contrat de
vente concernant, cette fois, le prétre de Poséidon
Helikénios, dans la méme cité de Priene[42]. On lui
octroie « la proedria dans tous les concours », ou il
s'assoit « en portant une couronne d’or» (Al. 11-12,
B I. 12 : ctépavov &xovtt xpvceo[v]) ; mais lors de
la grande féte fédérale des Paniénia[43], c’est un
« petit bandeau d’or » qu‘on lui prescrit (A l. 12-13 :
otpo@iok]ov opelv ypO[ceov], restitution d’apres
B 1. 13 : otpopickop).

Nous allons revenir sur le bandeau (ctpd@rov), mais
ajoutons quelques remarques encore a propos des
couronnes. Certes, I'importance en général de la ste-
phanésis (honorer une personne par |'attribution d'une
couronne) est bien connue[44]. Plus particulierement,
concernant la couronne d’or, bien qu’elle soit souvent
associée a la charge sacerdotale, elle n‘est pas un
privilége exclusif du prétre — pas plus que le por-
phurophorein n'est un habillage seulement propre a
la prétrise. On sait bien comment les cités grecques
récompensent leurs bienfaiteurs ou des personnes
valeureuses, dévouées a la cité et a ses autorités, en
les honorant d’une couronne d’or, comme le montrent

[41] Contrat de vente (de la prétrise) de Dionysos Phleos
(ca. 130 av. notre ére) : Die Inschriften von Priene, 144, .
13-15, 19-24, éd. Blimel & Merkelbach ; LSAM 37 / CGRN
176 (avec bibliographie). Il faut noter que, pour la présence
au théatre, on précise que la couronne doit étre aussi de
lierre (oTtépovov KI6God ¥pvcody, I. 15), mais il est tres
probable qu'il en était ainsi pour les deux autres occasions.
[42] Inscription en trois copies (A : ¢. 200 av. notre ére ; B
et C : début du 11° siecle av. notre ere), Die Inschriften von
Priene, 146 (A), 147 (B), 148 (C), éd. Blimel & Merkelbach ;
LSAM, n°® 38 / CGRN 177 (avec bibliographie).

[43] Sur cette féte, voir la description, toujours pertinente,
de NiLsson 1906, p. 74-81. Cf. Strabon, VIII, 7, 2, C 484,
ou il est question du « sacrifice Panionien » (tfjg [Toviwvikig
Buoiog), accompli par les Ioniens « sur le territoire de Priéne
en I’honneur de Poséidon Helikénios ».

[44] Cf., entre autres, |"étude classique de BLECH 1982,
en particulier p. 109-177 (« Sieges-und Ehrenkranze »).

Vétements et insignes des agents cultuels dans les cités grecques : une esquisse



86

plusieurs décrets honorifiques[45]. Cependant, la cou-
ronne d’or, associée en plus au vétement de pourpre,
semble constituer un signe notoire de la prétrise, comme
le suggére la requéte que le philosophe Epicurien Diogéne
avait adressée a Alexandre Balas, roi de Syrie (150-145
av. notre ére) : il lui avait demandé de pouvoir porter une
« tunique courte de pourpre » (TOPELPOVV YITOVIGKOV)
et une « couronne d’or » (ypvcodv cTéPavov) ayant au
milieu le prosépon de la déesse Aréte, dont il voulait
étre nommé « prétre » (iepedc) — comme si cet habil-
lage était la condition sine qua non pour accéder a cette
fonction[46].

Notons cependant, avec Joan Connelly[47], que la cou-
ronne d’or est une distinction pluto6t rare pour les femmes,
en général, un fait qui vaut aussi pour les prétresses, par
rapport aux prétres. En effet, méme si les prétresses sont,
parmi les femmes, celles qui sont les plus susceptibles
de recevoir un tel honneur, elles sont beaucoup moins
récompensées que les prétres d’un tel ornement étince-
lant. Parmi les rares exemples, on peut citer une prétresse
d’Athéna Niképhoros a Pergame, nommeée Métris, que
le Conseil et le Peuple décident « de couronner... d'une
couronne d’or, celle [prévue] par la loi » [48]. Beaucoup
plus tard, Bérénice, fille de Nikomachos et épouse d’Aris-
toclés, une prétresse de Déméter et de Korée a Syros,
qui avait servi ces augustes déesses ainsi que sa patrie,
« avec probité et dignité » (ayvidg[49] kol a&imc), a été
« couronnée d’'une couronne d’or ». Cependant, elle a

[45] Cf. CGRN 132 (Methymna, Lesbos, 111° ou 11° siecle av.
notre ére), la tribu Aeolis couronne ctepdvml ypuadt (1. 14)
Aristophaneés, qui a été président de la tribu ; CGRN 150
(Mylasa, ca. 240-200 av. notre ére), le démos de la cité
couronne ypuvodt ctepdvml (. 27) Olympichos, bienfaiteur
du peuple, etc.

[46] Athénée, V, 211a-d. Sur des couronnes d’or sacerdotales,
ornées de I'image de la divinité, cf. HoLLEAUX & ROBERT 1930 ;
cf. PRICE 1984, p. 170-171 (sur des couronnes des prétres
impériaux parées des bustes des empereurs).

[47] CoNNELLY 2007, p. 203-205.

[48] Inschriften von Pergamon 167, |. 13, éd. M. Frankel :
Kol GTEQOVOGOL DTV YPUGMDL GTEPAVOL TML £K TOD VOOV (C.
166 av. notre ére). Métris était en plus honorée d’une statue
de bronze érigée dans le sanctuaire de la déesse (I. 13-14).
Un décret honorifique des orgéons (fin du 111° siécle av. notre
ere) prescrit de couronner Agathon, du déme attique Phlyées,
ainsi que sa femme, Zeuxion, prétresse, d’'une couronne d’or
(IG11?, 1316, . 15-16 : kol oteP[av|®oaL] YpLodL GTEPEVML
EKATEPOV AVTAV).

[49] Pour ce sens d'ayvdg, dans les inscriptions tardives, cf.
DELG, s.v. dlopon 3.

[50] Sur cette magistrature civique, une sorte de pendant
féminin de I'archonte éponyme, voir STAVRIANOPOULOU 2006,
p. 204-219, 225.

[51] IG XII 5, 655 (11e-111° siecle de notre ére). Cf. CONNELLY
2007, p. 256-257 ; LeErkowiTz & FANT 1992, p. 304, n° 437
(traduction anglaise).

[52] Par rapport aux deux sexes, Pollux (VII, 55-56) distingue
entre habits d’hommes, dont font partie des vétements

obtenu cet honneur aprés sa mort, et pas seulement en
tant que prétresse, mais en tant que femme éminente,
ayant exercé aussi la fonction d’archneiné[50] dans sa
patrie. Elle faisait donc partie de ces agathai gunaikes,
que la cité de Syros avait « la coutume ancestrale de
couronner »[51]. Cette reconnaissance posthume fait
penser a cette autre prétresse, Apollonis qui, comme on
I'a vu ci-dessus, était transportée a la tombe et enterrée
revétue de pourpre. On pourrait dire que cette distinc-
tion post mortem prend d’autant plus de valeur que la
pourpre semble beaucoup plus associée aux prétres
gu’aux prétresses, si l'on en juge par notre documenta-
tion[52]. Habiller un homme de la pourpre sacerdotale
constitue ainsi un grand privilege : c’est le cas d’Anaxénor,
le citharede, que la cité de Magnésie, sa patrie, honora
Topevpay £vddoaca, en le revétant donc du vétement
pourpré du prétre de Zeus Sésipolis. C'est d'ailleurs avec
ce costume qu'il est représenté sur son portrait peint
dans I’Agora[53].

Tout cela ne signifie pas pour autant que la pourpre (ou
I’'or) convient bien aux femmes, mais une fois mortes !
L'exemple de Romana, bien que tardif, en est la preuve.
Cette femme et « mére d’enfants » était aussi, a Side de
I'Asie Mineure (Pamphylie), grande prétresse (dpyiépei),
épouse du grand prétre du culte impérial Z6simion. Son épi-
gramme tombale la présente, en « vétements de pourpre »
(papeot m[o]ppupeois), aupreés des « autels célébres »
(Bvpéhaiot kKAvtaig), couronnée d'or (xpvobdv) [54].

