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RESUME

Ce mémoire porte sur I’impureté dans la religion grecque et plus particuliérement sur le
miasme causé par des évenements relevant de la vie intime. L’objectif de cette étude est de dresser
un portrait complet de la vie intime par 1’analyse des inscriptions religieuses et des documents
littéraires. L’analyse de ces sources permet de dégager les modalités d’acceés au temple et les
processus purificatoires nécessaires pour recouvrer son état de pureté. De cet objectif en découle
un second : formuler une théorie explicative sur I’origine de I’impureté en Gréce ancienne qui
s’¢loigne des théories interprétatives traditionnelles en misant davantage sur 1’apport des sciences

cognitives et la psychologie sociale a cette question.

Divisée en quatre chapitres, la recherche porte d’abord sur I’impureté liée aux
menstruations, un événement profondément intime et peu étudi¢ en raison de tabous modernes
persistants. Le deuxiéme chapitre s’attarde quant a lui a I’impureté des relations sexuelles. Plus
spécifiquement, cette deuxiéme section analyse les différences entre le miasme causé par des
relations entre époux et par des relations extraconjugales. Le troisiéme chapitre du mémoire porte
sur les événements liés a la maternité, soit 1’accouchement, ’avortement, la fausse-couche et
I’allaitement. La mise en juxtaposition de plusieurs cas d’impureté permet de relever certaines
tendances ou similarités. Finalement, le quatriéme chapitre de cette étude consiste en 1’exploration
des théories biologiques et cognitives pouvant expliquer 1’origine de I’impureté en Gréce ancienne.
Cet ultime chapitre permet de conclure que I’impureté reléve en partie de processus cognitifs et de

réflexes qui ont été socialement renforcés par la religion grecque.

Mots clés: Religion grecque, impureté, vie intime, épigraphie, menstruations, relations sexuelles,
avortement, accouchement, allaitement, fausse-couche.



ABSTRACT

This master’s thesis concern impurity in Greek religion and more specifically the miasma
related to the intimate life. The aim of this study is to provide a comprehensive portrait of intimate
life through the analysis of religious inscriptions and literary documents. The examination of these
sources allow the identification of the modalities for entering the temple and the processes
necessary to regain its state of purity. This first objective leads to a second: I aim to formulate an
explanatory theory on the origin of impurity in ancient Greece that departs from the traditional and
interpretative theories by taking into account the contribution of cognitive science and social

psychology to this question.

Divided into four chapters, the research first focuses on the impurity of menstruation, a
deeply intimate event and little studied due to persistent modern taboos. The second chapter dwells
on the impurity of sexual relations. More specifically, this second section analyzes the differences
between the miasma caused by relationships between spouses and by extramarital relationships.
The third chapter deals with events related to motherhood, namely childbirth, abortion, miscarriage
and breastfeeding. The juxtaposition of several types of impurity allow the identification of certain
trends or similarities. Finally, the fourth chapter consists of the exploration of the biological and
cognitive theories that could explain the origin of impurity in Ancient Greece. This final chapter
seek to conclude that impurity is partly due to cognitive processes and reflexes which have been

socially reinforced by the Greek religion.

Key words: Greek religion, impurity, intimate life, epigraphy, menstruation, sexual relationship,
abortion, childbirth, breastfeeding, miscarriage.
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INTRODUCTION

Le concept de I’'impureté est omniprésent dans la littérature grecque. Que ce soit dans les
tragédies, les comédies ou bien dans les traités philosophiques ou politiques, I’impureté fait souvent
partie de la trame de fond. L’exemple le plus évident est certainement 1’ Oedipe-Roi de Sophocle,
dans laquelle le personnage principal commet des gestes des plus impurs (parricide et inceste), ce
qui entraine désolation et autres malheurs, non seulement pour (Edipe lui-méme, mais aussi pour
sa cité. Les écrits philosophiques s’y référent a quelques reprises, que ce soit pour expliquer la
nature du sophiste! ou pour explorer des questions de moralité?. L’impureté s’est aussi glissée dans
les écrits politiques comme I’4Anabase de Xénophon ou les ennemis sont parfois décrits comme
étant impurs de par leurs pratiques sexuelles. L’ impureté sert ainsi a discréditer I’ennemi et a s’en
différencier. Méme Thucydide, cet auteur qui se targuait d’exclure de ses récits historiques tout ce
qui reléve du mythe ou de la rumeur, explique certains événements par le miasme®. L’impureté est
donc au ceeur de la mentalité grecque et ses traces dans la littérature de tous genres confondus sont
nombreuses. Aucun motif religieux, a 1’exception peut-&tre du sacrifice, n’est présent a ce point
dans les écrits.

Malgré son omniprésence dans la littérature et son importance dans le systéme religieux
grec, I’impureté reste un concept mal compris et souvent considéré comme résultant de
superstitions et de peurs irrationnelles d’un danger invisible. Cette stigmatisation, ou comme
certains diront cette exotisation®, est due a la maniére dont les anthropologues, ethnologues et
historiens ont étudié la pollution. Ces faux pas méthodologiques sont complexes et multicausaux.
D’une part, la prétention des sociétés d’aujourd’hui de se croire supérieures aux sociétés d’avant
et d’ailleurs entraine des questions de départ biaisées et simplistes : les analystes en viennent
inévitablement a juger la société grecque et ses croyances selon le prisme des idéaux modernes, ce
qui conduit a des conclusions aberrantes. D’autre part, la tradition historiographique qui préconisait

I’approche ritualiste niant ainsi tout investissement personnel et réduisant la religion grecque qu’a

! Platon, Le sophiste, 226d.

2 Plutarque, Propos de table, V11, 2, 2.

3 Thucydide, I, 128. Hérodote nous rapporte les Spartiates croyaient que le tremblement de terre de 464 av. avait été
causé par le meurtre des suppliantes dans un sanctuaire de Poséidon.

4Udo Simon, « Why Purity? An Introduction », dans How Purity is Made, Petra Rosch et Udo Simon, éds, (Wiesbaden:
Otto Harrassowtiz, 2012), 1. Simon considére que les problémes méthodologiques de 1’étude de 1I’impureté relévent
d’une orientalisation ou une exotisation du concept par les chercheurs qui sont majoritairement occidentaux. Cette
conception de I’impureté coincide avec 1’esprit colonial qui a longtemps teinté les recherches sur ce sujet.



une série de gestes stéréotypés et dénués d’intériorisation”. De plus, ces études ne tenaient bien
souvent compte que d’un seul type de sources, aprés une sélection arbitraire et réductrice, sans tenir
compte de la nature du témoignage. Ajoutons a cela I’entétement des sciences humaines a vouloir
s’autonomiser par rapport aux sciences naturelles, si bien qu’elles en sont venues qu’a ignorer les
avancées des sciences naturelles — notamment en psychologie sociale — sur I’impureté. Tout était
en place pour un piétinement constant dans le domaine de la recherche sur I’impureté, et ce jusqu’a
la moiti¢ des années 1960.
Le contexte historiographique

I1 faut dire que la tradition historiographique de I’impureté est longue et que de nombreux
détours ont été empruntés pour aboutir a la situation d’aujourd’hui. Jusque dans les années 1960,
I’approche ritualiste primait et 'impureté était toujours associée aux peuples primitifs, aux
superstitions et au danger. La donne a changé lorsque Mary Douglas a publi¢ en 1966 son célebre
ouvrage Purity and Danger : An Analysis of Concepts of Pollution and Taboo®. Bien que cet
ouvrage soit aujourd’hui critiqué et que son approche théorique soit remise en question, Purity and
Danger, reste la publication qui a eu la plus grande influence sur le développement de 1’étude de
I’impureté. Douglas, par une approche structuraliste et interculturelle, défait I’'idée que 1I’'impureté
n’appartient qu’aux sociétés primitives et ameéne une toute nouvelle définition du concept. Pour
elle, la souillure est causée par un désordre ou un bris dans le systéeme symbolique d’une société.
L’impureté serait donc un sous-produit de la classification systématique et symbolique des
éléments de cette société donnée’. Cette classification des éléments consiste en une création
culturelle et sociale qui sert 2 maintenir I’ordre et le controle social®. Lorsqu’un élément ne se range
dans aucune catégorie prédéfinie, il devient inévitablement impur’®. C’est suivant ce raisonnement
que Douglas explique pourquoi le porc est bien souvent impur dans les sociétés : c’est le seul

animal qui a un sabot fendu comme une vache, mais qui ne rumine pas. Il n’appartient a aucune

> Je tiens ici a faire référence a Ulrich von Willamowitz-Moellendorf qui en 1931 avait affirmé que « Ce n’est pas un
culte, ou un catéchisme qui fait une religion, mais un coeur croyant et 1’action libre en accord avec cette croyance » («
Denn nicht ein Kultus oder ein Katechismus macht die Religion, sondern das gliubige Herz und das freie Handeln
gemdf3 diesem Glaubeny). Ulrich von Willamowitz-Moellendorf, Der Glaube der Hellenen, (Berlin: Weidmann,
1931), 13.

¢ Mary Douglas, Purity and Danger: An Analysis of Concepts of Pollution and Taboo (London: Routledge, 1969). I’ai
utilisé la version corrigée de 1969 et non I’original de 1966. Des versions plus récentes encore existent, notamment
celle de 2005 qui est en soi une toute nouvelle étude.

7 Mary Douglas, Purity and Danger, 35.

8 8 Mary Douglas, Purity and Danger, 3-4. Voir aussi 112-113 et 129-158.

99 Mary Douglas, Purity and Danger, 41-57.



catégorie, il en chevauche deux, et donc est impur'®. Par son étude, Douglas a offert une théorie
différente de celle qui primait a I’époque contribuant ainsi au renouveau de 1’é¢tude de I’'impureté
religieuse.

Puis vient I’étude de Robert Parker Miasma : Pollution and Purification in Early Greek
Religion'! en 1983, qui dresse un portrait trés complet de la signification de la souillure et de la
pureté dans la mentalité des Grecs. Par sa fine analyse de presque toutes les sources littéraires et
épigraphiques, Robert Parker réussit a démontrer que I’impureté est un concept central a la religion
et la société grecque. Son analyse est ¢évidemment grandement influencée par Douglas, car il voit
en impureté « un semblant d’institution!? ». Pour Parker, ’impureté est un concept qui
complémente un systéme 1égal qui n’est pas encore complétement développé!'®. L’impureté ne
résulte pas de 1’anxiété, de la peur ou de la honte, mais d’un idéal d’ordre'*. Miasma est une étude
remarquable qui a pavé la voie pour de nombreux chercheurs. Les méthodes de Robert Parker et
son souci de I’interdisciplinarité ont contribué a revitaliser ce champ d’études. Cependant, parce
qu’il continuait de privilégier une approche empreinte du structuralisme de Douglas, Parker
minimise I’importance des émotions telles que le dégotit, la peur, le souci de propreté ou 1’anxiété
et ¢’est précisément dans ce rapprochement entre les émotions et I’'impureté qu’il reste le plus de
travail a faire. Bien que son étude adopte une approche interdisciplinaire, il se limite aux sciences
humaines, alors que c’est du coté des sciences naturelles que les avancées sont les plus
spectaculaires pour comprendre le concept de I’impureté.

En effet, depuis les années 1990, les sciences naturelles ménent a des conclusions

novatrices et proposent enfin de nouvelles théories explicatives au concept de 1’'impureté. Des

19 Dans la réédition de 2005, Douglas rejette sa propre théorie selon laquelle les interdits alimentaires existent en raison
qu’ils n’appartiennent a aucune catégorie. Cette idée avait été largement critiquée par plusieurs chercheurs depuis sa
publication. A cet égard, les remarques de Jonathan Klawans sont les plus complétes. Voir Jonathan Klawans, Impurity
and Sin in Ancient Judaism (Oxford: Oxford University Press, 2000), 9 et du méme auteur, « Rethinking Leviticus and
Rereading Purity and Danger », Association of Jewish Studies Review, 27, 1 (2003): 89-96.

1 Robert Parker, Miasma: Pollution and Purification in early Greek Religion, (Oxford: Clarendon Press, 1996).
L’édition de 1996 a été préfeérée a celle de 1983.

12 Robert Parker, Miasma., 120. Traduction personnelle tirée la citation originale : « a kind of institution ».

13 Robert Parker, Miasma, 326.

14 Robert Parker s’oppose ainsi a la théorie d’Eric R. Dodds voulant que I’impureté soit apparue au Vlle siécle suivant
un changement culturel dans la société grecque. Dodds affirme que la société grecque passe d’une culture de la honte
a une culture de la culpabilité (from shame to guilt culture). Le cceur de son argumentation repose sur le fait que les
écrits homériques n’accordent pas la méme importance a la contagion que les écrits classiques (comédies et tragédies).
Voir a ce propos Eric R. Dodds, The Greeks and the Irrational (Berkeley: University of California Press, 1951), 28-
63.



études comme celle de Virginia Smith, Clean : a History of Personnal Hygiene and Purity’”, qui
examine la propreté et la pureté, des temps préhistoriques jusqu’a aujourd’hui est des plus utile.
Son entreprise colossale n’est pas sans défauts, mais son engagement a adopter une approche
pluridisciplinaire alliant 1’histoire, I’archéologie, la religion, la biologie et la sociologie est
novateur. Ces travaux permettent de s’¢loigner du cadre théorique qui voulait que I’impureté résulte
d’une création de I’esprit, et d’ouvrir de nouvelles avenues ou la pluridisciplinarité prime. Dans ce
méme type d’approche, les recherches de Valerie Curtis!®, qui mélent 1’épidémiologie a
I’anthropologie, proposent que I’hygiéne et le dégolit soient apparus bien avant la culture et
I’histoire!” : elles s’opposent directement a la thése de Douglas selon laquelle la cosmologie locale
ou I’ordre du monde survienne en premier, puis la souillure comme son sous-produit.

C’est précisément cette lignée historiographique qui préconise la pluridisciplinarité et les
théories explicatives plutdt qu’interprétatives que se situe mon étude. C’est dans cette breche entre
sciences humaines et sciences naturelles que je me propose d’étudier la vie intime en Grece
ancienne, cette intimité¢ que je délimite aux événements biologiques ou sociaux qui se déroulent
sans que la cité y joue un role d’envergure. Plus précisément, j’analyserai I’impureté entourant les
menstruations, la défloraison, les relations sexuelles, 1’accouchement, I’avortement et
I’allaitement. J’ai regroupé les sujets en trois chapitres : le premier ne concerne que les
menstruations, le deuxiéme s’attarde a tout ce qui entoure la sexualité et le troisieme est consacré
a ce qui touche la maternité. Un quatriéme chapitre s’ajoute aux trois premiers. Celui-ci se veut
une exploration des différentes théories explicatives découlant de I’approche cognitive concernant
I’origine de I’'impureté religieuse.

Le choix d’étudier I’intimité en parallele avec I’impureté s’explique par le fait qu’il n’existe
pas d’étude systématique sur ce sujet, ce a quoi je propose de remédier. De plus, I’intimité est un
terrain de jeu fascinant, car c’est probablement le sujet qui comporte le plus de documents et de

témoignages d’époque. Finalement, 1’étude de la vie intime permet de sortir du cadre des rites et

15 Virginia Smith, Clean: A History of Personal Hygiene and Purity, (Oxford: Oxford University Press, 2007). Citons
également son excellent article « Biophysicality and Purity » dans How Purity is Made, Petra Rosch et Udo Simon,
éds. (Wiesbaden: Harrassowtiz Verlag, 2012), 39-55.

16 Valerie Curtis, « Dirt, Disgust and Disease: a Natural History of Hygiene », Journal of Epidemoplogy and
Community Health, 61 (2007): 660-664. Voir aussi Valerie Curtis et Adam Biran « Dirt, Disgust and Disease: is
Hygiene in our Genes », Perspectives in Biology and Medecine, 44, 1 (2001): 17-31 et Valerie Curtis, « The Dangers
of Dirt: Household Hygiene and Health », (Thése de Ph. D., Wagenigen University, 1998).

17 Valerie Curtis, « Dirt, Disgust and Disease »: 663. Soulignons que Walter Burkert avait aussi proposé un certain
rapprochement entre la création des rites et les facteurs biologiques: Creation of the Sacred: Tracks of Biology in Early
Religions, (Cambridge: Harvard University Press, 1996).



de se distancer plus facilement de I’approche ritualiste qui a si longtemps dominé I’ Academia. C’est
aussi pourquoi j’ai choisi d’adopter une approche inspirée bien entendu de 1’histoire, mais aussi de
I’anthropologie, de I’histoire des religions, des sciences cognitives et de la psychologie sociale.
C’est a mon avis la seule avenue possible pour avoir un portrait juste, nuancé et global de mon
objet d’étude.
Objectifs et limites du travail

C’est un pari un peu risqué que de se lancer dans une étude de I’impureté et de la vie intime
en Grece ancienne, et ce pour plusieurs raisons. Les témoignages, bien que nombreux, sont ardus
a analyser, la méthodologie employée est complexe et risque d’étre critiquée par les férus des
théories interprétatives. Enfin, plus simplement, parce qu'un sujet comme 1’'impureté est assez
difficile a définir. Mais qui n’aime pas un défi? Par I’étude de la vie intime, j’aspire a plusieurs
objectifs. Premic¢rement, je vise a définir les modalités d’impureté religieuse de la vie intime. Quels
¢taient les usages d’accés au temple auxquels devaient se soumettre les gens? Quels étaient les
processus purificatoires auxquels ils devaient s’astreindre? Deuxiémement, par le dégagement de
ces modalités, j’aspire a comprendre comment la population vivait son intimité selon les normes
religieuses de son époque. De ces deux objectifs émane un troisiéme : comment et pourquoi la
notion d’impureté occupe-t-elle une place si importante dans la religion grecque? Est-ce que les

regles d’impureté découlent de stricts facteurs biologiques ou sociaux, ou des deux a la fois?

Les sources

Toutes ces interrogations ne peuvent étre adressées que par une analyse fine des
témoignages de I’époque. Or, cela pose un probleme : celui des sources. Les documents que nous
avons a notre disposition sont relativement nombreux, mais bien souvent incomplets, €parpillés
dans le temps et I’espace et de nature completement différente. Il est impossible d’analyser une
piece d’Euripide de la méme manicre qu’un fragment des lambes d’Hipponax. Dans cet exercice,
le document qui semble étre le meilleur doit étre prioris€, ce qui entraine une certaine hiérarchie

des documents :

Les documents épigraphiques
Les inscriptions concernant I’impureté et la vie intime sont nombreuses et constituent le

point de départ de mon enquéte. Elles sont particulierement importantes, car elles constituent une



documentation directe sur I’impureté et les processus purificatoires en Greéce. De plus, ces
témoignages constituent un champ de prospection particuliérement vaste et varié.

Les inscriptions relatives aux réglements cultuels sont souvent désignées a tort comme les
« Lois sacrées'® ». Ce terme a grandement été remis en question dans les derniéres années par la
communauté scientifique'®. Cette appellation est un peu trompeuse, car ces inscriptions forment un
ensemble mal défini et beaucoup trop hétérogéne pour étre simplement désignées comme des
« Lois sacrées ». Les termes « normes religieuses », « inscriptions cultuelles » ou « réglements
cultuels » sont @ mon avis beaucoup plus justes pour désigner ce corpus €épigraphique. Ces termes
seront préférés a celui de « Lois sacrées » pour ce travail®’.

Ces inscriptions, qui étaient situées a proximité des temples, concernent essentiellement les
régles pour accéder aux sanctuaires, les calendriers des fétes religieuses, les régles funéraires, les
ventes de prétrises, les fondations pieuses, les collectes, le casuel des prétres, la répartition des
viandes des sacrifices et les sacrifices. Elles mentionnent aussi les cas d’impureté tels que
I’accouchement, les relations sexuelles, les menstruations ou certains aliments qui empéchent
I’entrée au temple des fideles qui sont dans cet état et les processus purificatoires nécessaires pour
recouvrer son état de pureté.

Ces inscriptions religieuses se divisent en deux types : les premieres sont des lois dont le sujet
est religieux et qui ont été votées par les citoyens dans les assemblées?!. Elles précisent ce qui est
interdit, les conséquences et les sanctions. Cela concerne principalement la protection du
sanctuaire, les collectes, les ventes de prétrises et les régles funéraires. Une inscription trouvée au
sanctuaire d’Alektrona a lalysos illustre bien ce premier type?”. Celle-ci précise qu’un pouvoir
politique local (10ig pootpoic) a émis le décret et que cela découle de I’initiative d’un certain

(Ztparng). Cette « loi» mentionne tres clairement I’offense, soit introduire dans le sanctuaire un

18 Le terme « Lois sacrées » découle de la traduction de Leges Sacrae, le titre de la premiére compilation des
inscriptions cultuelles grecques. Ce grand corpus débuté en 1896 était la premiére entreprise du genre. L’appellation
est restée dans ’usage pour désigner les inscriptions religieuses.

1 Pour plus d’informations sur la remise en question du terme « Lois sacrées », voir Jan-Mathieu Carbon et Vinciane
Pierenne-Delforge, « Beyond Greek Sacred Laws », Kernos, 25 (2012): 163-182, Edward Harris, « Toward a Typology
of Greek Regulations about Religious Matters », Kernos, 28, (2015) : 53-83 et Eran Lupu, Greek Sacred Law : A
collection of New Documents (NGSL?), (Boston/Leidein : Brill, 2009) : 1-20. Lupu ne remet pas nécessairement en
cause ’appellation « Lois sacrées » mais demande une meilleure définition de cette catégorie particulicre
d’inscriptions. Voir aussi Andrej Petrovic, « ‘Sacred Law’ in Ancient Greek Religion » sous la direction de Julia Kindt
et Esther Eidinow, The Oxford Handbook of Ancient Greek Religion, (Oxford: Oxford University Press, 2015).

20 Ces termes sont principalement empruntés 4 Carbon et Pirenne-Delforge, « Beyond Greek Sacred Laws ».

2! Robert Parker, « Miasma: Old and New Problems», Kernos, Suppl. 32, (2018): 27.

22 CGRN 90.



cheval ou un ane ou un mulet ou un bardot ou un mouton ou tout autre équidé ou avoir porté des
chaussures de cuir de porc et la peine encouru en cas de non-respect. Il est aussi mentionné a deux
reprises que le pouvoir politique local est responsable de faire respecter la réglementation et
d’administrer la peine. Ce type d’inscription peut réellement étre comprise comme des lois, car
elles ont été votées par les citoyens et découlent du pouvoir politique.

La seconde catégorie concerne les inscriptions qui sont davantage des conseils sur la fagon
qu’un bon citoyen devrait agir dans un sanctuaire®>. On pourrait alors parler de réglements, au
méme titre que le code vestimentaire dans les établissements scolaires ou du code de conduite pour
la bibliothéque municipale. Parker compare souvent ces inscriptions rituelles a I’indication de
porter une tenue de ville dans les invitations pour un événement mondain®*. Ces régles n’ont pas
force de loi et personne ne sera jeté en prison s’il ne se conforme pas a la tenue vestimentaire, mais
le récalcitrant pourrait étre interdit d’entrée. C’est un peu la méme chose pour cette deuxieme
catégorie de reglement cultuel. Ces derniers, propres a chaque sanctuaire, déterminent les cas de
souillures et limitent I’entrée au temple a ceux qui se trouveraient dans cet état. Il n’y a aucune
mention de sanctions ou de punition et le pouvoir responsable de 1’application de ce réglement
n’est pas identifié. Lorsqu’un individu transgresse ces conseils religieux, aucune conséquence
légale ne s’applique, mais il encourt la punition divine ou des remords®’. Ces « lois » sacrées ne
relévent donc pas d’un pouvoir judiciaire et humain, mais bien divin. Ce sont les Dieux qui
imposent le respect de ces lois et les « bons » fideles les respectent. Ces inscriptions religieuses
sont trés utiles pour notre étude, car la majorité d’entre elles concernent les notions de pollution®.

Bien que remise en question, cette division en deux clans des « Lois sacrées » reste assez juste.
D’un point de vue légal, comme I’a fait remarquer Edward Harris?’, c’est un fouillis
incompréhensible, mais comme le propos de ce travail n’est absolument pas juridique, je crois qu’il

est acceptable de se tenir a cette division.

23 Robert Parker, « Miasma: old and new problems », 27. Voir aussi Robert Parker « What are Sacred Laws » dans
Edward Harris et Lene Rubinstein (Eds.), Law and the Courts in Ancient Greece, (London: Duckworth, 2004): 62.

24 Robert Parker « What are Sacred Laws », 62 et suivantes.

25 La question de la punition divine ou du remord est mentionné explicitement dans LSCG 130 et LSCG 1017. Voir
aussi Robert Parker, Miasma, 253, note 105.

26 Pour un exemple concret : CGRN 173. Cette inscription prohibe I’entrée du sanctuaire a une personne en état
d’ivresse ou portant des vétements de couleurs vives.

27 Edward Harris, « Toward a Typology of Greek Regulations about Religious Matters », Kernos, vol. 28, (2015), pp.
53-83.



Il y a eu plusieurs tentatives de recension des inscriptions cultuelles depuis le 20° siecle :
Joannes Von Prott et Ludwig Ziehen?® , Francisek Sokowloski?’, Eran Lupu®® et plus récemment
le projet initi¢ par Jan-Mathieu Carbon et Vinciane Pirenne-Delforge qui propose une remise en
question de la typologie traditionnelle des Lois sacrées avec leur projet de Collection of Greek
Rituals Norms (CGRN)’!. C’est principalement a partir de cette nouvelle collection que je
travaillerai, mais étant donné que les inscriptions sont traditionnellement référées suivant le
systéme de classification de Sokowloski, j’ai inclus un tableau de concordance au tout début du

mémoire pour faciliter le repérage’?.

Les documents littéraires

Les sources littéraires revétent d’une importance capitale pour I’étude de I’impureté, car ce
qui nous reste de la culture grecque est foncierement littéraire. Cependant, parce qu’il n’existe pas
d’écritures saintes ni de livres de prieres ni de liturgies « canoniques », nous sommes obligés a
¢tudier la religion grecque par d’autres canaux. Certes, certains groupements, notamment les
Orphiques, ont des livres de référence®, mais leur contenu, d’ailleurs trés peu connu, ne semble
pas concerner réellement le propos de 1’étude. La connaissance de la religion et de I'impureté
grecques se fait principalement par I’étude des mythes, des poeémes homériques, des comédies et
des tragédies ainsi que de la poésie en général. Les écrits homériques datant du VIII® siecle av. J-
C. constituent le premier témoignage sur la religion grecque. Certains passages nous informent sur
les pratiques purificatrices et t¢émoignent que le concept de I’impureté date d’au moins depuis le
VIII® siécle. A cet égard, la poésie, que ce soit celle d’Hésiode ou d’Hipponax, renforce aussi 1’idée
que le concept de I’impureté précede la Grece classique.

La tragédie, qui met en scéne des personnages tourmentés par la souffrance est une mine
d’or pour I’étude de I’impureté, car bien souvent le malheur s’explique par un miasme. L’ apport

de I’étude des comédies quant a elle, reste assez mineur, car I’intimité ou I’impureté ne constituent

28 Joannes Von Prott et Ludwig Ziehen, Graecorum Sacrae e titulis collectae, (Chicago : Ares, 1988).

2 Francisek Sokowloski, Lois Sacrées d’Asie mineure, (Paris : De Boccard, 1955), Francisek. Sokolowski, Lois
Sacrées des citées grecques: Suppléments, (Paris : De Boccard, 1962) et Franscisek Sokolowski, Lois Sacrées des
citées grecques, (Paris : De Bocard, 1969).

30 Eran Lupu, Greek Sacred Law.

31 CGRN Jean-Mathieu Carbon et Saskia Peels, CGRN: Collection of Greek Ritual Norms, Septembre 2020, htt
p://cgrn.ulg.ac.be/file/90/.

32 Voir le « Tableau de concordance des inscriptions religieuses ».

33 Pour plus de précision sur I’utilisation des sources littéraires pour 1’étude de la religion grecque, voir Thomas
Harrison, « Intersections : Greek religion and Literature » sous la direction de Daniel Ogden, A companion to Greek
Religion, (Oxford : Blackwell Publising, 2017) :373-384).
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pas des sujets de prédilection des Comiques. Les comédies peuvent toutefois nous renseigner sur
certains sujets intimes, notamment tout ce qui entoure la vie sexuelle. Cependant, plusieurs facettes
de l'intimité comme les menstruations, 1’avortement ou la maternité ne sont pas mentionnés.
Certains verront dans ce silence bien des choses**, mais rappelons que ’absence de documentation
ne peut jamais a elle seule justifier une théorie.

A la comédie et la tragédie s’ajoutent la poésie hellénistique et les romans grecs qui
constituent aussi une mine d’or d’informations pour 1’étude de I’impureté. Ces créations bien que
fortement marquées par un désir d’innovation puisent leurs racines dans les traditions antérieures
et témoignent de la persistance des croyances et des traditions. Finalement, les écrits historiques,
qui a partir du V¢ siécle acquiérent le statut de genre littéraire distinct, peuvent aussi nous
renseigner. Je pense notamment aux écrits d’Hérodote qui rapporte que les Spartiates étaient
convaincus que le tremblement de terre dévastateur de 462 av. J-C. avait été causé par un miasme*.

Le corpus littéraire de I’'impureté comprend également une littérature un peu plus marginale
ou marginalisée dans 1I’étude de I’impureté, soit les €crits philosophiques et les traités médicaux.
Bien que ces derniers soient plus difficiles a traiter, les écrits médicaux particuliérement ceux issus
du corpus hippocratique et de Soranos d’Ephése, sont une autre mine d’or pour mieux comprendre
le concept de l'impuret¢ en Gréce ancienne. Ils aident également a mieux assimiler la
compréhension que les Grecs se faisaient du corps humain ainsi que des différents évenements et
fonctions biologiques. C’est d’autant plus important que I’impureté est intimement liée a la
physionomie humaine. Les écrits philosophiques quant a eux nous renseignent sur la définition de

la purification et sur la physionomie humaine.

Les sources archéologiques et iconographiques
Les documents archéologiques et iconographiques n’ont pas réellement été utilisés pour

cette recherche, non pas parce qu’ils ne sont pas pertinents, mais plutot parce qu’ils se prétent mal

» Je pense notamment a certaines théories féministes qui voient dans cette absence un signe que le patriarcat voulait a
tout prix étouffer I’expérience féminine. Ne leur en déplaise, mais ce genre de biais cognitif est problématique. La
rareté des documents littéraires qui font mention des menstruations peut davantage s’expliquer par le fait que c’est un
phénomene qui se produit sans 1’action masculine. La grossesse, bien qu’elle constitue une expérience typiquement
féminine est tout méme le résultat d’une action masculine, si bien que certaines sources mentionnent I’événement. Les
hommes cotoyaient tout de méme leur épouse pendant neuf mois. Ils connaissaient le phénomeéne Or, les menstruations
laissent les hommes dans le noir, d’ou 1’absence de traces archéologies ou iconographiques portant sur les régles. C’est
d’autant plus pertinent lorsqu’on s’attarde aux faits que les documents qui nous sont parvenus sont pratiquement tous
réalisés par des hommes.

35 Hérodote 1.128. Voir aussi Robert Parker, Miasma, 184.
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a 1’¢tude de I'impureté de la vie intime. Il n’existe aucune représentation iconographique des
menstruations, de 1’accouchement ou bien de I’allaitement. Pour ce qui est des artefacts
archéologiques, les dépots votifs pourraient étre utiles si je traitais des rites, mais ce n’est pas le
cas.

Ma recherche ne se limite donc pas a une seule sorte de source ou a un cadre temporel précis
en particulier. Elle inclut des documents varié¢s tant dans leur nature que pour leur datation. Ce
choix, qui pourrait paraitre incohérent, s’explique comme si souvent par ’état restreint et
fragmentaire des sources. Il n’existe parfois qu’un seul texte pour toute une époque et la rejeter
sous prétexte qu’elle ne cadre pas avec 1’époque est une envie logique a réfréner. Le croisement
des sources des différentes époques permet d’avoir une meilleure appréhension du sujet. Il faut
ajouter aussi que la lenteur de I’évolution comportementale et cultuelle dans les sociétés d’ancien
régime est relativement bien attestée. Pour ces raisons, aucune source n’a été mise de coté, mais
leur nature et leur datation ont été prises en compte lors de leur analyse. En mettant ainsi cote a
cote les pieces du puzzle, il est possible d’en venir a un aper¢u de I’impureté et la vie intime en
Grece ancienne. Et je dis bien « apergu », car il serait vaniteux de prétendre a plus que cela.
L’impureté est un domaine trop vaste et dont I’étude est en constante évolution, d’ou I’impossibilité

de dresser un portrait complet, mais rien ne nous empéche d’essayer.