(é0bTjteg) en couleur pourpre ou en rouge phénicien - comme
le montrent les termes aAovpyig (voir supra), Topeupig,
powikig (voir infra) — et les habits de femmes, ou il note surtout
des vétements safran (KpoK®mTOG, KPOKMOTIOV), sans exclure
pourtant la mwapoiovpyig (bordée d’'une bande de pourpre).
Cependant, concernant les vétements qui parent les statues
divines, les tissus pourpres seraient « plus volontiers réservés
aux divinités féminines », selon Adeline GRAND-CLEMENT (2018,
p. 267), qui se réfere aux statues d’Athéna, d’Aphrodite ou
d’Artémis, a Athénes et a Délos, ou a la porphuris « de la
déesse » (g OeoD) dans le sanctuaire des Thesmophores a
Syracuse. A ces exemples, on peut ajouter le kosmos d’Héra
a Samos, dont la garde-robe témoigne de la prédominance
de la couleur pourpre (le terme utilisé est halourgés) : IG XI1
6,261, 1. 12-31 ; cf. GREco 1997, p. 194-195 ; ou encore les
vétements pourprés (GAovpyéa, moppupd), mentionnés dans
I'inventaire d’un sanctuaire d’Artémis de Milet (Inschriften von
Milet V1, 3, 1357,1. 7,9, 23, éd. A. Rehm ; voir GUNTHER 1988).
[53] Strabon, X1V, 1, 41, C 648.

[54] Epigramme éditée, traduite et commentée par NoLLE
2001, p. 541-545, n°® 226. Selon CHANIOTIS 2005, p. 54, il
s'agirait des autels du théatre, et le couronnement de cette
grande prétresse aurait lieu sans doute dans cet espace
théatral : hypothése plausible, bien que le terme grec Bvpén
désigne en général I'autel et pas nécessairement celui du
théatre. Quant au mot pharos, il pourrait renvoyer, le cas
échéant, a un manteau, comme ce « grand manteau de
pourpre » (TopeVPEOV LEYD Papog), qu’Agamemnon tenait
a la main, lorsqu’il essayait, incité par Héra, de donner du
courage aux Achéens (Iliade, VIII, 218-221).
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Deux autres textes, romanesques cette fois, suggérent que
le vétement de pourpre sied également aux prétresses,
méme si les données épigraphiques restent trés discrétes
sur ce point. Dans son roman Ethiopiques, Héliodore (111¢
siécle de notre ére) décrit la splendide Chariclée, désignée
comme prétresse d’Artémis a Ephése[55], lorsqu’elle
sort du temple de la déesse, vétue « d’une tunique de
pourpre qui descendait jusqu’aux pieds, toute brodée
de rayons d’or » [56], ayant un carquois attaché aux
épaules et tenant, de la main gauche, un arc et, de la main
droite, « une torche allumée ». Dans ses Ephesiaka, le
roman des amours d’Habrocomes et d’Anthia, Xénophon
d’Ephése attribue & cette jeune fille, 4gée de quatorze
ans, une tenue comparable : Anthia, la plus belle des
parthenoi, méne la procession des jeunes filles qui allait
de la ville au sanctuaire d’Artémis d’Ephése, pendant la
féte nationale de la déesse. La parure (k6opoc) de cette
« fleur de beauté », comme Xénophon qualifie le corps
d’Anthia, ajoute encore a son kallos. Car Anthia porte
non seulement « une tunique de pourpre a ceinture »
(yrtav ahovpyng, {wotdg), tombant jusqu’aux genoux et
descendant sur les bras, mais aussi un arc, des javelots
et un carquois qui pend a son épaule. En plus, elle est
enveloppée d'une peau de faon (nebris) et elle est suivie
par des chiens[57].

Certes, dans ces deux romans, les descriptions de
Chariclée et d’Anthia, posent toute une série de ques-
tions qui dépassent le cadre de cette enquéte[58].
Il n’en reste pas moins que ces récits mettent en
évidence une accointance certaine entre la couleur
pourpre et la prétresse d’une divinité. On pourrait
nous objecter que, contrairement a Chariclée, Anthia
n‘est pas présentée explicitement, par l'auteur des
Ephesiaka, comme prétresse d’Artémis. Cependant,
c’est avant tout la fidéle servante de la déesse qui
pourrait apparaitre dans un vétement si somptueux
et éclatant, c’est plutét elle qui se serait permis de
prendre l'allure et les attributs de la divinité qu’elle
sert. Xénophon d’Ephése dira d‘ailleurs (ibid.), que les
Ephésiens, voyant souvent Anthia dans le temenos, se

[55] Ethiopiques, 1, 22, 2 : igpatedety Aptéudog.

[56] Ethiopiques, 111, 4, 2 : yutdva. & GAhovpydv TodH PN
XPVOOAG AKTIoL KaTdmaotov. En revanche, le héros de I'histoire,
Théagenés, porte une gowikofoaet yrapvda (III, 5), une
chlamyde non pas « de pourpre », comme on traduit (cf., par
exemple, J. Maillon, dans I'édition des Belles-Lettres), mais
« teinte en rouge phénicien » (voir infra).

[57] Xénophon d’Ephése, Les Ephésiaques, 1, 2, 5-7.

[58] Questions portant sur la relation entre roman et réalité
cultuelle, sur le sens de ce type de récits romanesque et
moralisateur autour d’un grand amour entre une jeune
fille et un jeune homme, ainsi que sur le caractére de cette
identification, cette fusion qui s’opére entre la divinité et sa
prétresse (voir, sur ce point, GEORGouDI 2009).

prosternérent devant elle en la prenant pour Artémis
(mpocexdvnoav wg Aptepy). La pourpre n’est donc
pas le privilege absolu des prétres, méme si on en
parle plus. Ajoutons ici une derniére remarque pour
dissiper un petit malentendu. Il a été dit qu’en Arcadie,
a partir du ve siécle avant notre ére, « priestesses
serving the cult [sc. le culte de Déméter] were for-
bidden to wear fancy dress, anything of color purple,
gold ornaments, or face powder » ; et il a été encore
ajouté que « priestesses and worshippers of Demeter
Thesmophoros and of Despoina were forbidden to wear
purple » [59]. Ces deux citations renvoient, si je com-
prends bien, a deux réglements religieux, dont I'un
concerne justement le culte de Déméter Thesmophoros
en Arcadie[60]. L'autre réeglement, auquel se réfere
la premiére citation, porte sur des prescriptions rela-
tives aux Damatria, la féte de Déméter a Dymé en
Achaie[61]. Or, ces citations posent des problémes sur
deux points. Tout d’abord, dans le reglement arcadien,
on ne trouve aucun mot susceptible de signifier la
couleur pourpre. On y interdit de porter un « manteau »
(Aomog) Ctepaiov, sous peine de devoir le consacrer a
Déméter Thesmophoros (LSS 32, 1. 1-2). Mais le terme
Ctepaiov ne saurait étre traduit par « pourpre ». A.
Beattie, qui a fait I'analyse sémantique de ce mot, le
compare avec le terme plus usuel poikilos et propose
de le traduire par « brightly coloured », ou « ornate,
embroidered », une traduction suivie par Mills : « bri-
ghtly-colored robe » [62]. En revanche, il est vrai que
dans l'inscription de Dymé, concernant les Damatria, on
interdit le port d'un « vétement pourpre » (LSS 33, 1. 6 :
unte Toppupéav). Cependant — et c’est le deuxieme
point — aucune de ces deux inscriptions ne se réfere
a des « priestesses ». Ces interdictions concernent
les femmes[63], les fidéles qui entrent dans le sanc-
tuaire, comme on le voit aussi dans d’autres cas, ou
des interdits similaires, portant sur I'habillage ou sur
la parure, s'adressent aux femmes (cf. infra, a propos
d’Andania), mais aussi parfois aux hommes. En effet,
deux importants réglements relatifs au sanctuaire de

[59] ConNELLY 2007, p. 90, 91-92 (pour les citations ; je souligne).
[60] LSS 32, ve siecle avant notre ere / SEG 11 (1954) 1112.
[61] LSS 33 / CGRN 127, c. 300-200 avant notre ére. Sur
cette inscription, voir surtout Rizakis 2008, p. 61-63 ; cf.
aussi PETRopouLos 2010, p. 162-163.