La pureté, ’impureté et la purification dans la religion grecque

Avant de plonger au cceur de 1’étude, il convient de regarder avec plus d’attention le
phénomeéne de la purification et du miasme dans la religion grecque®®. Il est nécessaire de
comprendre que la religion grecque ne constitue pas un bloc monolithique. Il n’existe pas une seule
religion grecque, mais bien plusieurs®’. Chaque cité avait ses cultes, ses calendriers, ses fétes et ses
regles. Aussi bien dire qu’il existe autant de « religions grecques » que de cités. Ajoutons

¢galement que cette religion a évolué tout au long de I’ Antiquité au fil des contacts avec d’autres

36 Par souci de concision, je me limiterai qu’a 1’étude de I’impureté dans la religion grecque. Cependant, je reconnais
que I’inclusion de certaines études portant sur le monde romain aurait pu étre bénéfique a ce travail. Je pense
notamment a I’ouvrage de Jack J. Lennon, Pollution and Religion in Ancient Rome (Cambridge : Cambrigde
University Press, 2013) ou bien a 1’étude plus spécifique de Danielle Gourevitch, Le mal d’étre femme : La femme et
la médecine dans la Rome antique (Paris : Les Belles Lettres, 1984), qui porte sur les réalités des femmes romaines.
37 A cet effet, certains auteurs préférent parler « des religions grecques » et non de la religion grecque. Voir notamment
Edmond Levy, « Peut-on parler d’une religion grecque », Ktéema 25, (2000) : 12-18, Edouard Des Places, La religion
grecque. Dieux, cultes, rites et sentiment religieux dans la Gréce antique, (Paris : A.J. Picard, 1969) et Simon Price,
Religions of the Ancient Greeks, (Cambridge : Cambridge University Press, 1999). C’est le fait d’une religion
polythéiste et mythopoiétique. Elle semble plurielle parce que nous avons de la religion une vision monolithique et
canonique.
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civilisations. Ces considérations s’appliquent aussi pour I’impureté. Il n’existe pas de consensus
sur ce qui est considéré pur et impur partout en Gréce et encore moins sur un concept qui vaudrait
a toutes les époques. Il devait exister a la fois un air de famille et des différences marquées, mais
le peu de documents que nous possédons ne nous permet pas réellement de les souligner.
L’impureté dans la religion grecque est intimement liée a la notion de purification; I’un ne va
pas sans ’autre. Tout acte considéré comme impur nécessite une purification. Platon, dans Le
Sophiste, nous renseigne sur la vision que les Grecs pouvaient se faire de ce phénomene. Il dit

33 5. On retrouve

essentiellement que la purification consiste en une « science des divisions
sensiblement la méme idée chez Hippocrate : « Nous fixons nous-mémes des limites aux
sanctuaires et aux enceintes des Dieux, pour qu’ainsi personne ne puisse les franchir sans étre
pur’® ». Ces limites créent une division entre le sacré et le profane, rendant impossible I’accés au
sanctuaire sans s’étre purifié*’.

La nécessité d’étre pur pour accéder au sacré *'obéit davantage a des considérations pratiques
que théologiques*’. Aprés tout, la pureté n’est pas un attribut important des Dieux dans la religion
grecque. Ils sont vénérés pour leur force, leur immortalité, leur pouvoir, mais rarement pour leur
pureté®. La nécessité d’étre pur est davantage une maniére de préparer ’individu a honorer les
Dieux, a entrer dans le sanctuaire et a créer une occasion spéciale**. La pureté permet aussi aux

fideles de mieux accéder au monde divin, car un individu impur brouille la communication entre

les deux mondes voire rend les rituels complétement caducs.

38 Platon, Le Sophiste, X1, 226d. « Kai unv &v ye toig eipnuévaig drakpiceot TO pev yeipov ano Peitiovog droywpiley
v, 10 &' duotov ' Opoiov ».

3 Hippocr., Maladie sacrée, 1, 46.

40 Robert Parker, Miasma, 19.

41 La notion de sacré est un concept central des grandes religions, mais dont la définition est difficile a circonscrire.
C’est un terme polysémique qui peut a la fois signifier I’expérience religieuse, le lieu du culte, une caractéristique
des divinités ou leur profonde vénération. Dans ce cas bien précis, j’entends « sacré » comme le sanctuaire dans
lequel il sera possible pour les Grecs d’entrer en contact avec les Dieux.

42 Robert Parker, Miasma, 20.

43 Robert Parker, Miasma, 20.

“Robert Parker, Miasma, 20.
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La souillure peut étre causée par un événement liminal comme la mort** ou I’accouchement*,

une origine physique comme le sang, le sang menstruel*’, ou le lait maternel*® ou bien par une
action, comme une relation sexuelle*® ou un meurtre®. Les cas d’impureté sont donc trés variés et
il est difficile parfois de trouver un point commun. Selon Andrej et Ivana Petrovic, tout événement
typiquement humain est une potentielle source de souillure, car ces événements nous ¢loignent du
monde divin®'. Robert Parker avait aussi souligné ce rapprochement en affirmant que la séparation
entre sacré et profane est d’avantage une séparation entre dieux et hommes>2. Les cas de miasme
servaient a accentuer la différence entre les mortels et les immortels.

Certaines souillures, principalement les souillures physiques, peuvent étre contagieuses™,
c’est-a-dire que la personne souillée peut a son tour souiller une personne qui est en contact (réel
ou de proximité) avec elle. C’est le cas notamment pour les accouchements ou les meurtres, et en
général toutes les affaires de sang versé. Lorsqu’un accouchement survient, ce n’est pas seulement

(54

la femme qui est taxée d’impureté, mais bien la maisonnée au complet™. Pour le meurtre, la

4 Voir a titre d’exemples: CGRN 3, CGRN 65, CGRN 71, CGRN 82, CGRN 85, CGRN 99, CGRN 144, CGRN 148,
CGRN 155, CGRN 166, CGRN 181, CGRN 191, CGRN 211, CGRN 212, CGRN 213, CGRN 214 et CGRN 217.

4 Voir a titre d’exemples : CGRN 85, CGRN 99, CGRN 126, CGRN 144, CGRN 148, CGRN 155, CGRN 162,
CGRN 181, CGRN 189, CGRN 212, CGRN 214, CGRN 217, CGRN 225, LSCG 139, LSCG 55 (= LGS 11.49) et LSS
91.

47 Voir a titre d’exemples : CGRN 144, CGRN 155, CGRN 217, CGRN 225, LSCG 139, LSCG 55 (=LGS I1.49) et
LSS 91.

4 Voir a titre d’exemples : CGRN 126, CGRN 144 ET CGRN 225

4 Voir a titre d’exemples : CGRN 5, CGRN 71, CGRN 99, CGRN 144, CGRN 155, CGRN 162, CGRN 181, CGRN
191, CGRN 203, CGRN 211, CGRN 212, CGRN 217, CGRN 225, LSCG 139, LSCG 55 (=LGS 11.49) et LSS 91

30 Voir a titre d’exemples : CGRN 148, CGRN 155 et CGRN 191.

31« Essentially, every physical matter, event, or action which is a distinct characteristic of being human is perceived
as polluting in the context of sacred space: the Greek notion of purity is conceptualized with divine nature in mind;
when it comes to ritual pollution, it is human who generate it by being human. Greek gods do not die; they do not
bleed; their birth is temporally far removed from the here-and-now of ritual action. When divine sexual intercourse
is represented as resembling human, even the Greeks gods wash afterwards.[...] For that reason, sacred space was
kept pure of the stains of humanity, which is why birth, sex and death were disallowed in sacred precincts », Andrej
Petrovic et Ivana Petrovic, Inner purity and pollution in Early Greek Religion, (Oxford: Oxford University Press.
2017), 28.

32 Robert Parker, Miasma, 66.

>3 Robert Parker, Miasma, 52-6; Eran Lupu, Greek Sacred Law, 1-21; Noel Robertson, « The Concept of Purity in
Greek Sacred Laws », dans Purity and the Forming of Religious Traditions in the Ancient Mediterranean World and
Ancient Judaism, Christian Frevel et Christophe. Nihan, éds. (Leiden et Boston: Brill, 2013), 195-244; Linda Marie
Giinther, « Concepts of Purity in Ancient Greece, with Particular Emphasis on Sacred Sites », dans Christian Frevel et
Christophe Nihan (éds.), Purity and the Forming of Religious Traditions in the Ancient Mediterranean World and
Ancient Judaism (Leiden et Boston: Brill, 2013), 245-60.

3 CGRN 85, 10-19. L’inscription stipule qu’un prétre ne peut pas entrer dans une demeure si une femme a accouché,
fait une fausse-couche ou avorté dans les trois derniers jours. « pova/pyiog ..?.. ayvebeal]ai 6¢ t@d@voe tov iapij: uvoop-
[ un ..2.. unoe mwop’ fipwva EoO]ev unoe mop’ Exaras Meydl-[ag unde ..?..Jois Obeton unde éooa toig éve-[..2.. unoe
éujmotelv fp@diov unde éc oixiav[écépmev év omoiau Ko AvOpwmoc amoba]vyi Guspdy mévts G’ de Ko Gué-[pag 6 verpog
éleviyOif1, unoé éc oiriay éloépmev év [6]moia Ko yove Té-[xnt Guepdy tpiddv do’ &c Ko térn, .. 2..] af ko éxTpdi ».
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contagion peut s’étendre a une cité entiere, comme c’est le cas, dans le mythe, avec (Edipe ou
Oreste. Pour ce qui est de I’accouchement, nous savons par les Lois de Cyréne, que la chaine de
transmission de la souillure se casse dés le premier échelon®, mais faute de documents
supplémentaires sur ce sujet, il est impossible d’affirmer davantage. En ce qui concerne le meurtre,
le coupable doit souvent s’astreindre a 1’exil ou a un rituel de purification particulier. La question
de la contagion est plus épineuse, car les sources nous manquent. Nous ne savons pas par exemple
si une femme qui a ses régles peut cuisiner pour sa famille sans risquer de les contaminer ou si un
homme qui a été¢ en contact avec un cadavre peut rentrer chez lui sans avoir a se purifier. Les
modalités de transmission d’une impureté ne sont pas connues, mais il est possible de supposer que
ceux qui accordent une grande importance a la pureté tente d’éviter les personnes porteuses d’une

souillure et de la transmettre’®.

Les méthodes de purification

Les méthodes de purifications varient en fonction du type d’impureté. Typiquement, les
réglements cultuels des temples vont préciser a quel processus doit s’astreindre le fideéle pour
retrouver son état de pureté. Les rites de purification permettent de retrouver 1’état de pureté et
d’ainsi réintégrer la vie cultuelle de la cité.

Les ablutions avec de 1’eau lustrale demeurent le processus de purification le plus attesté. La
littérature, 1’iconographie®’ et les fouilles archéologiques permettent d’attester la pratique de la
purification par 1’eau depuis le VIlle siecle. Un des témoignages les plus anciens concernant 1’eau
comme agent purificatoire se trouve dans I’/liade, preuve que la pratique est bien établie des
I’époque homérique : Hector s’exclame qu’il ne peut procéder a une libation pour Zeus sans s’étre
lavé, car il est interdit de prier le Cronide souillé de sang et de boue”®. Un autre exemple intéressant
provient du traité sur la Maladie Sacrée d’Hippocrate. L’auteur nous renseigne sur I’importance de
procéder a des ablutions avant 1’entrée au temple afin de préserver I’enceinte pure®. Peut-étre fait-

il référence aux perirrhantéria, ces vasques pleines d’eau disposées a I’entrée des temples a partir

S LSS 115 A, 17-20 « [éd]eymn Spopou wavel wou pfév dmapopov uiavel, tov] [0'é]Edpopov ob wavel, af ko un
wévOni- 6 6 &fvp]-[w]mog, & ka évdor 1, oS Jroc uév uapoc évaficu]-[épajc tpic, dAlov 6¢ ob wiavel 0vde Smv Ka
&0yt o] Brog 6 dvOpwmog ».

36 Parker abonde dans le méme sens. Robert Parker, Miasma, 53-54.

57 Je pense notamment a toute la symbolique entourant les jeunes filles «porteuses d’eau ». Leur importance est telle
que de nombreuses statuettes a leur effigie ont été retrouvées. Voir Walter Burkert, La religion grecque a l’époque
archaique et classique, trad. Pierre Bonnechere, (Paris : E. Picard, 2010), 115.

8 Homére, 1. V1,263-268.

% Hippocr., Maladie sacrée, 1, 46.
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desquelles les personnes s’aspergeaient (rituellement). Les fouilles archéologiques ont également
révélé que les temples possédaient toujours une fontaine dont 1’eau provenait soit d’une source a
proximité ou de la mer. Les exemples de purification avec de l’eau lustrale ou des bains
purificateurs abondent dans la littérature. Je pense notamment a Lysistrata d’Aristophane :
Cinésias, le mari Myrrhine tente de défaire les objections de son épouse pour qu’elle cede enfin a
ses avances. Celle-ci s’inquicte d’étre impure si elle s’adonne aux plaisirs de la chair et de ne
pouvoir réintégrer 1’Agora. Cinésias lui conseille alors de se purifier dans la Clepsydre, une
fontaine d’eau située sous ’enceinte de 1’Agora.®’.

En plus de I’eau, la pratique de fumigation est aussi mentionnée comme processus purificatoire.
Quelques passages dans Homeére nous informent de cette pratique : Achille purifie sa coupe avec
du soufre®! et Ulysse s’en sert pour purifier sa demeure aprés le massacre de prétendants®?. Le feu
comme le soufre détruit tout, méme les éléments impurs. Il permet donc de purifier en brilant les
éléments nuisibles au méme titre que I’eau permet de se purifier en lavant les impuretés®’.

Etonnamment, le sang menstruel peut aussi, & I’occasion, servir d’élément cathartique. Bien
que considéré impur, le sang posséde des vertus purificatrices. C’est ce qu’Heinrich Von Staden
appelait la « thérapeutique excrémentielle®® » qui consiste a utiliser des rejets corporels pour
¢liminer ’impureté causée par d’autres ¢léments perturbateurs comme certaines maladies. C’est
suivant ce raisonnement que le sang menstruel est souvent désigné pour le traitement des fievres®.

A ces méthodes de purifications, il faut ajouter I’abstinence et le retrait de la vie cultuelle pour
une période déterminée. Bien souvent, les réglements religieux vont prescrire une période durant
laquelle la personne en état d’impureté se voit interdire I’acces au temple. Cela permet d’instaurer
une distance temporelle avec 1’écart commis et de prévenir des contaminations involontaires. Le

retrait de la vie cultuelle est toujours couplé avec des ablutions ou un bain lustral. L’abstinence

80 Aristophane, Lys., 898-913.

1 Homeére, 1. XVI. 228-230.

2 Homeére, Od., XXII. 481-494.

9 Walter Burkert a identifi¢ deux autres méthodes employées pour la purification, mais elles sont extrémement
marginales. Il s’agit de 1’oignon marin (skilla) et le van (liknon). Ce sont des processus de purification relativement
peu connus et rarement mentionnés. Voir Walter Burkert, La religion grecque, 113.

% Heinrich Von Staden, « Matiére et signification. Rituel, sexe et pharmacologie dans le corpus hippocratique »,
Antiquité Classique 60 (1991) : 42-61 et Heinrich Von Staden, « Women and Dirt », Helios 1, 2 (1992) : 7-30.