[62] BEATTIE 1947 ; MiLLs 1984, p. 258. DuBois 1986, vol. I,
p. 67 considére ce mot comme un équivalent de ce qui serait
en attique *6Mpawov, « en peau de béte sauvage » - ce qui
parait moins plausible, surtout si I'on compare |'expression
Grepoiov AOmog du reglement arcadien avec la prescription dans
I'inscription de Dymé, concernant les Damatria (voir supra,
note 61), I. 5-6 : unde Awmiov mowkiAov, « ni d’habit bigarré ».
[63] Cf. LSS 32, 1. 1 : yulva ; LSS 33 / CGRN 127, 1. 2-3 :
yov[oi]/Kkes.

Vétements et insignes des agents cultuels dans les cités grecques : une esquisse



88

Despoina a Lycosoura d’Arcadie, ou au temenos de
Lét6 a Xanthos de Lycie concerneraient les deux sexes,
mais il s'agit, de nouveau ici, d’lhommes et de femmes
qui veulent entrer dans I'espace sacré pour honorer la
divinité[64]. Il ny est nulle part question de prétres
ou de prétresses.

Mais revenons a ce mariage entre la pourpre et I'or,
pour noter qu’a la place de la couronne faite de ce
précieux métal, on peut avoir des bijoux d’or (chrusia).
Choisissons deux exemples qui vont dans ce sens. A
Cos, le prétre de la déesse Nike honore la divinité en
participant aux cérémonies sacrées (iepd), organisées
par le peuple (ddpoc) le 20 du mois de Petageitnuos.
Or, il doit défiler avec le damos, le monarchos, les
hiéropes et les vainqueurs aux concours stéphanites,
vétu d’un « chiton pourpre » (krtdvo w[op]eOpeov)
et paré d’une couronne de branches d’olivier. Mais il
doit porter également des « bagues d’or » (dakTvAiog
¥PLVGEOG), en associant ainsi la brillance de ces bijoux
a la couleur chatoyante de sa tenue, ce qui met plus
en valeur le serviteur de la déesse. Cette facon flam-
boyante de s’habiller lui était aussi prescrite « dans le
sanctuaire et pendant tous les sacrifices », tandis que,
« durant sa vie », le prétre de Niké devait « étre vétu
de blanc » (AJevyovite 6¢ dua fiov), comme si l'on
voulait réserver la couleur pourpre et I’éclat de I'or a
la puissance divine et a son prétre, pendant I'exercice
de sa fonction[65]. A Cos encore, celui qui achéte la
prétrise de Zeus Alseios devait faire des libations, lors
du concours des Dionysies, et s’asseoir au premier
rang (év mpoedpiq) avec les autres prétres. Il était
aussi chargé de couronner les vainqueurs des concours
organisés pour les Alseia, les fétes en I'honneur de
Zeus Alseios. Or, on lui prescrit également d'étre vétu
d'un « chiton pourpre » (kit®@va Toppvpeov), d'étre
paré, lors des concours, d’'une couronne d’olivier
pourvue d’'une « attache d’or » (Gpappa xpvceov),
et de « porter des bijoux en or » (ypvcopopeitmi), ce
qui montre, de nouveau, cette association étroite entre

[64] Sur ce type d’interdits concernant I'habillage, ainsi
que les objets d’or, voir GEorgoupI 2014, p. 258-263. Cf.
aussi, pour l'inscription de Lycosoura, CGRN 126.
[65]IG XII 4, 330, |. 4-12 / CGRN 163 (avec bibliographie),
1¢" siécle av. notre ére. Cf. LSCG 163 ; PauL 2013,
p. 150-153.

[66] IG XII 4, 328, I. 11-18 / CGRN 167 (avec
bibliographie), 1¢" siécle av. n. ere. Cf. PauL 2013, p. 46-51.
Le mot deappo serait un dérivé du verbe apoppatilo
(dppatiCo = « attacher, nouer » : DELG, s.v. dnto).
[67] Voir GEorGoup1 2014 (et, sur les trésors des dieux,
cf. en particulier p. 253-256).

[68] A Ephése, par exemple, les prétres d’Artémis, qui
avaient leur place réservée dans le théatre de la ville,
étaient qualifiés de chrusophorountes hiereis : Die

la pourpre et I'or[66]. Il conviendrait sans doute de
remarquer ici que, dans la majorité de cas, ces objets
précieux d’or (mais aussi d’argent) appartenaient aux
trésors de temples. Je ne vais pas reprendre ici une
longue enquéte que j'ai essayé de développer ailleurs
sur la relation entre I'or et les divinités grecques[67].
Je voudrais seulement rappeler que I'or plait bien
aux dieux et aux déesses. Il n‘est donc pas étonnant
que le chrusophorein s'applique surtout aux prétres,
au cours des cérémonies d’apparat, dans des cités
grecques. On pourrait dire que I'or va de pair avec
la charge sacerdotale. Dans les sanctuaires ou sur
I'espace public, aux concours, aux spectacles ou aux
représentations théatrales auxquelles ils assistent en
occupant souvent des places d’honneur, les prétres,
vétus d’une tenue flamboyante et luxueuse et parés
d’or[68], ne « marquent pas seulement la dignité
de leur rang », comme on le dit d’habitude. Tout en
faisant « démonstration de prestige », ils mettent
aussi en valeur la richesse du sanctuaire dont ils ont
la charge, ce qui rehausse aussi, aux yeux de tous,
I'importance de la puissance divine et de son culte
dans le cadre civique.

LE STROPHION ET SES COULEURS

Certes, tous les prétres ne portent pas toujours et
partout de vétements de pourpre et de I'or, un privilége
d’ailleurs dont jouissent aussi d’autres personnes[69].
Mais parfois ils sont obligés de se montrer parés, d'une
facon ou d’une autre, de ce métal précieux, comme si
I'on voulait les distinguer des autres dignitaires. A titre
d’exemple, a Iasos de Carie, on élisait une jeune fille
(mapBévog), pour servir comme prétresse au culte de
la reine Laodike III (épouse d’Antiochos III), identifiée
a Aphrodite. Or, pendant les exodoi, les « sorties »
pour les cérémonies du culte, cette parthenos devait
porter un « bandeau mélangé de blanc » (otpo[@ilov
pec]oAievko[v) [70], comme insigne, sans doute,

Inschriften von Ephesos n° 27, éd. H. Wankel (fondation
de C. Vibius Salutaris, 104-105 de notre ere), |. 474-475 :
701G del ypvoopopodoty ieped|atv (cf. |. 419-420, 455-456).
Voir ROGERs 1991, en particulier p. 56-57.

[69] A Argos, par exemple, on honore certains hommes
pour avoir bien rempli diverses fonctions dans la cité, en
leur accordant le droit de « porter de I'or avec la pourpre
toute la vie » (IG 1V, 600, I. 16-17 : ypvco@o|piav petd
TopPLPOC O Piov, époque impériale) ; cf. IG 1V, 586, .
6-7, méme époque. Sur la chrusophoria, en général, voir
WiLHELM 1914, en particulier p. 36-42.

[70] Ce mot, mesoleukos, traduit aussi : « avec des
reflets blancs », « parsemé de blanc », « demi-blanc »,
ou « blanc au milieu », on le rencontre aussi par rapport
aux vétements (voir infra).
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caractéristique de sa fonction[71]. On retrouve ici
ce strophion, qui pourrait étre aussi « tout blanc »,
ou « pas entiérement blanc, mais mélé de pourpre »
(otpodPLov 0y OAOAEVKOV, AALL LEGOTOPPLPOV
&ywv), comme |'est le bandeau du prétre d’Aratos de
Sicyone[72] - un autre exemple de ce mélange de
couleurs qu’on verra aussi pour les vétements. Notons
que, comme la couronne, le strophion ne constitue pas
non plus I'apanage des prétres ou des prétresses, ce
que montre aussi le cas de Parrhasios[73]. Il peut étre
également prescrit a des magistrats civiques, inves-
tis de certaines responsabilités dans le domaine des
cultes. Tels étaient, par exemple, les membres de la
commission des Dix (ot Aéko.), a Andania de Messénie,
selon ce fameux réglement, appelé diagramma,
relatif a I'organisation de la grande féte (mavéyvpic :
I. 103, 112), pendant laquelle se déroulaient aussi les
mystéres dans le Karneiasion, le sanctuaire d’Apol-
lon Karneios. Or, désignés par I’Assemblée du peuple
pour incarner I'autorité civique et avoir la haute main
sur l'organisation de la féte, les Dix devaient porter,
« pendant les mystéres » (v toig pvotnpiolg), un
« bandeau de pourpre » (cTpoplrov Topeuplov) [74].