6 A cet effet, il est particuliérement important de consulter I’article de Jean-Jacques Aubert qui est consacré a la
puissance magico-religieuse des menstrues. Il existe de nombreux papyri grec qui attestent les vertus du sang
menstruel. Les articles d’Heinrich Von Staden (voir note précédente) sont également riches en exemples. Le cas cité
provient de I’article de de Von Staden de 1991, p. 54. Pour l’article d’ Aubert, voir Jean-Jacques Aubert, « Threatened
wombs : Aspects of ancient uterine magic » Greek, Roman and Byzantine Studies 30 (1989) :421-449.
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concerne plusieurs éléments : les relations sexuelles, certains aliments®®, le contact avec des
personnes endeuillées ou qui viennent d’accueillir la vie. Ces abstentions servaient a souligner
I’arrivée d’un éveénement religieux. Il est a noter que ’abstinence compléte ne servait pas a
retrouver son €tat de pureté, mais plutdt a étre « plus pur que pur ». L’abstinence était souvent
prescrite pour une courte durée précédant un rituel, un événement cultuel ou dans des cas plus rares
pour la durée d’une prétrise®’.
La pureté de I’esprit

Bien que la pureté de corps soit nécessaire pour accéder au temple, la pureté d’esprit ou
morale semble également jouer un réle important. Les recherches d’Ivana et Andrej Petrovic
suggerent que la pureté intérieure fait partie intégrante de la notion grecque de pureté et est
nécessaire pour des relations saines avec les Dieux. Ivana et Andrej Petrovic stipulent que le corps
et ’esprit sain (et en Greéce I'un ne va pas sans 1’autre, étant donné la théorie des humeurs)
déterminent les résultats d’un rituel. Tout comme les dispositions physiques, les dispositions
morales de ceux qui réalisent le rituel jouent un role et les Dieux s’en soucient®®. Dans le premier
tome de leur étude sur la pureté intérieure®, Ivana et Andrej relatent un texte particuliérement
intéressant pour soutenir leur théorie, soit une inscription tirée d’une des steéles du temple
d’Epidaure datée du IVe siécle avant J.-C.”°. Cette stéle relate les guérisons miraculeuses ayant été
réalisées au temple. L’une d’elles concerne la guérison d’Apistos, un homme qui souhaitait étre

guéri de ses doigts paralysés’!. Voici le texte en question :

% Bien qu’il n’existe pas de catégorie alimentaire impure ou pure comme dans la religion juive (kosher) ou musulman
(hallal), certains aliments comme le porc ou le poisson sont proscrits pour 1’entrée au temple ou avant la participation
a une activité cultuelle précise.

7 Par exemple, les prétres, les prétresses et méme les employés des Temples devaient s’abstenir de toutes relations
sexuelles durant leur mandat. C’est pourquoi les vieilles femmes étaient souvent privilégiées pour les prétrises, car les
Grecs prenaient pour acquis qu’elles n’avaient plus de vie sexuelle ni de menstruations. Certains festivals, comme
celui d’Eleusis ou des Thesmophories, exigeaient aux participants d’étre chaste ou a jeun durant un nombre précis de
jours avant I’événement.

8 La question de la pureté morale a refait surface dans les derniéres années avec la publication d’Andrej et Ivana
Petrovic, Inner Purity. Leur théorie de I’importance de la pureté morale est en directe opposition avec celle de Osborne
qui déclarait que « What mattered was the performance of cult acts, not the state of mind of the actors ». Robin
Osborne, « Archaeology, the Salaminioi, and the Politics of Sacred Space in Archaic Attica » dans Susan Alcock et
Robin. Osborne (éds.), Placing the Gods: Sanctuaries and Sacred Space in Ancient Greece. (Oxford: Clarendon Press,
1994), 144.

% Andrej et Ivana Petrovic, Inner Purity, 5-8.

7011 existe plusieurs datations pour cette stéle. Je m’en remets aux conclusions d’Andrej et Ivana Petrovic. Voir aussi
Jan Bremmer, « How Old Is the Ideal of Holiness (of Mind) in the Epidaurian Temple Inscription and the Hippocratic
Oath? », ZPE 141 (2002): 106-8.

TIG IV?1.121.22-33.
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Un homme ayant les doigts de la main paralysés sauf un vint supplier le
dieu; quand il vit les tableaux exposés dans le sanctuaire, il ne crut pas aux
guérisons et ricana des inscriptions. Lors de son sommeil, il eut une vision:
il lui sembla que, tandis qu'il jouait aux dés a l'ombre du temple et
s'apprétait a lancer les dés, le dieu lui apparut, lui sauta sur la main et lui
étendit les doigts. Quand le dieu s'éloigna, il se vit fermer la main et I'ouvrir
en étendant chacun de ses doigts. Quand tous ses doigts furent tendus, le
dieu lui demanda s'il continuerait d'étre incrédule devant les inscriptions
figurant sur les pinakes, et il répondit que non. « Puisque dans le passé tu
¢tais incrédule envers ce qui ne mérite pas l'incrédulité, ajouta le dieu, ton
nom sera désormais Apistos (I’incrédule)». Le jour venu, il sortit du
sanctuaire guéri.

L’épigramme rapporte donc qu’un homme malade doutait des guérisons miraculeuses et prenait
de haut les inscriptions situées a I’entrée du temple qui demandait d’étre pur d’esprit”. Toujours
selon I’épigramme, le Dieu serait apparu dans un songe au malade. Il I’aurait interrogé sur son
scepticisme par rapport aux inscriptions sur les pinakes. Malgré que le malade ait garanti qu’il n’en
doutait plus, le Dieu lui a infligé la peine d’étre désormais appelé « Apistos », soit celui qui n’a pas
cru. Cette punition lui a été infligé, car I’homme doutait du pouvoir guérisseur du Dieu et ainsi se
trouvait coupable d’avoir des pensées impures.

Evidemment, cet exemple a lui seul ne peut prouver que la pureté d’esprit constituait un élément
central de la pensée religieuse grecque. Cependant, comme le rapportent Ivana et Andrej Petrovic,
il existe de nombreux exemples soutenant I’importance d’avoir une pensée pure au méme titre

qu’un corps pur pour accéder au temple et ce a toutes les périodes. Les auteurs comme Hésiode,

72 « ayvov ypn vaoio Ovadeog évrog idvra Euuevar- dyvelo 8 éoti ppoveiv Soia ». L inscription nous est aussi
rapportée par Porphyre, Abst. 11.19 et Clément d’ Alexandrie, Strom. 5,1,13,3.
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Xénophane et méme Aristophane” mettent en garde leur auditoire contre le danger d’avoir des
pensées impures. Ceci pourrait en effet résulter en une rancceur de la part des Dieux envers le fautif.
Le fait que ces mentions de pureté d’esprit soient constantes dans le temps et relativement
fréquentes semble indiquer que la pureté d’esprit puisse €tre un théme central de la pensée
religieuse grecque et cette possible importance doit étre prise en compte dans notre compréhension
du concept d’impureté, bien que le sujet soit encore débattu’.

Sur ces précisions, tournons-nous maintenant sur 1’é¢tude de cas précis en lien avec

I’impureté et la vie intime en Gréce ancienne.

73 Pour les détails concernant la nécessité d’avoir une pensée pure pour procéder a divers rituels chez Hésiode, voir
Ivana et Andrej Petrovic, Inner Purity, 40-52; pour Xénophane voir les pages 104-115 et pour Aristophane, les pages
242-246.

74 Pour de plus amples détails sur le concept de pureté morale ou intérieure, référez-vous au plus récent ouvrage d’Ivana
et Andrej Petrovic.
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CHAPITRE 1
L’IMPURETE ET LES MENSTRUATIONS

Les écrits des Grecs sont bien silencieux face aux phénoménes des menstruations si ce n’est
des quelques traités médicaux ou philosophiques”. Etrangement, pour nous du moins, les
Comiques n’avaient aucun scrupule a exploiter d’autres fonctions physiologiques que ce soit la
défécation, la miction ou 1’éjaculation, mais ils sont restés bien muets sur la ménorrhée. Kenneth
Dover a relevé avec justesse que les seuls sujets auxquels Aristophane ne s’est pas attaqué sont les
menstrues et la peste d’Athénes de 430 av. J.-C.”®. Pourtant, le sang des femmes devait étre vu et
connu de tous, car ce n’est qu’avec I’avénement des produits sanitaires modernes que le sang
menstruel a été invisibilisé. Le mari ou I’amant d’une femme devait étre particulierement inattentif
pour ne pas connaitre le phénomene. En raison de ce silence pudique, les menstruations nous sont
donc connues que par les inscriptions religieuses, les traités médicaux et certains écrits
hellénistiques. De ces documents, une conclusion s’impose : les menstruations sont une forme de
miasme.

11 serait facile de penser que les Grecs considéraient le sang menstruel impur par manque
de connaissances, par peur ou par misogynie, mais ce serait infiniment simpliste. Les menstrues
dans la majorité des religions anciennes et modernes sont considérées comme une forme de

pollution”’. Dans la religion babylonienne, un des systémes religieux les plus anciens, les

75 Je tiens a préciser que ce silence face aux menstruations n’est pas propre aux Grecs. Il n’existe que quelques mentions
des menstruations dans la littérature occidentale et encore ces mentions se faisaient par I’emploi de diverses
expressions pudiques. Par exemple, on disait qu’une jeune fille avait eu « ses premiéres lunes » ou « ses coquelicots ».
Dans la littérature québécoise, 1’expression « les Anglais sont débarqués » était trés populaire. Si les menstruations
peuvent désormais étre discutées sur la place publique c’est en partie grace aux mouvements féministes, mais surtout
en raison du fort lobbyisme des compagnies d’hygiéne féminine qui voyaient dans cette « libération » du sang des
femmes une opportunité d’affaire trés lucrative.

76 Son silence sur la peste de 430 av. J.-C. peut bien sir s’expliquer par le grand traumatisme de perdre plusieurs

proches emportés par la maladie. Rire de cela est un peu plus difficile que rire des menstruations. C’est un peu la méme
chose dans le contexte de la pandémie, je ne crois pas que les humoristes vont consacrer de nombreux numéros sur la
situation dans les CHSLD de sitot.

7 J’ai bien tenté de trouver des contre-exemples & cette affirmation, mais force est de constater que I’impureté de la
ménorrhée est quasi universelle. Toutefois, il existe certaines tribus aborigenes en Australie et au Brésil qui considérent
les menstruations un peu plus positivement, notamment pour leur réle fondamental dans la procréation. Cependant, ce
sont souvent les premiéres menstruations qui sont célébrées et les régles subséquentes sont passées sous silence. C’est
assez normal, vu le c6té embarrassant qu’elles présentent : il y a du sang, qui s’écoule du sexe, sexe dont rares sont les
sociétés qui en parlent sans fausse pudeur.
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t’8. C’est un mal

menstruations sont la conséquence de la victoire de Marduk sur sa mére Tiama
infligé a toutes les femmes pour leur rappeler la victoire de Marduk. Chez les Juifs, les traditions
sont claires : une femme menstruée (niddah) est impure pour sept jours’ et pour les Juifs
orthodoxes les femmes doivent procéder a un bain rituel pour retrouver leur pureté : le mikveh®.
Dans la société japonaise, les femmes menstruées ont longtemps été obligées de s’isoler dans des
cabanes (ubuya) et ce stigma des menstruations au Japon persiste encore a ce jour. Méme dans la
société occidentale d’aujourd’hui, les menstruations continuent d’étre associées a la souillure et a
une certaine mythologie urbaine. Je pense notamment a cette idée que les femmes menstruées ne
peuvent pas faire monter des blancs d’ceufs ni une chantilly ou I’idée insensée qu’elles ne devraient
pas faire de sport ni de la nage. A certains égards, on peut inclure dans ces mythes urbains tout ce
qui entoure le fameux « syndrome pré-menstruel (SPM) ». Evidemment, ces similitudes et ces
comparaisons entre diverses cultures sont intéressantes d’un point de vue anthropologique, mais il
est important de préciser qu’en aucun cas ces ressemblances n’aident a comprendre les rites et les
croyances des Grecs®!. Les Grecs ont un systéme de représentation du monde qui leur est unique,
mais qui, naturellement, présente certaines figures universelles telles que 1’impureté des
menstruations.

A travers ce chapitre, je souhaite relever les différentes normes auxquelles une femme
grecque menstruée devait s’astreindre et tenter de formuler une théorie explicative pour I’existence
de tels reglements. Nous verrons que les différentes théories interprétatives développées dans les

derniéres années ne suffisent plus.

1.1 La conception des menstruations chez les Grecs
Avant de se lancer dans I’analyse des documents que nous possédons sur le sujet, il est

nécessaire d’établir comment les Grecs conceptualisent la ménorrhée. Bien que la dissection

78 Paula Weideger, Menstruation and Menopause: the physiology and psychology, the myth and the reality, (New
York: Knopf, 1976): 95-109. Weideger recense une panoplie de mythes entourant les menstruations dans plusieurs
cultures a diverses époques. Il est intéressant de voir que pour plusieurs mythes, les menstruations sont la conséquence
d’un acte ignoble commis par une femme.

7 Lévitique, 15.19-30.

80 Evyatar Marienberg, Niddah. Lorsque les juifs conceptualisaient les menstruations (Paris : Les Belles Lettres, 2003),
24.

81 Sarah C. Humphreys, Anthropology and the Greeks, (Londres: Henley, 1978), 12. Humphreys remarque 4 juste titre
que « If Bongo-Bongo rainmaking rite illuminate one aspect of Greek ritual, that does not imply any general affinity
between the Bongo-Bongo and the Greeks ».
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humaine durant la Gréce classique ne fiit pas pratiquée®, les Grecs avaient émis plusieurs
hypothéses basées sur I’observation des animaux. Reste que de nombreuses explications étaient
basées sur des croyances et des superstitions comme le mythe de ’utérus errant chez Hippocrate®>.

De maniére générale, les auteurs qui ont étudi¢ la menstruation comprenaient que
I’écoulement sanguin venait du corps, qu’il s’accumulait dans la matrice et qu’il se déversait en
moyenne une fois par mois®*. Tant chez Aristote, qui concevait que les menstruations prenaient
place a la fin du mois®’, que dans les traités hippocratiques®® ou chez Soranos d’Ephése®’, 1a notion
de mensualité est inhérente aux menstruations.

I1 est assez probable que les théories avancées par les auteurs anciens reflétaient la réalité
et non des croyances, car encore aujourd’hui le cycle moyen d’une femme sans pathologie connue
tourne autour de 30 jours®. Il est donc plausible que les médecins grecs soient empiriquement
arrivés a la méme conclusion. Toutefois, pour les auteurs hippocratiques et Aristote, les femmes
qui ont leurs menstruations deux fois dans le mois sont considérées comme souffrantes d’une
pathologie®. Bien que ces cas devaient étre assez rares, car les cycles menstruels n’ont commencé
a raccourcir qu’aprés I’ industrialisation®, il est possible que certaines femmes autrement en bonne
santé aient été soignées pour ce probléme®!. Dans le cas d’un cycle plus long, les médecins de
I’époque savaient que I’aménorrhée était le premier signe d’une grossesse, et ils agissaient avec

une extréme prudence pour ne pas nuire a un éventuel feetus®?.

82 Lesley Dean-Jones, « Menstrual Bleeding according to the Hippocratics and Aristotle », TAPA 119, (1989): 177.
8 Pour le mythe de I’utérus errant chez Hippocrate, voir Mary Lefkowtiz, « The Wandering Womb », Heroine and
Hpysterics, (London: Duckworth, 1981): 12-25.

8 Danielle Gourevitch, « La gynécologie et ’obstétrique », ANRW, 2, 37.3 (1996): 2096.

85 Arist., Histoire des Animaux, 582a 35-6, Génération des animaux, 738a, 16-22 et 767a, 1-13.

% Hippocr., Du régime, 1,34; Hippocr., Nature de la femme, 1,1; 1,25 et I1,133.

87 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.19.

88 Shahpar Najmabadi ef al. « Menstrual bleeding, cycle lenght, and follicular and luteal phase lenghts in women
without known subfertility: A pooled analysis of three cohorts », Paediatr. Perinat. Empidemiol. 34, (2019) : 322.

8 Hippocr., De la nature de la femme, 16; Hippocr., Nature de la femme, 1,57; Arist., HA, 137 et 582B, 25. Voir
aussi Lesley Dean-Jones, « Menstrual Bleeding » : 186.

% En effet, il y a un lien de causalité entre une nutrition riche et variée et la réduction du cycle menstruel. Les études
avancent une différence d’environ cinq jours. A cet effet, voir Doreen Asso, The Real Menstrual Cycle, (Chichester ;
Toronto : J. Wiley, 1983), 17, 80 et 90.

91 Lesley Dean Jones, « Menstrual bleeding »: 186.

92 Lesley Dean Jones, « Morbidity and vitality: The interpretation of menstrual blood in Greek science » (thése de
Ph.D., Stanford University, 1987), 1-15.
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En raison de la fréquence mensuelle de I’événement, les menstrues sont rapidement
associées au cycle lunaire®®. Cette idée se constate facilement lorsqu’on s’attarde aux champs
lexicaux des menstrues®. D’un point de vue linguistique, les termes utilisés pour désigner la
ménorrhée renforcent I’association avec le cycle lunaire: Epunvov, Epunva, katopfvie’>,
gmpvio’® et o pnvioio. Ainsi, on observe que les termes sont soit formés des dérivés de prv-,
unvog (mois), ou sur le préfixe kata- qui indique une idée de distributivité ou bien sur les préfixes
év- ou émi- qui indique que le phénomeéne prend place « dans le mois »”. Il existe certaines
expressions plus complexes attestées dans Aristote avec le terme mepiodoc : Eupmvog mepiodoc’®.
Pour Soranos d’Ephése, les menstruations sont désignées par le terme émuivia’. Pour celui-ci, les
menstruations servaient de nourriture au feetus'®’. Les menstrues peuvent aussi simplement étre té.
yovarksia!?!, soit « ces choses féminines » ou elles peuvent étre décrites comme une forme de
purification : kG0opoic'®. En somme, les menstruations sont définies selon trois champs lexicaux
qui réferent soit a la féminité, soit a la purification ou aux phases lunaires.