Il semble cependant que le strophion fait surtout
partie du « costume » de certains officiels d’EIeusis,
comme I'hiérophante et le dadouque, qui « ont taché
d’atteindre dans leur habillement » la « belle tenue »
et la « magnificence » de la sto/é dont Eschyle fut
Iinventeur[75]. Selon Plutarque, c’est cette stolé
que porte I'hiérophante, quand il « montre les objets
sacrés » (dewkvoel Ta iepd), et c’est précisément cet
habit qu’ont revétu, selon I'accusation, deux illustres
profanateurs des mysteres éleusiniens, Alcibiade et
Andocide, pour parodier les cérémonies[76]. Mais
comment nous faut-il imaginer cette stolé, qui est
qualifiée parfois de « sacrée »[77], comme si I'on

[71] Die Inschriften von Iasos, éd. W. Blimel, Bonn, 1985,
n°® 4, l. 79-81. Cf. ROBERT & RoBERT 1971, p. 505 ; JONES
1999, p. 249.

[72] Plutarque, Aratos, 53, 1-7. Cet « homme d’Etat
accompli » — aux dires de Polybe (1V, 8, 1-7) -, qui a vécu
de 271/270 a 213/212 av. notre ére, a été héroisé apres
sa mort et honoré par des sacrifices et des fétes.

[73] Le peintre Ephésien Parrhasios, a cause de son
penchant pour le luxe (VO TpLYPTC), portait des vétements
de pourpre, avec une couronne d’or, ou un « bandeau
blanc » (cTpoPLov Aevkdv) : Athénée, XII, 543c-f. Comme
le remarque MaNTIS 1990, p. 96, le strophion n’est pas
un élément déterminant pour identifier un prétre dans
I'iconographie. Sur le strophion, et le bandeau en général,
voir KrRuG 1968.

[74] CGRN 222, B |. 177-179 (daté, selon des opinions
divergentes, de 92 av. notre ére, ou de 23 de notre ére),
d’aprés les éditions de DEsHOURS 2006, p. 92-94 : sur les Dix
et de GAWLINSKI 2012, p. 239 : « This use of the oTpd®iov

voulait marquer sa « sainteté » particuliere et la dis-
tinguer des stolai ordinaires ? Serait-elle semblable
a ces robes, qualifiées de phoinikides, que portaient
les prétresses et les prétres pendant les imprécations
lancées contre Andocide ? En effet, selon Lysias (ibid.),
ces hiereiai et hiereis, « debout, tourné(e)s vers le
couchant, ont maudit (xatnpdoavto) » Andocide,
I'impie, « en agitant leurs phoinikides, selon |'usage
ancien et originel (katd TO VOLIOV TO TOANLOV KOl
apyaiov) ». On pourrait se poser ici deux questions.
Premiérement, qui sont exactement ces personnes ?
On les considére habituellement comme appartenant
aux prétrises d’Eleusis[78]. Cependant, d’aprés
Plutarque (Alcibiade, 22, 5), qui se réféere a la méme
procédure d’'imprécations, concernant cette fois-ci
Alcibiade condamné par contumace, il s’agissait de
tous les prétres et toutes les prétresses (mavtag iepeic
Kol iepeioc), dont faisait partie la seule personne qui
refusa d’obéir a cette décision : c’était Théano, fille de
Ménon, du déme attique Agrylé, qui déclara « qu’elle
était prétresse pour prier, non pour maudire ». Il
semble donc que cette affaire dépassait largement
le cadre éleusinien et ses propres agents de culte.
Deuxiémement, quelle est précisément la couleur de
leur tenue ? Selon I'opinion dominante, les phoinikides
seraient des « robes de pourpre ». Mais selon I'enquéte
minutieuse d’Adeline Grand-Clément[79], I'adjec-
tif phoinikoeis ou phoinix ne désigne pas la couleur
pourpre (porphureos), mais le « rouge phénicien », un
« rouge de sang, vif, éclatant », ce qu’on appellerait
I'« écarlate ». Ajoutons, par ailleurs, que la phoinikis
n’‘est pas une tenue exclusivement sacerdotale, un fait
qu’on a remarqué déja pour d’autres types de vétement
(voir supra). A Athénes, par exemple, un taxiarque
pouvait se présenter dans cet habit, tandis qu’a Sparte,
le Iégislateur Lycurgue avait imposé aux soldats la

with a special color may have been an intentional echo of
the costumes of the main religious officials at Eleusis ». Cf.
LSCG 65/ IGV, 1, 1390.

[75] D’apres Athénée I, 21d-e : TNV Ti|g GTOATG ELTPEMELOLY
Kol GeEpvoTNTO.

[76] Plutarque, Alcibiade, 22, 4 ; Lysias, (VI) Contre
Andocide, 51.

[77] Scholies Aristoph. Nuées, 64 : iepd GTOAY|. Mais cette
qualification n’est pas limitée & Eleusis, puisque I'habit, par
exemple, du prétre de Zeus Polieus a Cos est également
désigné ainsi (IG XII 4, 278 / CGRN 86, A l. 9-10) : lorsqu'il
choisit, avec les hiéropes, le plus beau boeuf pour le dieu,
le prétre doit étre « vétu de la tenue sacrée » (&ywv ta[v
otloldv | Tav iepav).

[78] Cf. déja FoucarT 1914, p. 177 avec n. 4 ; CLINTON
1974, p. 32-33 ; BrRons 2017, p. 292.

[79] GRAND-CLEMENT 2011a, en particulier p. 166-167, 350-
352 ; voir aussi Ead. 2017, surtout p. 51-53 (sur « |'écarlate
et la pourpre »), ainsi que les réflexions de CouveNHES 2017.
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phoinikis (ctoAnv... powikida), la considérant comme
une stolé « tres propre a la guerre » (TOAgLUKOTATNV),
et qui, en plus, avait « trés peu en commun » avec
une robe de femme[80]. Ce « rouge phénicien » était
aussi adopté par les Grecs dans I'armée de Cyrus, ou
par les troupes d’élite des Macédoniens[81].
Cependant, au-dela de la stolé, ce qui semble
constituer I'élément le plus significatif du costume de
I'hiérophante et du dadouque, c’est bien le strophion,
comme le remarque a juste titre Kevin Clinton - sans
qu’il appartienne exclusivement, lui non plus, aux
seuls officiels éleusiniens. Certaines sources mettent
I'accent sur I'importance de ce bandeau qui retenait
une longue chevelure (k6un), mais également sur la
couronne de myrte portée, semble-t-il, au-dessus du
strophion, comme le montrent des documents litté-
raires, épigraphiques ou iconographiques[82]. Or,
selon l'atthidographe Istros de Cyréne (c. 250-200
av. notre ére), cette couronne de myrte (pvppivng
oTépavov) n'était pas seulement propre a des agents
masculins d’EIeusis, comme I'hiérophante, le dadou-
que (ou encore des prétres), mais elle ornait aussi la
téte de certaines desservantes éleusiniennes, comme
« les hiérophantides... et les autres prétresses » [83].
« Couronner d'une couronne de myrte » (cte@oavdcol
poppivig otepdvmor) quelqu’un, voire un hiérophante,
était un grand honneur qui récompensait I'individu
de ses actes bienfaisants a la communauté et aux
dieux[84]. Enfin, la signification du strophion est
suggérée aussi par un rituel que mentionne Théon de
Smyrne, un auteur platonicien du 11¢ siecle de notre
ere : l'acte final de l'investiture d’un hiérophante,
d’un dadouque, ou d’un candidat a un autre sacer-
doce, consistait a lui ceindre la téte (sans doute d’un
bandeau) et a lui poser des stemmata (avadeoig koi

[80] Athénes : Aristophane, Paix, 1173. Sparte : Xénophon,
Constitution des Lacédémoniens, XI, 3. Il semble aussi
gu’un ambassadeur laconien pouvait porter ce vétement :
Aristophane, Lysistrata, 1140. Sur la phoinikis spartiate,
voir COUVENHES 2017, p. 70-74.

[81] Grecs : Xénophon, Anabase, 1, 2, 16 : y1t®vog
povikobg. Macédoniens : Plutarque, Paul-Emile, 19, 7 :
VEOLPYOIG POVIKIGLY.

[82] Cf. CLINTON 1974, en particulier p. 33-35 (fig. 3), 45-49,
67-68, 116 (le strophion porté aussi par des prétres) ;
MyLONAS 1961, fig. 78 (dadouque sur un stamnos a figure
rouge : description dans CLINTON 1974, p. 48).

[83] Istros, FrGrHist 334 F 29, éd. Jacoby : kaiTOV iEpo@avTnV
O€ Kol TOG IEPOPOVTIONG KOl TOV S0d0DY0V Ko TOG BAANG iepeiog
Hoppivig Exev otépavov. Sur les deux iepopdvtideg (qui ne sont
pas des « priestesses », comme le dit MyLonAs 1961, p. 230-
231), cf. FoucarT 1914, p. 211-214 ; CLINTON 1974, p. 86-89.
[84] Cf., par exemple, IG 112 1235 (l. 15), décret des gené
des Kéryces et des Eumolpides en I’'honneur de I'hiérophante
Xapnytiog [Tpogpntov ‘Erevoiviog (en fonction vers 248-247

oteppatov Enibeoig) [85]. Par anadesis, on devrait
ainsi comprendre, avec Paul Foucart, I'acte d’attacher
(dvodém) sur la téte un strophion, ce qui est corroboré
par une inscription (entre 162 et 169 de notre ére),
ou un hiérophante, loué pour son areté et sa piété
(eusebeia) envers les dieux, a eu I'honneur de rece-
voir I'insigne de sa fonction, a savoir 10 oTpo@ioV, en
présence de I'empereur Antonin[86].

DEUX MOTS SUR LES STEMMATA

Pour clore cette partie, je dirais que s'il est vrai que
le mot stemmata peut, le cas échéant, désigner des
« couronnes »[87], dans la plupart des cas, il renvoie
aux bandelettes (pour parer un animal ou une personne
dans le sacrifice), aux guirlandes, ou aux rameaux des
suppliants[88]. Ainsi, je préfere donner aux stemmata,
cités par Théon de Smyrne, le sens de bandelettes,
en suivant sur ce point Paul Foucart[89]. Un sens
finalement qui pourrait trouver aussi dans la langue
latine une confirmation supplémentaire. Car stemma,
mot emprunté du grec, signifie en latin guirlande, en
général, et surtout la guirlande qui relie entre eux les
noms des ancétres, d'ol arbre généalogique[90]. Et
une derniére touche au tableau : les stemmata ne
sont pas seulement associés a des figures masculines,
telles I'hiérophante, le dadouque, ou un prétre comme
Chryseés (voir supra). Ils sont aussi mis en rapport
avec des prétresses, comme celle d'Héra a Argos,
nommeée Chrysis, qui a provoqué un incendie dans
le temple, en plagant une lampe allumée « prés des
bandelettes » (mpog & otéppata). Ou encore avec la
prétresse de Déméter Nikippa, a Phénéos d’Arcadie,
dont les stemmata et la clef faisaient partie de la tenue
sacerdotale[91].

av. notre ére) ; cf. CLINTON 1974, p. 23.

[85] Voir, sur ce texte, Foucart 1914, p. 176.

[86] IG 11?2 3592, |. 21-22 ; sur cette inscription, cf. CLINTON
1974, p. 36-38 (n° 24).

[87] Cf. a propos des couronnes olympiques : Epigrammata
graeca, n° 881 éd. Kaibel (otéppat’ OALUTLAS®V).

[88] Cf., dans ce sens, Sophocle, (Edipe Roi, 3, avec les
Scholies ; Euripide, Andromaque, 894-895 ; Hérodote, VII,
197 (sacrifice humain) ; IG XII 4, 278 / CGRN A 86, |. 31,
38-39, Cos (sacrifice animal), etc.

[89] FoucarT 1914, p. 176.

[90] Firmicus Maternus, Mathesis, 111, 8 ; Pline, Histoire
naturelle, XXXV, 6 ; Séneque, Lettres a Lucilius, 44, 1 ;
Sénéque, Des Bienfaits, 111, 28, 2 (arbre généalogique) :
Suétone, Néron, XXXVII (un grand merci a Nicole Belayche
de m'avoir indiqué ce sens en latin).

[91] Chrysis : Thucydide, 1V, 133, 2 ; Pausanias, II,
17, 7, qui parle de stephanémata (couronnes). Nikippa :
Callimaque, Hymne a Déméter (V1), 42-44. Sur ces deux
prétresses, voir GEOrRGoupI 2009, p. 281-282, 289-291.
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LE BLANC ET SES VARIANTES

Qu'il s'agisse de vétements ou du strophion, on a vu
parfois qu'il est question de la couleur blanche. Or si,
comme on I'a noté, le blanc devient, pour le prétre
de Nike, la couleur de tous les jours en dehors des
cérémonies et de I'espace du sanctuaire, dans d’autres
cas le blanc est imposé par le rituel, dans I'exercice
de fonctions sacerdotales, initiatiques ou autres (voir
supra). Je me limite a certains exemples significatifs :

a) Selon le long reglement d’Andania (voir supra), les
seules instructions portant sur les vétements et, plus
généralement, sur la tenue (I. 15-28), concernent, en
grande partie, « ceux qui accomplissent les mystéres »
(ol teloduevol o puoTpia), qui devaient porter des
« vétements blancs » (elpaticpov Agvkov : 1. 16). Je
ne vais pas entrer ici dans ce passage du reglement, ol
I'on prescrit les vétements et les accessoires autorisés
pendant la procession et durant les mystéres, en
mettant surtout 'accent sur le prix, I’'épaisseur, la
longueur ou la non transparence du vétement[92].
Mais a la lecture des prescriptions vestimentaires, on
pourrait faire au moins deux remarques. Premiérement,
au dela des « vétements blancs » imposés, en général,
a tous les participants aux mystéres, les prescriptions
et les interdits relatifs aux habits et aux accessoires
concernent exclusivement les femmes, qu’elles
soient de simples fidéles - adultes libres, jeunes filles
(paides), esclaves (doulai) - ou celles qualifiées d’'hie-
rai (adultes et jeunes filles) [93]. En plus, ce sont des
hommes, en I'occurrence les hieroi, qui prescrivent
(I. 25 : dwtdEmvt) les vétements que les hierai doivent
porter, pendant un certain rituel, et c’est encore un
homme, le gynéconome, qui veille a la stricte obser-
vance du reglement par rapport a I'heimatismos et les
autres questions. Deuxiemement, bien que le regle-
ment mentionne |'existence non seulement du prétre
et de la prétresse des « Grands Dieux » (I. 28-29),
mais aussi de trois autres prétresses[94], rien n’est
dit sur leurs vétements respectifs, comme si ce sujet

[92] Voir DEsHoOuURs 2006, p. 102-106 ; GAwLINSKI 2012,
p. 107-133.

[93] Les igpai, comme aussi les iepoi (I. 10, 13 etc.)
constituent une catégorie particuliére d’agents a Andania.
Il ne s’agit pas de « prétresses » et de « prétres », comme
on le dit parfois de fagon erronée (cf., entre autres, DiLLON
2002, p. 263-264 : « the women priests », « the priests »),
mais de femmes et d’hommes de bonnes familles locales,
tiré(e)s au sort pour qu’elles/ils prennent une part active
a I'organisation du culte et des Mystéres ; cf. DESHOURS
2006, p. 77-83.