Les auteurs grecs se sont aussi attardés a la durée des régles et a leur volume. Les
conclusions sur ces sujets sont assez divergentes. Chez Aristote, les menstruations sont le seul
moyen d’exécrer pour les femmes. Ce faisant, la quantité de sang menstruel doit étre considérable
et équivalente a la quantité de semence qu’un homme peut éjaculer dans un mois'®. Il n’avance

pas un volume en particulier, mais dans Générations des Animaux, Aristote affirme que les femmes

% Selon Claire Préaux, I’association entre le cycle lunaire est les menstruations est plutdt un rapprochement
symbolique, car les deux phénomeénes sont cycliques et comprennent des moments de réplétion et de diminution
plutdt qu'une association basée sur I’observation d’une coincidence. Voir Claire Préaux, La lune dans la pensée
grecque, (Bruxelles : Palais des Académies, 1973), 66.

% Pour le lexique sur les menstrues, voir Danielle Gourevitch, « La lune et les régles des femmes », Les
correspondances entre le ciel, la terre et [’homme. Les survivances de [’astrologie antique. Actes du colloque
international de Montpellier, (1996), 87-88.

% Hippocr., Aphorisme, V, 36; Hippocr., Du feetus de huit mois, 9; Arist,, HA, 581b.

% Hippocr., Nature de la femme, 1,4 et 1,17.

7 Aristote, De la génération des animaux, 737b. 1l existe plusieurs autres formulations employées par Aristote
comme EUUNVog TePISOs ou 1) TOV KAAOVUEVOV KOTOUNVI®V iKUAG, ou encore Eupnvog kabapois. Le terme ta
puoikd est aussi employé dans la loi sacrée de Mégapolis (CGRN 155).

%8 Arist., GA, 737b.

9 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1,19. 1l est intéressant de constater que émyvia est également utilisé
pour désigner la ration mensuelle des marins.

100 esley Dean-Jones « Menstrual Bleeding »: 185.

191 Hippocr., Epidémies, 11, 3, 1 et I1, 3,17. Voir aussi Arist. H4, 582a.

192 Hippocr. Du régime, 1,34 et Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 6.

103 Arist. G4, 727a-727b.
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humaines produisent le plus grand volume de sang menstruel d’entre tous les animaux'®. Il

explique ce large volume par le fait que le corps humain est a la fois humide et chaud. Ces deux
composantes favorisent et nécessitent une plus grande excrétion. Il précise également que la durée

moyenne de la ménorrhée est de deux a trois jours'®’

. Aristote ne s’attarde pas particuliérement en
détail sur le sujet des menstruations en raison du fait qu’elles constituent un phénomene que 1’on
ne retrouve pas facilement dans la nature.

Pour les auteurs hippocratiques, le corps des femmes est formé de tissus spongieux'%. Ce
faisant, les femmes sont plus humides et leur corps contient un haut volume de sang. C’est en
fonction de ce modéele théorique que les auteurs hippocratiques concluent que les femmes perdaient
un grand volume de sang. Dans Nature de la femme, un des auteurs hippocratiques précise qu’une
femme perd deux kotyles'®” de sang durant deux ou trois jours'®®. Pour un autre médecin, cette
quantité de sang se perd dans les trois premiers jours de la menstruation'?, laissant entendre que
d’autres suivront, mais sans préciser le nombre.

Chez Soranos d’Ephése, la durée des régles varie d’une femme a une autre : certaines le
sont une seule journée alors que d’autres peuvent étre indisposées plus d’une semaine. Il émet la
remarque que la majorité des femmes sont réglées pendant trois ou quatre jours ce qui concorde
avec les écrits des auteurs précédents. Il peut étre difficile de comparer la durée moyenne des
menstruations entre les différents auteurs, car chacun peut avoir sa propre définition de ce que sont
les menstrues. Aristote et les médecins hippocratiques proposent des délais assez courts comparés
a ceux de Soranos. II est possible que Soranos calculait les menstrues des premiéres traces de sang
jusqu’aux derniéres alors qu’Aristote et les médecins hippocratiques ne prenaient en compte que
les deux ou trois premiers jours ou le flux menstruel est plus abondant.

En ce qui concerne le volume sanguin qu’une femme peut perdre durant ses menstruations,

Soranos avance le méme que celui chez les auteurs hippocratiques, soit pres de deux kotyles.

104 Arist. GA, 729a, 11. « ITheiot 8¢ yiyverar kdBopoig TV {hov Taic yovarél, kai toig ppect mheiotn Tod omépratog
TpoECIC KaTh Adyov oD peyéBouc. Aftiov 8 1) Tod cduatoc 6HeTacIC VYpd Kol Bepury odoa dvoykaiov yop £V 1@
To100T® Yiyveshot mieioty nwepittooty. "Ett 8¢ 008¢ 10 totadt” £xel £v 10 odpOTL HEPN €lg G TpENETAL 1] TEPITTIOOIC
domep &v TOig GAAOIC OV Yyap Exel olte TPY®dV TATBOG KaTd TO odua oVTE OOTMV KOl KEPAT®V Kol 0dOVI®V
EKKPIOELC ».

105 Arist. HA, 582B, 5-6.

1% Hippocr., Du systéme des glandes, 1 et 16.

107 Une kotyle est une unité de mesure utilisée en Gréce antique. Cette mesure équivaut a 0.27 L.

1% Hippocr., Des Maladies des femmes, 1, 6.

19 Hippocr. Des Maladies des femmes, 1, 37.
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Soranos précise que cette mesure consiste en la quantité maximale de sang qu’une femme peut
perdre et non la quantité moyenne'!?. Cependant, contrairement aux médecins hippocratiques, il
précise que le volume varie en fonction de 1’age, de la saison, du tempérament, des occupations,
du style de vie et méme de la morphologie. Etrangement, malgré que Soranos d’Ephése avance la
mesure de deux kotyles, soit une quantité assez importante, il écrit a deux reprises que seule la zone
voisine de la matrice est humectée de sang laissant entendre que 1’écoulement n’est pas si abondant.
La mesure de deux kotyles souléve ainsi quelques interrogations. A cet effet, je crois qu’il est peu
probable que les femmes pouvaient perdre deux kotyles de sang, soit prés d’un demi-litre par
période menstruelle. Cette quantité est presque dix fois supérieure a la moyenne d’aujourd’hui'!!.
Plusieurs hypothéses peuvent expliquer cette disparité, dont celle d’une erreur de mesure. Certes,
cela pourrait étre possible si I’on tentait d’expliquer une différence de quelques millilitres. Or, dans
le cas qui nous intéresse, c’est une erreur de pres de 450 ml. Il est trés improbable qu’une erreur de
mesure explique entiérement cette dissemblance. Une autre hypothése plus plausible serait a
chercher du c6té des outils de mesure. Si les médecins se rabattaient sur 1’observation des linges
souillés de sang ou par les dires des femmes, il est trés probable que les données étaient faussées.
Apres tout, une petite goutte de sang devient une grande tache sur un tissu ce qui fausse
inévitablement I’observation. Il est trés possible aussi que les femmes aient exagéré malgré elles
leurs pertes menstruelles.

Certains pourraient croire a tort que la mesure de deux kotyles est utilisée symboliquement
pour désigner une grande quantité¢ de sang perdue. Or, cette mesure est en accord avec le modele
théorique des médecins hippocratiques. Ceux-ci croyaient que le sang menstruel s’accumulait dans
la matrice durant tout le mois pour ensuite s’écouler. Ce faisant, ceux-ci estimaient que le volume
de sang menstruel équivalait a ce que la matrice pouvait contenir et selon leurs observations ce
volume correspond a pres de deux kotyles. Nous connaissons cette mesure, car certaines afflictions
féminines se soignaient par I’administration d’un clystére!'? d’au plus deux kotyles par le cervix'!3.
Les médecins mettaient en garde contre I’administration d’un lavement supérieur a deux kotyles ce

qui suggere que ce volume représentait la quantité maximale de la matrice. Ainsi, ils raisonnaient

que la matrice peut perdre autant de sang qu’elle peut en contenir, d’ou la mesure de deux kotyles.

110 Soranos d’Ephése, Maladies de femmes, 1. 20.

11 Une femme en bonne santé perd entre 45ml a 80ml de sang par cycle menstruel.

112 A noter que ce n’est pas une douche vaginale. C’est un tout autre processus.

113 Hippocr. Des maladies des femmes, 1, 78 et 11, 209; Hippocr., Nature de la femme, 33.
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Malgré cette exagération du volume de sang perdu, les données médicales portant sur les
menstruations chez les médecins de 1’époque sont relativement exactes. Toutefois, malgré la

justesse de ces théories, les menstruations faisaient aussi I’objet de croyances.
1.1.1 Les pouvoirs magico-thérapeutiques associés aux régles

Comme bien des phénomenes incompris, les menstruations étaient aussi associées a des
propriétés magiques. Le plus grand informateur a ce sujet est Pline I’ Ancien, qui par chance affirme
baser ses dires sur des écrits grecs, ce qui en fait une source pertinente pour cette ¢tude. Selon Pline
I’ Ancien, les ménorrhées peuvent occasionner des phénomenes surnaturels bénéfiques : une femme
réglée et nue peut chasser la gréle ou une tempéte; une femme menstruée qui se promeéne nue dans
un champ est capable de provoquer la mort des chenilles et autres insectes nuisibles!!*. Les
menstrues peuvent aussi soigner certaines afflictions comme la goute, 1’écrouelle et les
furoncles!!". Elles peuvent stopper les crises épileptiques' ' tout comme les maux de téte'!”. Si un
morceau de tissu est imprégné de sang menstruel, il peut guérir des morsures de chiens enragés!'!®
et diminuer les fievres!!”. Cependant, les menstruations ont aussi des pouvoirs maléfiques. Pline
I’ Ancien rapporte qu’un coit avec une femme menstruée lors d’une éclipse de lune ou de soleil est

1

fatal pour I’homme'?’; qu’une femme indisposée altére les vignes, la rue'?! et le lierre'??; les

femmes menstruées peuvent noircir le lin, faire rouiller le cuivre et si elles touchent une ruche

114 Pline I’ Ancien, Histoire Naturelle, XVIII, 266. Les propriétés insecticides des menstrues sont aussi rapportées par
Columelle, De re rustica, XI, 3,64 a la suite de Démocrite, B 300,3.

115 Pline 1’ Ancien, Histoire Naturelle, XVIII, 82

116 Pline I’Ancien, Histoire Naturelle, XVIII, 83. Les menstruations étaient en effet considérées comme
«thérapeutiques» chez certains médecins ou savants de 1’époque, surtout chez les jeunes filles non-mariées. Ils
croyaient que les jeunes filles non-mariées, donc réputées comme vierges, ne parvenaient pas toujours a bien évacuer
le sang, qui a la longue s’accumulait et montait a la téte. Cette accumulation déclenchait des crises d’épilepsies ou des
maux de téte. Le traitement prescrit dans ce genre de situation était le mariage afin que la jeune vierge se fasse déflorer
ce qui permettrait un meilleur écoulement des menstruations.

17 Pline 1’ Ancien, Histoire Naturelle, XVI1II, 84

18 Pline 1’ Ancien, Histoire naturelle, XVIII, 82.

19 Les fiévres tierces et quartes peuvent aussi étre traités par un coit au début des régles. Pline 1’ Ancien, Histoire
naturelle, XVIII, 82. Encore ici, on peut voir la méme logique que dans le cas des maux de téte ou des crises
épileptiques (voir note 114). Le coit permettrait un meilleur écoulement des menstruations. Ainsi, le sang ne peut pas
s’accumuler et causer des fievres.

120 Pline I’ Ancien, Histoire Naturelle, XVIII, 77.

121 Pline I’ Ancien, Histoire naturelle, XVIII, 77. La rue (ruta) est une espéce d’arbrisseau a fleurs jaunes ayant des
propriétés médicinales et aromatiques. A son contact, certaines personnes développent des afflictions cutanées.

122 Pline I’ Ancien, Histoire Naturelle, XVIII, 78.
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provoquer un essaim'?

. Le sang menstruel a aussi des propriétés abortives principalement chez les
juments et chose surprenante, la mort feetale peut étre provoquée par un simple regard si la jeune
fille en est & ses premiéres menstrues'?*.

Ce dernier exemple est intéressant, car il suggere que les menstruations étaient encore plus
puissantes lors de leur premic¢re manifestation. Considérant que la ménorrhée constitue un

éveénement majeur dans la vie d’une jeune fille, serait-il possible que les premiéres menstruations

fassent 1’objet de rites particuliers?

1.2 Les premiéeres menstruations et leur importance biologique

Encore aujourd’hui, les premiéres menstruations marquent le début « réel » de la période
de puberté chez la jeune fille. Pour les Grecs, les premiéres régles soulignent aussi le début de la
transition de la parthenos a la gyné’?’, transition qui n’aboutira qu’avec la naissance du premier
enfant. Les premicres menstruations constituent donc un événement majeur sur le plan biologique
et social. Elles signalent, selon les dires de Pausanias, que la jeune fille est mfire pour le mariage!?®.
C’est pour ainsi dire un événement capital, qui pourtant échappe complétement a 1’agir humain,
tant pour la premiére apparition que pour sa répétition mensuelle!?’.

Les premicres regles sont d’autant plus importantes, car elles sont nécessaires a la
procréation. Soranos d’Ephése écrivait qu’il n’y avait pas de conception possible sans

menstruations'?®, Tout comme lui, Aristote et les médecins hippocratiques'?’ comprenaient que les

menstruations jouaient un role vital dans la procréation. Aristote suggérait méme que le flux

123 Pline I’ Ancien, Histoire Naturelle, XVIIL, 79.

124 Pline I’ Ancien, Histoire naturelle, XVIII, 79. 1l y a slirement un rapprochement a faire avec le fait que les jeunes
filles sont souvent désignées comme des « pouliches » ou des « cavales » dans la mythologie grecque.
125 Cette période de transition est aussi considérée comme le début de la phase ultime du dressage de la jeune fille.

Voir en particuclier Helen King, « Bound to bleed: Artemis and Greek women » dans Images of Women in Antiquity,
Averil Cameroun et Amélie Kuhrt, éds. (Détroit: Wayne State University Press, 1993), 109-127.

126 Pausanias, Description de la Gréce, 2.33.2. 11 est a noter également que I’Age du mariage est similaire a I’age fixé
par les médecins grecs des premicres menstruations, soit 14 ans.

127 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 25. Soranos d’Ephése suggére des exercices pour déclencher la
ménorrhée.

128 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 8. « yopig yip Tic K00G0GEDG GOAAMYIC 0D yiveTar ».