[94] Celles de « Déméter de I'hippodrome », de « Déméter
d’Aigila » (I. 31), ainsi que la prétresse « de Karneios »
[Apollon] : I. 97.

ne préoccupait pas les organisateurs de cette grande
panégyrie. On pourrait sans doute penser qu’ils/elles
suivaient également la régle des « vétements blancs »,
d’autant plus que cette couleur semble dominante
dans cette célébration, ce qui est suggéré non seule-
ment par les vétements, mais aussi par le « bonnet
de feutre blanc » (nthov Agvkov), que les hieroi et les
hierai devaient porter (I. 13), ou encore par le sacri-
fice, « pour la purification », avant de commencer les
mystéres, de « deux agneaux blancs » (l. 67 : dpvog
500 Aevkovg).

b) A Thasos, la prétresse de Zeus Eubouleus, plus
particulierement attachée au service des autels de
Déméter, doit porter « des vétements blancs (év
Aevkoic oToAGHOoIG), lorsqu’ elle se tiendra devant ces
autels, ou sacrifiera ou procédera aux collectes » [95].
Comme I'a bien vu Francgois Salviat, le mot inhabituel
stolismos a ici le sens du terme courant stolé, mot qui
désigne, entre autres, comme nous I'avons vu, la tenue
particuliere des agents de culte ou d’autres magistrats.
Cependant, aprés cette prescription, on ajoute (I. 33) :
Koi oi¢ (sc. oToMooig) oty £00¢, « et a celles [sc.
tenues prescrites] par la coutume », ce qui signifierait
que la prétresse pouvait porter aussi un autre type de
vétements, dont la nature n’est pas précisée.

c) A Cos, le prétre d’Héraclés Kallinikos, lorsqu'il par-
ticipe avec les autres prétres publics aux concours
choraux et fait des libations, doit porter un chiton
dtalevkov[96]. Mais quel est le sens de ce mot ?
Les dictionnaires de Bailly ou de Liddell-Scott-Jones
rendent le terme dialeukos par « blanchéatre », « mélé
de blanc », « quite white », en renvoyant a certains
passages d’auteurs grecs ou, pourtant, le mot est
traduit souvent par « blanc » [97]. Toutefois, comme
le note Pierre Chantraine (DELG, s.v. 314), la prépo-
sition dia- prend le sens de « complétement », un
emploi « bien attesté chez Homére dans les compo-
sés avec (a- ». Or, cette remarque de Chantraine fait
plutot penser a un chiton « complétement blanc »,
que le prétre d'Héraclés Kallinikos porterait avec une

[95] Voir SALVIAT 1959 (édition, traduction et commentaire
d’'une importante inscription de Thasos, datée
approximativement entre le 1¢" siécle av. notre ére et le
1°" siécle de notre ére), |. 30-32, p. 369.

[96] IG XII 4, n° 320, |. 20-22 / CGRN 221 (125-100
av. notre ére), |. 22 : kOdva dibhevkov ; cf. PauL 2013,
p. 99-108.

[97] Cf., par exemple, Aristote, Problémes, X, 33, 894
a 39-894 b 1 : dibdlevka T déppRATO Kal ol TpiyeG VTV
(« the skin and hair [sc. des humains] become white » :
trad. Loeb Classical Library) ; Plutarque, Alexandre, 51,
5 : diddevkov...xrt®@va (« tunique blanche » : trad. CUF) ;
Strabon, XVII, 1, 31, C 807 : d10A&vk0G TO HETOTOV (« des
taches blanches sur le front » : trad. CUF).
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« couronne de peuplier blanc » (cte@dvml Agvkivol),
prescrite également, ainsi qu’avec une « attache »
(Gpappa). L'inscription de Cos ne donne pas d’autres
précisions relatives a cette attache, contrairement au
cas du prétre de Zeus Alseios (voir supra), pour lequel
on prescrivait une « attache d’or » (dpappa ypbceov).
Cependant, cette tenue du prétre d’Héracles, ou le
blanc domine, n’est pas exempte d’une touche étin-
celante, puisque I’'homme devait porter aussi « des
bagues d’or » (ypvcéog daxtvAioc) [98].

d) A Olympie, dans le « double (Suthoiic) temple », ol
sont honorés Eileithyie Olympia ainsi que Sosipolis, une
divinité « indigéne » (émydprog Sainwv) des Eléens,
personne ne pouvait entrer dans la partie postérieure
du temple, qui appartenait a Sésipolis, excepté une
« vieille femme » (mpecPitig) [99]. Or, cette desser-
vante s’occupait du culte de Sésipolis avec la téte et le
visage voilés d’un « tissu blanc » (H@og Aevkov) [100].

Avant d’essayer de faire brievement quelques
remarques sur le sens de cette couleur blanche,
arrétons-nous un instant sur le terme pecoigvkoc,
traduit de diverses fagons (voir supra, note 70). Car
il qualifie, cette fois, non pas un strophion, mais un
« chiton de pourpre, mélangé de blanc »[101]. C'est,
par exemple, la tenue portée par un roi, tel Cyrus,
pendant son premier défilé de sortie du Palais royal, ou
par Alexandre le Grand, lorsqu’il ne se présentait pas
dans les vétements d’une divinité - comme il aimait
le faire souvent pendant les diners - mais portait son

[98] CGRN 221, |. 22-24 (supra, n. 96). Je n‘aborde pas
ici le probleme de la signification du « peuplier blanc », qui
nous amenerait trop loin, puisqu’il est associé a un épisode
de I'histoire d’Héraclés. Je dis seulement qu’il ne faudrait pas
attribuer trop vite a cet arbre une « symbolique funéraire »
(cf. PauL 2013, p. 101), sous prétexte qu'il pousse, selon
Pausanias (V, 14, 2), « sur les rives de I’Achéron, le fleuve
de Thesprotide ». Certes, je ne vais pas rouvrir, dans cette
note, la question de la « dimension funéraire » du peuplier
blanc (sur laquelle, voir les analyses de PIRENNE-DELFORGE
2008, en particulier p. 210, 213-214). Je remarque seulement
que cette association n’est pas faite par Pausanias lui-méme,
puisque ce qui intéresse le Périégéte c’est le type d'arbres
qui poussent a proximité de différents fleuves (V, 14, 3).
[99] Pausanias, VI, 20, 2-3. Cette femme n’est pas qualifiée
par Pausanias d’hiereia (« prétresse »), mais de therapeuousa
ton theon, « celle qui prend soin du dieu ». Sur Sésipolis,
honoré ici comme un dieu (theos), voir Pausanias, VI, 20, 2,
3,5; 25,4 ; cf. PIRENNE-DELFORGE 2008, p. 245.

[100] Sur ce « tissu », interprété, sans preuves convaincantes,
comme l'indice d’un « tabou visuel » imposé a la vieille
femme, cf. GEorgoupI 2009, p. 280-281.

[101] Je suis la traduction de Chantraine, DELG s.v. H€60G
(pecdrevkog : « mélangé, parsemé de blanc »).

[102] Cyrus : Xénophon, Cyropédie, VIII, 3, 13 (xtt®voa
TopPLPOVV HeEcOAEVKOV) ; Alexandre le Grand : Ephippos
d’Olynthe (contemporain d’Alexandre), FGrHist 126 F 5, éd.
Jacoby (apud Athénée, XII, 537e-f).

[103] Alexandre : Lucien, Alexandre ou le faux prophéte, 11.

habillage ordinaire, « de tous les jours », a savoir
« une chlamyde de pourpre (topeupdv) et un chiton
pecdievkov » [102]. Cependant, ce type de tenue
royale convenait aussi bien a des ministres de culte,
comme le montre Alexandre le faux prophéte, ce per-
sonnage dont Lucien dénonce I'escroquerie, ou encore
comme le laisse penser I'histoire du philosophe épicu-
rien Lysias. Choisi comme prétre d'Héraclés, a Tarse de
Cilicie, Lysias prit prétexte de son habit pour devenir
tyran : il était vétu d’une tunique pourpre mélangée de
blanc (mopeovpodv... pecdrevkov yrt@dva) [103]. On le
voit bien : cette tenue pourrait convenir aux détenteurs
d’un pouvoir aussi bien civique que sacerdotal ; par
ailleurs on emploie les mémes expressions, ou presque,
comme si I'on voulait mettre I'accent sur ce mariage
entre la pourpre et le blanc, une association ol le blanc
aurait pris la place de l'or (voir supra).

On pourrait s’interroger, maintenant, sur le sens
du blanc en tant que couleur d’un vétement ou d’un
accessoire sacerdotal. L'explication presque unique
que donnent plusieurs modernes se trouverait dans
I'exigence de la « pureté » qu’on impose habituellement
aux prétres et aux prétresses, ou dans la nécessité
d’interdire les habits de couleur, chatoyants, en tant
que manifestation de luxe[104]. Cependant, comme il
arrive souvent avec les faits cultuels grecs, on na pas
affaire a des interprétations univoques. Bien entendu,
on ne va pas écarter la notion de « pureté », surtout si
le contexte privilégie cet aspect[105], mais le blanc

Lysias, prétre d’Héraclés : Athénée, V, 215b-c ; sur ce
personnage, cf. CHANIOTIS 2005, p. 52.

[104] Cf., par exemple, SALvIAT 1959, p. 369 : « Le
blanc, marque de pureté, est normalement porté dans
les sanctuaires, par les prétres comme par les fideles » ;
LLEWELLYN-JONES 2003, p. 168-169 ; DEsHOuRrs 2006, p. 102-
103 ; PauL 2013, p. 152, etc. Platon (Lois, XII, 955e-956a)
aurait volontiers souscrit a cette interprétation, puisqu'il était
contre les « teintures » (Bappata) dans les temples, et
considérait que seules les couleurs blanches (ypoparta...
Aevkd) conviendraient a des offrandes aux dieux, surtout
pour un tissu. De méme, il était contre la présence de l'or
et de I'argent dans les sanctuaires, ainsi que contre |'ivoire,
qu'il qualifie de ovxk évaryeg avdbnpa : non pas une offrande
« non pure », comme on traduit souvent, mais une offrande
qui « n’est pas en bon rapport avec le sacré » (DELG, s.v.
@yoc), qui nest pas en accord avec la volonté divine.

[105] Cf. ce bref reglement de Priene (LSAM 35 / CGRN 121,
200-130 av. notre ére), ol on prescrit (B, . 1-3) d’ « entrer
dans le sanctuaire pur (ayvov), dans un vétement blanc (év
£00ftL Aevki) ». Cependant, il ne faut pas confondre les
destinataires de cette prescription : car, elle ne concerne pas
Anaxidemos (qui a obtenu la prétrise par tirage au sort, selon
le texte A), comme l'affirme sans hésitation BRgNs 2017,
p. 295, mais toute personne, tout fidéle, qui veut entrer
dans ce sanctuaire. On ne connait pas a quelle(s) divinité(s)
appartenait ce sanctuaire ; selon I'hypothése la plus probable,
il s'agirait d'un Alexandreion, lieu de culte d’Alexandre (voir
le commentaire dans la CGRN 121).
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peut aussi avoir d'autres sens. Tout d'abord, comme
I’a bien montré Adeline Grand-Clément[106], le blanc
est associé, en général, a la transparence, la splendeur,
I'éclat, la beauté (surtout féminine), mais aussi a « sa
capacité de réfléchir la lumiére ». Il suffit de rappeler
ce beau krédemnon, ce voile ou mantille, dont Héra
couvre la téte, et qui « est blanc comme le soleil »
(hevkov 8 v RéMog c). La beauté éclatante de ce
voile va contribuer, avec toute la « parure » (kosmos)
que la déesse disposera autour de son corps, a éveiller
le désir de Zeus, dans la fameuse scéne de |'union de
ce couple divin[107].

Les différents exemples cités plus haut montrent
gue, méme dans le cadre de I'habillage sacerdotal,
on ne saurait se contenter d’affirmations uniques
et généralisatrices[108]. Dire, par exemple, que
le blanc imposé aux initiés a Andania s’expliquerait
par le fait que « toute personne qui participe a un
sacrifice ou qui entre en contact avec la divinité, ainsi
les prétres... portent des vétements blancs » [109]
pourrait étre vrai dans certains cas, mais inexact dans
d’autres. Car si le prétre d'Héraclés Kallinikos a Cos,
ou la prétresse de Zeus Eubouleus a Thasos, doit
officier vétu(e) de blanc (voir supra), le prétre de la
déesse Niké a Cos devait, comme nous I'avons vu, étre
habillé de facon flamboyante et colorée, lorsqu’il se
trouve dans le sanctuaire ou quand il sacrifie[110].
D’autre part, si le contexte permet d’associer, dans
certains cas, la couleur blanche a la pureté, dans
d’autres circonstances le blanc pourrait étre consi-
déré comme une couleur qui fait contraste avec

[106] GRAND-CLEMENT 2011a, surtout p. 361-367 (mais
sans référence particuliére aux vétements sacerdotaux).
[107] Sur cette « scéne de tromperie et de séduction »,
cf., plus récemment, PIRENNE-DELFORGE & PIRONTI 2016,
p. 45-46, 237-243. Sur le voile d’'Héra et la lumiére, cf.
aussi LLEWELLYN-JONES 2003, p. 292-293. Par rapport
au vocabulaire, j'aimerais faire remarquer que le mot
AEUKOG n’a pas obligatoirement le méme sens que Aaunpog
(« brillant »). Ainsi, dans l'oracle d’Apollon Korapaios
(dépendant de la cité thessalienne de Démétrias), les
dignitaires (dont fait partie le prétre), qui regoivent les
pinakia avec les questions des consultants, sont assis non
pas « in white robes » (ainsi BRgNs 2017, p. 297), mais
vétus de « vétements brillants » (év £o0fjowv Aaumpoic),
brillants sans doute de beauté (IG IX 2, 1109, |. 39-40,
11 siécle av. notre ére).

[108] Comme celle exprimée par Sokolowski, selon lequel
« la couleur blanche était particulierement agréable aux
dieux » : a propos des vétements blancs portés par des
enfants (l. 8 : Asvyyovodvtag), lorsqu’ils chantaient des
hymnes en I’honneur de Zeus Panamaros et d’Hécate, a
Stratonicée (LSAM 69, p. 164, décret relatif aux culte de
ces divinités, fin du 11° siecle de notre ére).

[109] DeEsHOURS 2006, p. 102-103.

[110] Voir supra, avec la note 65. En revanche, il est vétu
de blanc le reste du temps (contrairement a ce que pense

d’autres couleurs de la vie quotidienne, voire comme
un signe de changement, de passage, par exemple,
du deuil a la féte, comme le montre, entre autres,
Plutarque dans la Vie d’Aratos (53, 4). Apprenant
par un oracle qu’ils pouvaient ramener a Sicyone le
corps d’Aratos, stratége et homme d’Etat sicyonien,
qui mourut a Aigion, les Achéens et particulierement
les Sicyoniens « se réjouirent tous ensemble ». « En
changeant leur deuil en une féte (petafarovieg gig
goptnv 10 TévOOG) », « couronnés et vétus de blanc
(éotepavouévol Koi Aevyelpovodvteg) », ils rame-
nerent d’Aigion le corps d’Aratos dans leur cité, au
son de péans et des choeurs[111]. Pourtant, un autre
texte de Plutarque (Aristide, 21, 2-5) vient ébran-
ler nos certitudes et notre tendance a généraliser,
en nous présentant un autre cas de figure. Pendant
les rites célébrés chaque année par les Platéens en
I’'honneur des agathoi andres « morts pour la Gréce »,
I’'archonte de Platées, tenant une urne et une épée
a la main, traverse la ville jusqu’aux tombeaux des
braves, ou il va égorger (c@d&&ac) un taureau noir sur
le blcher, en évoquant Zeus et Hermés Chthonios. Or,
tandis qu’« en tout autre temps », I'archonte ne peut
pas « porter d’autres habits qu’un vétement blanc »
(000" etépav €cOTjTa ANV Aevkiig), il doit, en cette
occasion, étre vétu d’'une « tunique écarlate » (yit®va
@owvikodv) [112]. Je ne sais pas si cette cérémonie
peut étre qualifiée de « féte » [113]. Plutarque ne
parle pas d’une heorté, mais du devoir assumé par
les Platéens d’enagizein chaque année pour honorer
les Grecs tombés dans la bataille[114]. Quoi qu’il

DEesHoOuRs 2006, p. 103, n. 23).

[111] Sur le blanc comme une couleur qui marque le temps
de féte, cf. JoNES 1999, p. 249-251. C’est dans ce sens
gu’on pourrait entendre un passage du Contre Ctésiphon
d’Eschine (III), 77, ou l'orateur attaque violemment le
comportement de Démosthéne qui, sept jours seulement
apres la mort de sa fille et avant d’avoir accompli les
cérémonies d’'usage (ta nomizomena), s'habille d’'une
« robe blanche » (Agvkmnyv £o00fjta) et, couronné, offre un
sacrifice. Ce texte pourrait suggérer un contraste entre
le deuil, associé sans doute a des couleurs sombres, et le
blanc qui aurait marqué un moment aussi bien religieux que
festif. Sur cet aspect, voir GHERCHANOC 2011, en particulier
a propos d’Aratos et de |'attitude de Démosthéne.

[112] Ainsi qu’il a été noté (supra avec la n. 79), I'adjectif
phoinikoeis, phoinikous (ou phoinikios, ci-aprés), ne
désignerait pas, a proprement parler, la couleur pourpre
(porphureos), mais le « rouge phénicien », un « rouge de
sang, vif, éclatant ».