129 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 12. Voir aussi Danielle Gourevitch, La gynécologie et I'obstétrique,
2101-2102; John M. Riddle, Contraception and Abortion from the Ancient World to the Renaissance, (Cambridge:
Harvard University Press, 1992), 5-6; Ann Ellis Hanson, « Paidopoiia : Metaphors for conception, abortion, and
gestation in the Hippocratic Corpus » dans Ancient Medicine in its Socio-Cultural Context. Papers read at the
Congress Held at Leiden University. 13-15 avril 1992, Philipp J. Van der Eijk, H.J. Horstmanshoff et P.H. Schrijvers,
éds. (Amsterdam: Rodopi, 1995), 294 et Christine Bonnet-Cadilhac, « L’anatomo-physiologie de la génération chez
Galien », (Thése de Pd.D., Ecole Pratique des Hautes Etudes, IV¢ section, 1997), 89 et suivantes.
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menstruel était une sorte de sperme impur et que le contact entre le sperme masculin et le sang
menstruel devait se produire in utero pour qu’il y ait une fécondation'*°. Chez les médecins
hippocratiques, les sentiments sont les mémes. Ils suggerent que le moment idéal pour s’accoupler
¢tait tout juste apres les regles. Les couples doivent attendre que le flux s’atténue, sans quoi le
sperme masculin serait dilué dans le sang de la femme et empécherait la procréation. Dans tous les
cas, les médecins de 1’époque comprenaient qu’une jeune fille devait étre réglée pour pouvoir
enfanter et ainsi assurer la survie de la cité. Cet événement revétait donc une importance biologique

et sociale capitale.
1.2.1 L’4ge des premiéres menstruations

On ne sait que peu de choses sur I’age réel des premicres régles des jeunes filles. Selon
Aristote, la puberté chez les filles arrive en méme temps que celles des hommes, c’est-a-dire « en
deux fois sept ans révolus'! ». Aristote écrit qu’« A la méme époque, survient chez les femmes
une turgescence des mamelles et de I’écoulement de ce qu’on appelle les menstrues'>? ». Chez
Soranos d’Ephése, 1’idée est sensiblement la méme. Il atteste que « La menstruation apparait en
général au cours de la quatorziéeme année, époque ou se manifestent aussi la pilosité et le
développement des seins'**». Finalement, dans le corpus hippocratique, on fixe la puberté et

I’apparition des régles a la quatorziéme année'** . Pour Rufus, un contemporain de Soranos

135 136

d’Ephese, la menarche survient aussi vers 1’age de 14 ans'*”. Galien'”® et Oribase, bien que plus
récents, soutiennent aussi que les premicres regles arrivent vers 14 ans. Ce dernier précise toutefois

que les jeunes filles ont parfois leurs menstruations plus tot soit vers 12 ans et plusieurs au-dela de

130 Aristote, GA, 728a, 27. Voir aussi Susan Guettel Cole, « Gynaiki ou Themis: Gender Difference in the Greek Leges
Sacrae » Helios 19 (1992). Le passage d’Aristote est vital pour notre étude, car il montre que les menstruations
possédaient un caractére mystérieux, magique voire dangereux. Selon Cole, ceci prouve que la préoccupation de
réglementer ’entrée au temple des femmes menstrues était une préoccupation grecque et ne résultait pas
nécessairement d’influences extérieures.

BU Arist., HA, 581a « ®épetv 8¢ omépuo mpdtov Epyetal 1O Gppev (¢ &mi tO mOAD &v Toic &tect toig dig &mtdl
teteheclévolg dpa 8¢ kol 1 Tpiywotg Tig fifng dpyetal, Kabamep Kol T0 UTA LEAAOVTO GTEPLUO QPEPELY AVOETY TPATOV
Alxpaiov enoiv 6 Kpotovidng ».

132 Arist., HA, 581a. « Ilgpi tov adtov 8¢ xpdvov kai 1oig Odecty fj T Enapoig yivetol TAV HAGTOV Kol T0 KATOUVLO
582 xaAoVUEVO KATAPPTYVUTOL ».

133 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 20. Sauf indication contraire, les traductions de Soranos d’Ephése
proviennent de la traduction de Paul Burguiere et Danielle Gourevitch.

134 Hippocr., Coac. Praenotiones, 30, 502.

135 Rufus, cité dans : Oribasius, Liber Incertus, XVIII.

136 Galien, De Sanitate Tuenda, V1,2,16.
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14 ans'’. Ainsi, on pourrait avancer selon ces sources que 1’dge de la menarché survient a la
quatorziéme année de vie d’une jeune fille, soit lorsqu’elle a treize ans.

Certaines réserves a cette idée de la quatorzieme année sont nécessaires : 14 correspond a
un multiple de sept, et ce chiffre occupe une place prépondérante —et théorique- dans le calcul des
périodes biologiques. Il est donc plausible que certains traités médicaux aient associé les premicres
manifestations des menstrues a cet age qu’en raison de sa symbolique. Lilane Bodson suggere a
cet effet que la puberté surviendrait plutot entre la dixiéme et la douziéme année et non a la
quatorzieéme'3®. 11 est cependant trés improbable, si 1’on prend en compte les données modernes
que nous possédons sur les menstruations, d’imaginer que les jeunes filles avaient leurs régles si
tot. Les recherches récentes tendent & démontrer que plus un pays est industrialisé et plus les
menstruations sont précoces'*’. L’alimentation, la génétique, I’ethnicité!*’, le contexte
socioéconomique jouent des roles importants, tout comme le climat!*!. 11 est aussi communément
accepté que la modernité ait fait chuter 1’age des premicres menstruations a douze ans alors
qu’auparavant il était plus élevé'*>. Disons simplement que, lorsqu’on tient compte des données
modernes sur le sujet et de la concordance entre les documents anciens, il est assez prudent

d’accepter 1’age de quatorze ans par exces ou par défaut.

1.2.2 Les rites liés aux premiéres menstruations : analyse du terme pdrog

La question des rites liés aux premiéres menstruations est €pineuse, car nous possédons peu
de documents sur le sujet. Le coeur du débat repose sur la signification du terme paxog, un mot

polysémique qui se retrouve dans I’inventaire des vétements consacrés a Artémis Brauronia'**. Ce

137 Oribasius, Eclogae Medicamentorum, 132.1.

138 Liliane Bodson, Hieria Zoia : Contribution d [’étude de la place de ’animal dans la religion grecque ancienne,
(Bruxelles : Académie Royale de Belgique, 1975), 90.

13% Shahpar Najmabadi et al. « Menstrual bleeding, cycle lenght, and follicular and luteal phase lenghts in women
without known subfertility », 321.

1401 article de Shahpar Najmabadi et al. rapporte que la puberté est beaucoup plus précoce chez les jeunes filles noires
que chez les jeunes filles caucasiennes. Voir Shahpar Najmabadi ef al. « Menstrual bleeding, cycle lenght, and
follicular and luteal phase lenghts in women without known subfertility », 322.

141 Les jeunes filles de I’Europe du Nord ont leurs menstruations plus tard que les jeunes filles d’Europe du Sud. Les
jeunes filles de la Méditerranée et celles de I’ Asie ont sensiblement le méme développement (12.3 ans). Voir Shahpar
Najmabadi et al. « Menstrual bleeding, cycle lenght, and follicular and luteal phase lenghts in women without known
subfertility », 323.

142 Shahpar Najmabadi et al. « Menstrual bleeding, cycle lenght, and follicular and luteal phase lenghts in women
without known subfertility », 325.

431G 112 1524 B.
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terme est généralement traduit par haillons ou chiffons!**, mais certains chercheurs soutiennent
qu’il symbolise davantage que de simples vétements usés. Bien que 1’analyse de pdxog et
parallélement de I’inscription brauronienne se révele €tre un exercice ardu et complexe en raison
des nombreuses abréviations et d’hapax, elle est nécessaire pour bien cerner la question des rites
liés aux premiéres menstruations. La section qui nous intéresse en particulier de ’inscription IG 112

1524 correspond aux lignes 179 a 213 de la face B'*. Voici ’extrait en question :

[...] ®ovikn yroavida &-

v Kipo: pakoc kavovuv Aoeavtn Tepovopov
yovn Axapvé : Tacpdrtio Egovta xpuod, PAxK :
KaTAoTIKTOG £V KB : yepidag Exwv, Euot-
10mT0G, Mevekpdtea avedn : pdrog Mevekpa-
te0 Alpidov yov yrt@va otomm : pdkog Hy-
NG YITAVO GTOTIIL ¢ PAKOS Pavaydpa Ko
TAGTIKTOV: APLoTOAYM YLITOVICKOV AEVK :
Teheoo yrtwvickov Patpayeodv, pakoc Kok-
Motphrov Of6 : yovn dvadnpa mokid : {dp-
o Aevkov 1 avty” KoAAinan yrtovickov peca-
AovpYR AEVK : PAKOG YLITAVO GTOTML ¢ 1] AOTH”
KoAAinmn yrtovickov yAavke : yrtovicko-

V Topolovpyh Topamoikih @ pakoc Kailiotp-
dtov yoviy Aedv : Odpoaka kotdotikTov: ‘Ho-
VAN @peoap : Apdpywov yrtdva, Pakog Aaili-
G TPOPN LA AUOPYL : TEPITMOIKIAOV, PAKOG" KE-
KpLQaAoV ToKiA : Mivodda: Oalrig yrtovi-
OKOV XEPOMT : TEPITOIKIA : pakog Mvnot-
otpdtn Alcipov yrtovickov Batpayeiodv
nePOIKIA : paxog Muppivny Tpdenua ovo-
dikn Nedvopov KaTAoTIKTOV, PAKOS™ 1 OOTT) X-
roviokov avopeov, paiog Dovinmm ytmv-
10V OTOTTTL ¢ KATACTIKTOV" KAVOLV, TO GyoALL-

a &yel, Mooyov Buyatnp AewcBévoug yovn av-
€0n : Avoydym KaAvppa: Kavoovv, To dyoipa Exet,
®iAn Anpoyapidoov yovy: ipdtiov Aevk : mep-

1 T AydApoTt, parog, EVKUKAOV AEVK : GVET-

144 Tullia Linders, Studies in the treasure records of Artemis Brauronia found in Athens. Acta Instituti Atheniensis
Regni Sueciae (Stockholm: Svenska Institutet i Athen, 1972), 13.

145 Mes analyses sont principalement faites a partir de 1’établissement du texte et de la traduction d’Odile Tresch dans
sa theése de doctorat portant sur les rites des jeunes filles. Par la complexité et la difficulté de cette inscription, j’ai
trouvé préférable de m’en tenir aux conclusions de chercheurs plus avancés que moi. Voir : Odile Tresch, « Rites et
pratiques religieuses dans la vie intime des femmes d’apres la littérature et les inscriptions grecques » (These de
Ph.D., Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris, Section des Sciences Historiques et Philologiques, 2001), 19-20.
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typog : Tepl TOAYAALOTL TOL EGTNKOTL, PA-
KOG, YITOVIOKOC TEPINYT * PUKOC, KATAGTIK-
170G EuoTOT : Tadta Nikopdyn avédnke: Ze-
VOKPATEN TUATIOV AEVKOV Kol Y1tdviov: Me-
viman yrtdvo Atov apdpyt : @avapétn yi-
TOVIOKOL KTEVOTOD TTEPLYNS, PaKog NiKopL-
dym yrtoviokov Hwet, paxog: |[...].

« Philonike (a consacré) un manteau dans un coffret, rakos ; Dio-
phante, épouse de Hiéronymos, du déme d’ Archarnes, une robe
avec des incrustations dorées, rakos ; dans un coffret, une tunique
mouchetée, avec des manches : consécration de Ménékratéa, ra-
kos ; Ménékratéa, épouse de Diphilos, un chiton d’étoupe, rakos ;
Hégésilla, un chiton d’étoupe, rakos ; Phanagora, un vétement
moucheté ; Aristomache, une petite tunique blanche ; T¢1€so, une
petite tunique vert grenouille, rakos, (T¢1és6) femme de Kal-
listratos d’OEg, une offrande bigarrée, une ceinture blanche, la
méme dédicante ; Kallipp¢, une petite tunique blanche, mélée de
pourpre, rakos ; une tunique d’étoupe, la méme dédicante ; Kal-
lippé une petite tunique de couleur glauque, une petite tunique bi-
garrée, bordée d’une bande de pourpre, rakos ; 1’épouse de Kallis-
tratos d’Aphidna, un thorax moucheté ; Hédyle, de Phréarrhes,
une tunique de lin d’Amorgos, rakos ; Thallis, une parure en lin
d’ Amorgos, aux contours bariolés, rakos ; une résille bigarrée, Mi-
nylla ; Thallis, une petite tunique a manches, aux contours ba-
riolés, rakos ; Mnésistrate, femme d’ Aisimos, une petite tunique
vert grenouille aux contours bariolés, rakos ; Myrrhine, une pa-
rure ; Phanodike, épouse de Néandros, un vétement moucheté,
rakos ; la méme, une petite tunique d’homme, rakos ; Phainippg,
une tunique d’étoupe, mouchetée ; une robe que la statue porte,

la fille de Moschos, épouse de Lédsthénos, 1’a consacrée ; Lysi-
mache un voile ; une robe que la statue porte, Phile, épouse de
Démocharidos ; un manteau blanc, disposé autour de la statue,
rakos, un vétement blanc, sans inscription, disposé autour de la
statue érigée, rakos, une petite tunique ornée d’une bordure, ra-
kos, une tunique mouchetée, ces offrandes ont été consacrées par
Nikomake ; Xénokratéa, un manteau blanc et une petite tunique ;
Mémippe une tunique de lin d’Amorgos ; Phainaréte les franges
d’une petite tunique dentelée, rakos ; Nikomache, une petite tu-

30



nique a moitié-tissée, rakos!'*%».

Cette inscription révéle donc que plusieurs types de vétements : manteaux'*’, robes!*3,
tuniques'*® ou parures'*® sont dédiées par des épouses ou des jeunes filles a la déesse Artémis.
Cependant, il n’y a pas que des vétements féminins qui sont consacrés a la déesse. Certaines
dédicaces précisent que le vétement appartient & un homme ou un enfant, mais ils sont toujours
consacrés par une femme, une pratique d’ailleurs trés bien attestée en Grece ancienne. Il était
coutume de dédier & Artémis des jouets, des vétements et méme sa chevelure ou une meche de

cheveux!’!

au moment de la puberté, du mariage et des accouchements. Il n’est donc pas étonnant
de voir dans ce registre une grande variété d’items vestimentaires offerts par des jeunes femmes.
La formule classique des dédicaces est: « X, épouse de Y, consacre ce textile ayant ces
caractéristiques (couleurs, matiére), parxog ». Il est intéressant de noter que le substantif paxog n’est
jamais utilisé seul'>2. Il est toujours utilisé comme un attribut du vétement qu’il décrit et il n’existe
pas de dédicace qui consacre seulement «pdiog ». Dans ce cas, pourquoi est-ce qu’un nom est
utilisé et non un adjectif? Par ailleurs, il n’y a pas d’expression pour indiquer qu’un vétement est
en bon état, seul le piteux état des vétements est souligné. Serait-il possible qu’il indique de linges
souillés du premier sang menstruel?

A ce propos, le traité hippocratique Maladie de jeunes filles, nous renseigne sur la dédicace
de vétement lors des premiéres menstruations!*>. Ce passage mentionne les diverses pathologies
qui affligent les jeunes filles lorsque surviennent leurs premicres menstrues. Les dangers sont
nombreux : épilepsie (wepi tijc igpijc vovoov kaleouévng), pertes de connaissances, torpeurs,
engourdissement et délire (Eponddn 1 Kapdin eita €k THG HOPOGLOC VAPKNG ~ &lT' ThG VApKNG
napdvola ELaPev) voire des envies suicidaires (Moovn Tig, a@' 11g €pQ Tov Bavdtov HoTEP TIVOC
ayaBod) notamment de pendaisons (dyyovag kpaivovoty, dyxesOat). Rappelons que les périodes

de transitions comme le mariage, la mort ou I’accouchement sont toujours une source de danger

146 Traduction d’Odile Tresch dans « Rites et pratiques », 15-16.

YT IG 112 1524 B, 179.

148 G T2 1524 B, 180.

191G 112 1524 B, 182-183, 184, 185,187,189,191-192, 194, 196-197, 198.
BOIG 112 1524 B, 185.

151 L’ offrande de la chevelure & un cours d’eau est trés fréquente. Voir Pierre Brulé. La fille d’Athénes, 198.

Odile Tresch, « Rites et pratiques », 16.

133 Par souci d’alléger la lecture, vous trouverez I’extrait en question en Annexe. Voir Annexe A.1 Extrait Des maladies

des jeunes filles d’Hippocrate.

152
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selon les Grecs. Considérant que les premicres menstruations marquent le début de la transition
ultime d’une jeune fille, il est normal que cette période soit entourée d’un certain danger. L’extrait
suggere que ces maux résultent d’un mauvais écoulement du sang qui s’accumule dans la matrice.
Le mariage apparait alors comme la solution offerte aux jeunes filles dans ce genre de situation et
lorsque la malade retrouve ses sens, autrement dit lorsque le sang s’écoule correctement, de
consacrer « ses plus beaux vétements de femmes a Artémis ». L’auteur du traité atteste donc
I’existence de rites de consécration vestimentaire a Artémis en lien avec les premieres régles. Bien
entendu, rien n’indique que ces vétements étaient tachés de sang menstruel, mais il est tout de
méme frappant que I’expression pour désigner les offrandes vestimentaires soit Ta yvvoukeio, la
méme expression utilisée pour désigner les menstruations.