[113] Comme on le dit parfois (cf. par exemple, CHANIOTIS
2005, p. 50 : « Fest fur die Gefallenen », ou la tunique de
I'archonte est aussi désignée comme un « Purpurgewand »).
[114] Sur enagizein et enagismos, ce rituel sacrificiel
associé aux tombeaux et aux morts, héroisés ou non,
cf., entre autres, PIRENNE-DELFORGE 2008, en particulier
p. 184-186, 190-192, 232-233.
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en soit, ce qui nous importe ici c’est le passage d'une
situation a l'autre, en l'occurrence, de la vie quoti-
dienne a une cérémonie annuelle, un passage qui
exige un changement de couleurs vestimentaires : on
remplace le blanc par '« écarlate », une couleur d'ail-
leurs associée au sang en général[115] et, je dirais,
dans le cas présent, une couleur qui renvoie sans
doute au sang du taureau immolé, puisque lI'archonte
fait une aipoxovpia, une « offrande de sang » aux
morts, en les invitant « au repas » (£mi T0 6gimvov).

Dernier point relatif a la question du blanc. Cette
couleur ne regne pas toujours de facon absolue, mais
elle s’associe parfois a d’autres nuances chroma-
tiques. A Pergame, celui qui est désigné par le sort
comme prétre d’une divinité (dont on ignore le nom)
doit porter une « chlamyde blanche » ([y]iapvda
AevknV), mais également une couronne d’olivier peta
Tavidiou powikiod, avec donc une petite bandelette
d’un rouge vif[116]. Ce prétre donc, tout de blanc
vétu, devrait rendre I'aspect immaculé de son habit
moins austére, en ajoutant une note colorée, son
ruban écarlate, ce qui lui aurait donné sans doute
une allure plus majestueuse. J'ajoute le cas contro-
versé des arrhéphoroi, a Athénes, associées au culte
d’Athéna Polias. Car, selon un passage des Anecdota
graeca, ces petites filles portaient un vétement blanc,
mais aussi des parures d’or (chrusia) [117], comme
si I'on voulait marquer d’un éclat particulier I'appa-
rence de ces deux parthenoi qui, selon Pausanias
(I, 27, 3), « habitent non loin du temple » de leur
déesse. Certes, il y a une glose d’Harpocration (s.v.
appneopeiv) qui contredit ce passage des Anecdota
graeca, en suggérant l'interdiction faite aux arrhépho-
roi de porter des chrusia. Quoi qu’il en soit, je ne
pense pas que cette éventuelle interdiction des
parures d’or, associées parfois (mais pas toujours)
a l'attirance sexuelle, soulignerait le statut de ces

[115] Voir Bopiou & MEHL 2017.

[116] Die Inschriften von Pergamon 1, 40, |. 1-4, éd. M.
Frankel (c. 250-200 av. notre ére) ; LSAM 11 / CGRN 124
(avec bibliographie).

[117] Anecdota graeca, s.v. AppnNeOPEIV’ TO AEVKT|V 60T T0L
POPEIV Kol xpuacia.

[118] C’est, par exemple, I'opinion de PARKER 2005, p. 223.
[119] Plutarque, Vie des dix orateurs, 3, Moralia 852B. Sur
le cas des arrhéphoroi, par rapport aussi aux kanéphoroi,
voir GEORGouDI 2014, p. 266.

[120] Sur cette problématique, cf. GEorGcoupr 2014,
p. 262-265.

parthenoi, en tant que desservantes d’'une déesse
« asexuée » comme Athéna[118]. Car les kanépho-
roi, qui participaient a la féte des Panathénées en
I'hnonneur de cette importante divinité tutélaire
d’Athénes, brillaient bien par leurs ornements en or,
par leur « parure dorée » (k6cpov ypvcovv)[119].
J'ajouterai, pour conclure sur ce point, qu‘il ne semble
pas toujours adéquat d’interpréter certains interdits
ou usages concernant les humains en cherchant I'ex-
plication dans des traits qu’on attribue, a tort ou a
raison, a une puissance divine. L'exemple de Déméter
est indicatif de ce point de vue. On sait, par exemple
que, dans certains cultes de cette déesse, il était
interdit d’entrer dans son sanctuaire ou de participer
a une féte en son honneur en se parant d’or. Mais cela
ne veut pas dire que Déméter était en général contre
ce précieux métal, qui pouvait enrichir son trésor,
ou embellir, le cas échéant, ses fideles chrusopho-
roi, qui venaient, parées d’or, a la rencontre de leur
déesse[120]. On pourrait enfin faire une réflexion
analogue a propos d’Héraclés. Car si le chiton « com-
plétement blanc » de son prétre a Cos et |'histoire du
peuplier blanc (voir supra) semblent établir une rela-
tion particuliére entre Héraclés et la couleur blanche
(mais une relation non exclusive, comme on l'a vu,
puisque l'or n‘est pas absent), on ne devrait pas
oublier que le « fils de Zeus » (woig A10g) avait vu le
jour dans des « langes de safran »[121]. Certes,
nous avons affaire ici, d'une part, a un usage rituel
et, d’autre part, a une narration, a deux contextes
donc différents, ce qui doit nous inciter a la pru-
dence. Cependant, une figure divine se construit de
multiples éléments, dont peut faire partie aussi son
histoire personnelle, méme si, selon les lieux et les
pratiques cultuelles, 'accent peut étre mis seulement
sur certains aspects de cette construction.

[121] Pindare, Néméennes, 1, 35-38 : KPOK®OTOV GAPYOVOV.
Il ne serait pas inintéressant de noter ici que, selon des
traditions tardives, Héracles de Tyr avait, grace a son chien,
découvert « la teinture [qu’on tire] de ce qu’on appelle
coquillage » (tnv Pagnv Tiig KoAovpévng KoyxbAng), et qu'il
avait amené cette baphé au roi Phoinix, lequel devient ainsi
« le premier a porter un vétement de pourpre » (TpdTOG
£pOpece moppLPAY : Souda, s.v. HpakAig). Cf. PATERA 2012,
p. 36 ; sur cet Héraclés et la pourpre, voir BoNNET 1988,
p. 74-77. - Sur certains themes abordés dans cet article,
voir aussi la contribution de Florence Gherchanoc dans le
présent volume.
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Arrivant a la fin de ces réflexions vestimentaires[122],
il reste - parmi d’autres points non abordés ici - une
question essentielle, qui vaut la peine d’étre au moins
posée. On peut remarquer en général que les verbes
chrusophorein et porphurophorein se référent, dans le
cadre des prétrises, beaucoup plus aux prétres qu’aux
prétresses. Cependant, cette question exige des inves-
tigations plus poussées, susceptibles de « décortiquer »
I’éventuelle relation entre I'or, la pourpre et les véte-
ments sacerdotaux, féminins ou masculins. De plus,

ABREVIATIONS

elle exige aussi une enquéte qui, pour étre efficace,
doit aller au-dela des agents de culte, pour explorer le
rapport entre le chrusos, la porphura et les habits des
deux sexes, de ces hommes et femmes qui peuplent
les cités grecques, et qui honorent leurs divinités en
leur offrant parfois des parures d’or ou des vétements
de pourpre, afin d’enrichir les trésors des dieux, embel-
lir leurs statues, contribuer par ces anathémata a la
splendeur et a la magnificence divines. m

CGRN : Jan-Mathieu CARBON, Saskia PEELS & Vinciane PIRENNE-DELFORGE, A Collection of Greek Ritual Norms, Liége, 2016-

(http://cgrn.ulg.ac.be).

DELG : Pierre CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris, 1968-1980.

LIMC : Lexicon iconographicum mythologiae classicae, 1981-

LSAM : Franciszek SokoLowskI, Lois sacrées de I’Asie Mineure, Paris, 1955.

LSCG : Franciszek SokoLowsKI, Lois sacrées des cités grecques, Paris, 1969.

LSS : Franciszek SokoLOWSKI, Lois sacrées des cités grecques. Supplément, Paris, 1962.
NGSL : Eran Lupru, Greek Sacred Law. A Collection of New Documents, Leiden —Boston, 2005.

ThesCRA : Thesaurus des cultes et des rites de I’Antiquité, The J. Paul Getty Museum, Los Angeles, vol. V, 2005.

[122] Je me contente ici de signaler seulement, faute de place, deux études récentes de KaraTAs 2020a et b, portant sur
un grand nombre de dispositions réglementaires concernant I’habillement et la parure dans les sanctuaires grecs.
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