Pour Theodor Mommsen, il ne fait pas de doute que le terme pdxog indique que le vétement

consacré servait de linges pour recueillir le sang menstruel!>*

. On pourrait a juste titre penser que
la dédicace précise la nature du vétement avant qu’il ne serve de serviette menstruelle. Cette idée
est d’autant plus pertinente lorsque 1’on sait que la pratique de réutiliser de vieux vétements en
guise de serviette hygiénique est trés courante dans les sociétés ou les produits d’hygiéne féminine
sont trop dispendieux ou tout simplement inexistants. De plus, il était courant pour les dévotes
d’Artémis de lui consacrer des vétements qui ont souvent rapport au sang des femmes :
accouchements, mortalité maternelle et comme le suggére Mommsen, pour les premiéres régles!>>.
Il est donc possible que paxog signifie des linges souillés de sang menstruel.

Cette hypothese a grandement été remise en question, en particulier par Tullia Linders, une
des principales archéologues du site de Brauron. Selon elle, le terme pdiog ne désigne pas des
linges souillés de sang menstruel, mais plutot des haillons usés par le temps. Linders trouvait
« difficile a imaginer » que 1’on consacre tissus souillés de sang menstruel a Artémis. Pourtant la
dédicace de vétements tachés de sang de I’accouchement est attestée a Brauron'*®. En quoi est-il
plus difficile a imaginer que certains tissus sont tachés de sang menstruel? Selon Linders,
’inscription IG II? 1524 B présente le terme pdxoc mais seulement dans des passages paralléles
de IG 11 1525 une stéle antérieure a IG 11> 1524 B. Ce faisant, le terme pdxoc est affublé aux

vétements qui se sont dégradés avec le temps ou par les mites. Cependant, la réfutation de Linders

154 Theodor A. Mommsen, « Pdxog auf attischen Inschriften », Philologus 58 (1899): 343-347.
155 Pierre Brulé, La fille d’Athénes, 236.
156 Pierre Brulé, La fille d’Athénes, 234.
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n’est pas aceptable lorsqu’on sait que certains dons recensés dans le catalogue datent de la méme
période et qu’ils ne sont pas désignés comme pdxn'>’. Si le mot servait strictement a désigner des
haillons, pourquoi n’est-ce pas tous les vétements d’une méme période qui sont devenus paxog?
Je ne crois pas que le temps ni les mites soient si sélectifs. Il est plus plausible que le terme paxog
soit rattaché a une symbolique spécifique et ne servait pas seulement a décrire un haillon.

Rajoutons a ce débat le fait suivant : dans la littérature classique, le terme pdiog est
réguliérement utilisé pour désigner des langes'>® ou des morceaux d’étoffes usés. Ce qui est
frappant a la lecture de ces sources est que 1’adjectif ondpyava sert souvent de synonyme a pdikog
pour désigner le tissu dans lequel on enveloppe le nouveau-né. Aristophane, dans les Acharniens
atteste trés bien la synonymie entre pdiog et orapyava.

Dicéopolis — C’est cela! Télephe, Donne-moi, je t’en supplie, la guenille

(omapyava) de Télephe.

Euripide — Esclave, donne-lui les loques (paxodpata) de Télephe. Elles
sont au-dessus des haillons (pdkovg) de Thyeste, au-dessous de ceux d’Ino.
Tiens, les voila, prends'™’.
Le rapprochement entre omdpyova et pakog est particulierement intéressant, car cela

souléve, un possible glissement de sens. En effet, comme 1’avait remarqué Pierre Brilé, Boios dans
son Ornithologie, emploie le terme ondpyava pour désigner des tissus tachés du sang de
’accouchement!’. Selon ce qui nous apporte Boios, un phénomeéne étrange se déroule tous les ans
dans la grotte de 1’Ida, en Crete. Rappelons que c’est dans cette méme grotte que Rhéa donna

naissance a Zeus. Le texte va comme suit :

Tobto 8¢ yivesOar pvboroyodoty, dtav &k THC Yevéseng aipa. Katéyovot 8¢
10 Gvipov iegpai péltton, [ai] tpopoi tod Atoc. Eic todto mapeAbeiv
€0dppnoav Adwog kol Keleog kai KépPepoc kol Alywiidg, dnwg mhsiotov
apvowvtot pEAT kol TeplBépevol Tepl 10 oA LALTY YOAKOV ApVCAVTO TOD
HEMTOG TV HEMOG®Y Kai T ToD Aog E160V GaPYava Kol adTdv O yohkdg
gppayn mepi o odpalt!

« On raconte que ce phénomene se produit au moment ou bouillonne le sang
de Zeus qui coula lors de 1’accouchement. Dans cette caverne habitent les

157 Pierre Brilé, La Fille d’Atheénes, 234.

138 Véronique Dasen, « Des langes pour Artémis », Kernos 27 (2014) : 51-73.

159 Ar., Acharniens, Texte établi par Victor Coulon et traduit par Hilaire Van Daele, (Paris : Les Belles Lettres, 1928),
v.430-433.

160 pierre Briilé, La Fille d’Athénes, 235-236.

161 Antonius Liberalis, Métamorphose, 19,2.
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abeilles sacrées, nourrices de Zeus. Laios, Céléos, Cerbéros et Aegolios
eurent 1’audace de pénétrer dans cette grotte en espérant y recueillir une trés
grosse quantité de miel; ils étaient complétement couverts d’airain et prirent
du miel des abeilles; ils virent les langes (ondpyava) de Zeus et leur armure
d’airain se fendit autour de leur corps ».

Selon Pierre Bril¢, le terme, omapyove a donc deux sens; il désigne des linges usés et des
linges tachés de sang de I’accouchement'®?. Briilé propose, que ce méme glissement de sens soit
aussi possible avec le terme pdxog. 1l serait donc possible que paxog désigne a la fois de vieux
vétements et des linges ayant servi a recueillir le premier sang menstruel ou des lochies.

La vérité est que le manque d’indices probants et la polysémie du terme ne permettent pas
de confirmer ou d’infirmer que le terme paxog indique réellement une offrande de vétements
souillés du sang menstruel. Cependant, comme 1’a relevé Robert Parker, il est presque certain qu’il
existait des rites entourant 1I’événement, mais nous ne savons pas la forme qu’ils prenaient et rien
ne nous confirme leur existence!®. L ’hypothése qu’il existait des rites de consécration est d’autant
plus juste lorsque 1’on sait que la période entre les premiéres régles et le mariage constitue 1’époque
ou la jeune fille est le plus en danger. Cette offrande pouvait peut-&tre servir a attirer la protection
de la divinité. Reste que le débat entourant les rites des premiéres menstruations est complexe en
raison de la polysémie du terme pdxog et nous ne saurons probablement jamais la réelle
signification de ce terme. Cependant, il est évident que les premieres menstruations €taient un

évenement ritualisé en raison de leur importance religieuse, biologique et sociale.

1.3 L’impureté relative aux menstruations et les interdits cultuels qui en découlent

Ainsi, les menstruations et particuliérement les premicres constituaient un éveénement
ritualisé¢ d’une grande importance. Qu’en ¢tait-il des cycles suivants? Les femmes devaient-elles
se soumettre a des rituels particuliers? Devaient-elles s’exclure de la vie cultuelle de la société?
Pour répondre a ces questions, une analyse rigoureuse de reglements religieux est nécessaire. Ces
inscriptions religieuses nous renseignent sur les régles cultuelles auxquels la femme indisposée
devait s’astreindre. Par I’analyse et le croisement avec les sources littéraires, il est possible d’arriver

a une compréhension globale du phénomene de I’'impureté des menstruations en Greéce ancienne.

162 Pierre Brilé, La fille d’Athénes, 235.
163 Robert Parker, Miasma, 102.
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1.3.1 Les inscriptions religieuses

Les inscriptions religieuses, autrefois connues sous le nom de Lois Sacrées, qui

mentionnent des interdictions liées aux menstruations sont au nombre de sept. Les voici :
1. Réglement sur la pureté rituelle de Ptolémais (CGRN 144, ligne 13)

TOVG lo1dvtag €ig 10 [iepov]

ayvevew kata) o voke[ipeva]:

amo mabovg idiov Kai [aAloTpion?]
nuépag ¢', an’ amodd[ayig ..7..]

ar' EKtpopod cuv[..?..: and]
tetokviog kol Tpepovong [..7..]

Koi £av €01 10"+ Tovg d¢ a[vopag]
[&]mo yuvaukog B, Tag 0¢ y[uvaikag]
axolovOwg toig avopaf[ow: ..2..]

an' éktpoopod p' vacat

NV 0& Tekodoay Kol TpE[povoay ..7..]
[€]av &€ x0T T PBpépog [..7..]

amo kotounviov (' vacat

[ar'] dvdpog B!, popoivny 8¢ [oicetl (?)].

Ceux qui entrent dans le [sanctuaire] doivent étre purs selon les
prescriptions ci-dessous : (pour l'impureté provenant) de sa propre maladie
ou de [celle d'une autre personne (?)], apres sept jours; d'un décés, apres
[...] jours; d'un avortement (ou d'une fausse couche) [...], apres [...] jours;
d'une accouchée qui allaite, apres [...] jours; si elle a exposé (I'enfant),
apres quatorze jours; les [hommes] apres des relations avec une femme,
apres deux jours. Les [femmes] suivent les mémes prescriptions que les
hommes, (cependant, pour l'impureté provenant) d'un avortement (ou
d'une fausse couche), apres quarante jours; celle qui a accouché et qui
allaite, apres [...] jours; mais, si elle a exposé I'enfant, apres [...] jours; pour
les menstrues, apres sept jours; (apres des relations) avec un homme, apres
deux jours et elle (apportera ?) du myrte!%*,

Cette inscription sur la pureté rituelle est datée du I* siecle av. J-C. et provient de Ptolémais
Hermiou. Bien qu’elle soit relativement tardive et provenant d’Egypte, inscription témoigne du

haut degré d’hellénisme de cette ville fondée par Ptolémée Ier. Comme il sera possible de le

164 Sauf avis contraire, toutes les traductions des inscriptions religieuses sont les traductions provenant du CGRN.
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constater a mesure que 1’analyse des inscriptions progresse, les diverses prescriptions concordent
avec celles des inscriptions « typiquement » grecques'®. Elle consiste en divers réglements tant
pour les hommes que les femmes sur les régles a observer pour pouvoir pénétrer dans le sanctuaire.
Les autres cas d’impuretés mentionnés dans le réglement concernent la mort, les fausses-couches
(ligne 5), I’accouchement (ligne 6) et les relations sexuelles (lignes 8-9 et 14). Le réglement cultuel

prescrit un délai de sept jours pour les menstruations.

2. Reéglement relatif a la pureté pour le culte d’Isis, Sarapis et Anubis, Mégalopolis

(CGRN 155, lignes 9-10)

otdia “"Iorog Zapdmiog.

0e6¢- TOYa dyadd. iepov dylov “Iotog
Yapdmog “AvovPioc. v eiomopelec-
B €ig 1O iepOV TOV PovAduEVOV
Bvew kabapilovta amd pev
Aéy[o]vg évataiav, amd o8 O1-
apOEPLOTOG V TEGCAPAKOVTQ

Kol TEGGOPOS AUEPAS, A0 08 TM[V]
QVLGIK®V ERdopaiav, and eé[v]ov (?)
EMTA AUEPOC, AmO OE aiy€ov Kol
wpofatéov TpLTaiov, Amd o0& TdV
AomdV PpoRdTOV K KEQPUAS
Aovcdpevov avdnpuept, dmod 68
appodiciov avdnuepi v Aovod-
uevov, anod wabw[. Jlpenyov

poov avbnuepi Aovodpue[v]ov.
[elomope]vesOon undev|..?..]

[..2..] elomopevecBalt ..7..]
[..7..]ewvrol[..7..]

[..2..]00¢[..2..]

[..2..]

Stele d'Isis et Sarapis. Dieu, Bonne Fortune. Un saint sanctuaire d'Isis,
Sarapis, Anubis. Celui qui veut offrir un sacrifice peut entrer dans le
sanctuaire apres s'étre purifié : d'un accouchement, au 9e jour; d'un
avortement, apres quarante-quatre jours; des menstrues, au 7e jour; du sang
versé (?), apres 7 jours; de la viande de chevre et de mouton, au 3e jour;

165 Jean Bingen partage aussi cet avis que cette inscription est un testament du haut degré d’hellénisation de la ville
d’Hermiou. Voir Jean Bingen, "La lex sacra SB 13451 = LSCG. Suppl. 119 (Ptolémais, Haute Egypte)", CE 68
(1993) 219-228.
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d'autres types de viande, apres s'étre lavé de la téte aux pieds, le jour méme;
de relations sexuelles, le jour méme, apres s'étre lavé; de [...] le jour méme,
apres s'étre lavé. Personne ne peut entrer [...] peut entrer [...].

Cette inscription concerne les réglements cultuels a observer pour pouvoir entrer dans le
temple. Elle provient de Mégalopolis et est datée de 200 av. J-C. Les prescriptions religieuses
suggerent un nombre précis de jours a attendre avant de réintégrer le temple pour chaque cas
d’impureté. L’inscription mentionne qu’une femme menstruée peut retourner au temple le septiéme
jour. Les autres cas d’impureté envisagés par cette loi sont les relations sexuelles (ligne 4), les

accouchements (ligne 5), les avortements ou fausses-couches (lignes 6-7).
3. Reéglement cultuel d’un temple de divinités syriennes a Délos (CGRN 217, ligne 7-8)

ayadf) oy ayvevovrog
eloéval amo dyapiov tpt-
Taiovg: amd veiov Aovcdyle-
VOoV* Amod yuvaikog Tprtaiov(c):
amo tetokeiog EfSopaiovs:
4o dapbopdg TeTTOpa-
KOGTOI0VG" AT YuVoukel-

@V &vataiovg.

A 1a bonne fortune. Entrer (dans le sanctuaire), en état de pureté, (aprés
avoir mang¢) du poisson, le troisieme jour; (apres avoir mangé) du porc,
apres s'étre lavé (le jour méme); (apres des relations sexuelles) avec une
femme, le troisieme jour; aprés (un contact) avec une femme qui a
accouchg, le septieme jour; aprés une fausse couche (ou un avortement),
le quarantiéme jour; apres les menstrues, le neuvieme jour.

L’inscription date de la fin du Ile siécle av. J-C. Elle provient d’une stéle trouvée sur le site
d’un sanctuaire syrien a Délos. Les divinités honorées sur ce site sont Atargatis et son paredros
Hadad!¢®. Le texte démontre I’influence sémitique de par I’interdiction du porc et par la devise
introductive « ayodij toyn ». Les divinités Hadad et Atargatis ont commencé a étre vénérées sur

I’1le de Délos au courant du II° siecle av. J.-C., mais les recherches de Roussel ont démontré que

166 CGRN 217
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ces divinités ont été hellénisées entre 128 et 112 av. J.-C'®’. Ainsi, Hadad devient Zeus Hadad;
Atargatis devient Hagne Aphrodite, Hagne Theos ou Thea Syria.

La stele faisait mention des reégles de pureté qu'un dévot devait suivre. Les autres cas
d’impureté mentionnés sont 1’ingestion de poisson ou de porc (lignes 1 a 4), les relations sexuelles
(ligne 4), I’accouchement (ligne 5), une fausse-couche ou un avortement (lignes 6-7). Les
menstruations sont aussi considérées impures (lignes 7-8). Les femmes peuvent retourner au temple

le neuviéme jour.

4. Reglement cultuel concernant le culte d’une divinité a Marmarini (CGRN 225, lignes

B2-34)

gav 0¢ Tg OBuolav PodAntan  Bdewv  dAéktopag Agvkovg, O[V]-
e Tt pev Mnvi dpoevag, tht 0¢ DuAaxijt Onieiog, kol ov ap-
via 0[€]An, TOV a1V TpOTOV- glomopedesBat d¢ &[G, T pev (amod) Afo]-
xob  Tplokoctaiay, TV 0&  dlapbeipovcav  TETTOPOKOGTAIAV,
am’ Aavopog O& AcAovpéVV  KATO KEQPOARG, Omd TOV 0& KOTA
eOowv  €fdopaiav: €av 06 TIg €lofAOML pn  dyvevoag TAV TPO-
veypoppévav,  kabopdtw  tobg  Popods  vooodl  AAEKTO-
poc, kol €mbvcatw Emi Tod ti)g DvAaxiic Popod Opviba  O1-
Aewv 1| amomupida, pvav kpéwv omoiwv av OEANg mANV  yopé-
@v, kol yolvika Aaydvov kol &g TOvV kpotfjpa oivov KoTOAMG
té660pag  KaBaipetv 0& 1OV vewkoOpov tadte Kol TAV  QOl-
Batpidv ftig G moapft @ &av 6 Tig Ovewv PodAntar Tt Oedt €A-
ANVik@t vopmt, &Egotv 6 Tt ap BovAnton TATV Yoipov:

Si quelqu'un veut accomplir un sacrifice de volailles blanches, sacrifier les
males & Mén et les femelles a la Phylake. S'il veut (sacrifier) des agnelets,
(agir) de la méme maniere Qu'une femme pénetre a I’intérieur (du temple),
apres un accouchement, le trentieéme jour, apres une fausse couche (ou un
avortement), le quarantieme jour, apres des relations sexuelles avec son
époux, apres s'étre lavée de la téte aux pieds, aprés les menstrues, le
septiéme jour. Si quelqu'un entre sans s’étre gardé pur de ce qui est indiqué
précédemment, qu'on purifie les autels avec un poussin et qu'on sacrifie
ensuite sur ’autel de la Phylake un oiseau femelle ou du poisson frit, une
mine de la viande que 1’on souhaite hormis de porc, (et qu'on offre) un
chénice de pain sans levain et, pour le cratere, quatre kotyles de vin. Que
le néocore procede a cette purification, ainsi que celle des phoibatriai qui
est présente.

167 P, Roussel, « Réglements rituels », dans Mélanges Holleaux. Recueil de mémoires concernant l'Antiquité grecque

offert a Maurice Holleaux en souvenir de ses années de direction a I'Ecole francaise d'Athénes (Paris : A. Picard,
1913), 265-279.
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Cette inscription fait partie d’un vaste dossier de régulations trouvées sur une large stele
opisthographe ex situ datée entre 225 av. J.-C. et 150 av. J.-C. Le texte de la stele concerne
principalement des réglements a observer pour le culte d’une déesse non identifiée'*®. Les
réglements religieux sont trés variés allant du déroulement de certaines cérémonies initiatiques
(Face A, lignes 18-30 et face B, lignes 17-20) aux sacrifices (Face B, lignes 34-35), en passant par
I’accouchement (Face B, ligne 26), les relations sexuelles (Face B, ligne 27) et les menstruations
(Face B, ligne 28). Les femmes menstruées peuvent retourner au temple le septiéme jour. Si une
personne, homme ou femme, entre au temple sans étre pur, le néocore devra purifier I’autel avec
un poussin et sacrifier un oiseau femelle ou un poisson frit, en plus de consacrer quatre kotyles de
vin pour le cratére. 11 est aussi nécessaire de purifier les phoibatriai, soit les femmes qui jouent un
role important dans les rites de purification. Cette inscription est intéressante, car elle prescrit des
délais d’exclusion différents pour chaque cas de possible miasme, mais un rituel de purification
identique peu importe la nature de la transgression.

5. Réglement cultuel relatif au culte de Mén en Attique (LSCG 55, ligne 5-6)

Kol €K TV YOVOUIKE®V 010 EXTO NUETPDY Aovoapévny K[ota]-
Kképala eiomopedesBot abOMuepHV.

Apres les regles, au bout de sept jours, se laver de la téte aux pieds et entrer
dans le sanctuaire le jour méme.

Cette inscription rituelle date du Ile siecle apr. J.-C. ce qui en fait une inscription
relativement tardive. Cependant le culte de Mén, bien qu’originaire d’Asie Mineure, est treés bien
attesté en Gréce, et ce depuis le Ille siécle av. J.-C'%°. L’inscription se divise en deux parties : la
premicre concerne les prescriptions relatives a la pureté rituelle alors que la deuxiéme précise les
réglements a propos des sacrifices et de la sauvegarde des droits des fondateurs'”. Les autres cas
d’impureté relevés sur cette inscription concernent les relations sexuelles (lignes 4-5), la mort

(ligne 6) et I’avortement (ligne 7).

168 Au sujet de la déesse inconnue, voir Robert Parker, « The Nameless Goddess of Marmarini», ZPE 199 (2016): 58-
59 et Lucien, On the Syrian Goddess, introduction, édition et traduction par Jane Lightfoot, (Oxford: Oxford University
Press, 2003), 10.

19 .SCG 55

170 LSCG 55
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Les deux inscriptions religieuses suivantes sont plus complexes et sujettes a débat. Malgré

qu’elles soient parfois fragmentaires ou cryptiques, elles intéressent cette étude :

6. Reéglement cultuel de Lindos (LSS 91, ligne 16)

[&] 7O [.. Jot][.....]g YOVI] ouncauévn.
Apres les régles (?), toute femme s’étant bien lavée.

L’inscription date du Ille si¢cle apr. J.-C.. Elle est donc une des inscriptions les plus tardives
qu’il nous est donné d’avoir sur I’impureté des menstruations. La ligne mentionnant le miasme des
menstrues pose probléme, car elle est sérieusement endommagée. La restitution de kataunviag,
généralement acceptée, est remise en question par Franciszek Sokolowski!”!. Selon lui, kortounviog
est une restitution trop longue. Il voit plutot le terme katagopdg signifiant « descente » ou « flux ».
Les deux possibilités relévent de I’hypothese, mais il n’en reste pas moins que cette inscription a
trés certainement un lien avec le phénomene de la ménorrhée. C’est pourquoi elle n’est pas exclue
de I’étude. Les autres cas d’impureté mentionnés dans cette inscription sont les fausses-couches
(ligne 11), la mort d’un proche (ligne 13), ’accouchement (ligne 15) et les relations sexuelles (ligne

17-18). On ne sait pas si la femme en période menstruelle avait un acces restreint au temple.
7. Reéglement cultuel de Cyréne (LSS 115 B, lignes 7-8)

ai 0¢ ko pun éxoica pudt, Ko-
[0]opel 1O 1apov.

En cas de pollution involontaire, purifier le sanctuaire.

Le passage qui nous intéresse est tir¢ de la face B d’une stele de marbre retrouvée a Cyrene.
Le document date de la fin du IV® siecle av. J.-C. Le texte comprend de nombreuses prescriptions qui
semblent dater de 320 av. J.-C.!”?. Cependant, la section qui nous intéresse semble étre plus récente
que le texte qui la précéde. Sokowloski avance a ce sujet que la promulgation de nouveaux réglements

religieux pourrait résulter d’une crise religieuse a Cyréne!”>.

7T LSCG 91
172 Parker, Miasma, 332-333 et
IB18S 115
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L’inscription est discutable, car elle mentionne 1’idée de « pollution involontaire » (ai 6¢ ka
un €koioco pidn) sans préciser de quoi cela reléve. Susan Guettel Cole y voit 1a une possible allusion

174 1l est vrai que les menstruations constituent un des rares cas de miasme qui peut

aux menstruations
étre accidentel. Une relation sexuelle dans le cas malheureux d’un viol peut étre considérée comme
une souillure accidentelle. Or, je ne crois pas que ce soit le cas ici, car un ékoica signifie davantage
« par accident » que « contre son gré »'”. 11 est donc possible que pny éxoica fasse allusion a un
accident menstruel, mais il est également possible que cela fasse allusion a toutes autres fonctions
corporelles sur lesquelles nous n’avons aucun controle. Je pense notamment a la perte soudaine des
eaux, une crise d’épilepsie, une fausse couche ou bien a une mort subite. Cette inscription peut ainsi
constituer un des premiers témoignages a mentionner la souillure du sang menstruel, comme le
suggere Susan Guettel Cole. Cependant, il est fort possible qu’elle fasse référence a d’autres cas de
souillures « incontrolables ». Faute d’informations supplémentaires, il est trop hasardeux d’avancer
davantage.

Les autres cas d’impureté mentionnés dans 1’inscription sont la purification en cas d’épidémie
(Face A, lignes 4-7), les relations sexuelles et I’accouchement (Face A, lignes 11-20), la mort (Face
A ligne 21-25), les sacrifices (Face A lignes 33-72), la purification des jeunes mariées (Face A ligne
73 jusqu’a la ligne 23 de la Face B) et les reglements spécifiques pour les suppliantes (Face B, lignes
28-50).
1.3.2 Al}alyse et critique des inscriptions

A la lecture de ces sept inscriptions, bien que certaines soient sujettes a discussion, il est
assez clair que le sang menstruel était une source de miasme. Selon ces écrits, la femme en période
de ménorrhée devait s’exclure du sanctuaire pour une période de sept ou neuf jours. Voici un

tableau récapitulatif a cet effet :

Tableau 3 : Récapitulatif des inscriptions relatives a ’'impureté des menstruations

Inscriptions Date Lieu Longueur de
I’exclusion
CGRN 144 [*siecle ap. J.- Ptolémais 7 jours
C.
CGRN 155 200 av. J.-C. Mégalopolis 7 jours

174 Susan Guettel Cole, « Gynaiki ou Themis», 11 n. 75 et Susan Guettel Cole, Landscapes, gender in ritual space,
(Berkeley: University of California Press, 2004), 109-108 n. 96.
175 Robert Parker, Miasma, 346.
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CGRN 217 II°¢ siecle av. J.- Délos 9 jours

C.
CGRN 225 225-150 av. J.- Larissa 7 jours
C. (Thessalie)
LSCG 55 II¢ siecle ap. J.- Attique 7 jours
C.
LSS 91 I11° siecle ap. J.- Lindos n/a
C.
LSS 115B IVesiecle av. J.- Gortyne n/a
C.

Les menstruations constituent ainsi une source de pollution a mi-chemin entre les relations
sexuelles (voir tableau 3) et I’accouchement (voir tableau 4). Les relations sexuelles constituent un
cas de souillure trés faible, car I’acces au temple est autorisé le jour méme et les accouchements
sont un cas de souillure plus grand, car I’acces au temple est interdit pour une période variant de

vingt et un a quarante jours!’¢

. Malheureusement, il est impossible d’affirmer si I’exclusion de six,
sept ou neuf jours débute lors de la premiére journée des menstruations ou lorsque le sang menstruel
ne s’écoule plus : les inscriptions ne le précisent pas. Cependant, je crois que I’on peut émettre
I’hypothéese que le délai débute lorsque les saignements menstruels prennent fin par analogie avec
différentes cultures religieuses ou le sang menstruel est aussi une source de souillure. Par exemple,

177

dans la religion juive, une femme doit compter sept « jours blancs' '’ » aprés ses menstruations

avant de pouvoir procéder au mikveh!’® et ainsi retrouver son état de pureté!”. Cependant, faute de
précisions supplémentaires le contraire pourrait étre possible.

Contrairement a I’accouchement ou a la mort, la souillure causée par les menstruations ne
semble pas €tre contagieuse. Les femmes indisposées doivent s’exclure de la vie cultuelle pour une

période de temps précise, mais leur état n’entache pas la pureté des gens avec qui elle est en contact.

176 Ces cas d’impureté seront analysés en détails a travers les chapitres suivants.

177 La régle des sept « jours blancs » dans la religion juive est trés sévére. Pour s’assurer que la femme ait terminé ses
saignements et qu’elle ne repose plus un danger de souillure pour autrui, elle doit insérer un tissu blanc a ’entrée de
son vagin a la fin de ses régles. S’il en ressort immaculé, la femme peut commencer ses sept jours blancs, s’il est souillé
elle doit attendre et recommencer le processus le lendemain. Toute goutte de sang aussi petite qu’une graine de
moutarde empéche le début du décompte. Voir a ce sujet Evyatar Marienberg, Niddah, 31-32 et 221.

178 Le mikveh consiste en un bain rituel. Il est utilisé dans le cadre des rites de la pureté familiale, mais aussi pour
d’autres événements comme une conversion ou pour la cacherisation de la nouvelle vaisselle.

179 Bvyatar Marienberg, Niddah, 23-24.
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Elles n’ont pas a s’exclure de la vie communautaire et elles peuvent continuer d’accomplir leurs
taches comme a I’habitude.

Les critiques principales a apporter a ces inscriptions sont sans contredit le type de culte
auquel elles se rapportent ainsi que leur date de production tardive. En effet, quatre des lois
rapportées ci-dessus concernent le culte de divinité « étrangére » comme Isis, Sarapis, Anubis, Mén
et des divinités syriennes a Délos. La date de production des inscriptions varie entre le [Ve siécle
av. J.-C. et le Ille siécle ap. J.-C. La majorité des inscriptions datent du milieu I’époque
hellénistique. Suivant ces faits, plusieurs ont conclu que la souillure du sang menstruel est un
concept tardif amené en Gréce en méme temps que le culte des divinités étrangeres. Robert Parker,
comme bien d’autres d’ailleurs, partage cet avis. Il propose que I'impureté religieuse liée aux
menstruations soit un phénomeéne qui ne survient que trés tard et que dans les cultes non grecs'®’.

Il est a mon avis réducteur de soutenir que le phénomene d’impureté religieuse des
menstruations chez les Grecs résulte de I’influence orientale simplement parce que les sources
épigraphiques concernent des cultes non grecs et que leur date de production est tardive. Certes,
il est impossible de nier la présence d’éléments orientaux dans les inscriptions relatives a
I’impureté des menstruations. Ce serait purement malhonnéte de faire autrement. Cependant, je
crois qu’il est pertinent de rappeler que la majorité, pour ne pas dire la totalité des cultures
religieuses considerent les menstruations comme une souillure. Je vois mal comment les Grecs
pourraient constituer cette exception et que ce n’est qu’au contact de 1’Orient que les
menstruations soient devenues synonyme d’impureté. De plus, méme si cela était le cas, rappelons
que les échanges culturels entre I’Orient et la Gréce apparaissent trés tot'®!. Ainsi, il est probable
que les menstruations constituaient des 1’époque classique une forme de souillure méme si peu de
documents 1’attestent.

Evidemment, I’hypothése que ’impureté des menstruations soit un concept apparu tot
dans la religion grecque reste difficile a défendre, car le nombre de documents datant des époques
archaique et classique est limité. Cependant, il est pertinent, je crois, de relever que les termes

utilisés dans les inscriptions religieuses pour désigner les régles sont les mémes que ceux

180 Robert Parker, Miasma, 101-102.

181 Heinrich Von Staden, « Women and Dirt »: 14 n.49 et 23. Pour une étude exhaustive de ’influence de 1’orient sur
la religion grecque, consulter Walter Burkert, Die orientalisierende Epoche in der griechischen Religion und Literatur,
(Heidelberg: Carl Winters Universitidtsbuchhandlung, 1984).
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employés au IV® siécle par Aristote et par les auteurs des traités hippocratiques'®?. Le terme
katapvia, employé a trois reprises dans les inscriptions religieuses est utilisé trés fréquemment
dans les traités hippocratiques pour désigner les menstruations, et ce tant dans les traités
gynécologiques que non gynécologiques. Le mot émyunvia, également présent dans les régles
religieuses, est le terme de préférence pour les auteurs hippocratiques lorsque vient le temps de
désigner les menstruations'®. Suivant cette observation, Odile Tresch, tout comme Staden,
suggérait la possibilité que les sources épigraphiques datant de I’époque hellénistique puissent
étre des rééditions de textes plus anciens. C’est apres tout, une pratique bien attestée en Gréce
ancienne. Cela expliquerait du méme coup le peu de documents datant des périodes archaique et
classique. A cet argument, je rajouterais que les chercheurs se sont beaucoup attardés a la date de
production tardive des documents, sans nécessairement tenir compte de leur emplacement
géographique. Or, I’emplacement ou les inscriptions ont été retrouvées est trés vari¢ (Arcadie,
Délos, Egypte, Attique, Lindos) ce qui conforte I’idée que I’interdiction d’aller au temple en
période de ménorrhée est répandue dans I’ensemble du monde grec!®*. Le miasme des
menstruations ne reléve donc pas d’un culte local ou d’une pratique isolée.

Un troisiéme argument mérite également d’étre soulevé. Les menstruations, comme je I’ai
évoqué plus haut, étaient associées a des pouvoirs « magiques ». Ces propriétés magico-
thérapeutiques sont souvent associées a la nature ou la vie agricole. Elles peuvent par exemple
provoquer la mort de chenilles ou d’insectes nuisibles dans un champ, chasser la gréle et des
tempétes ou bien provoquer un essaim d’abeilles. Il serait fort plausible que I’'impureté religieuse
des menstruations découle simplement des coutumes ou croyances des diverses communautés
agraires de la Grece et que ce n’est qu’a I’époque hellénistique que le miasme des menstruations
ait été inclus dans les inscriptions religieuses. Aussi, il est important de rappeler qu’il n’existe que
tres peu de réglements cultuels en lien avec la physiologie féminine en général. Ainsi, méme s’il
n’existe que peu de documents qui attestent que les menstruations étaient considérées comme un
miasme avant le II° siecle av. J.-C, ce n’est a mon avis pas suffisant pour rejeter complétement
cette hypothese. Encore une fois, on peut supposer que les textes que nous possédons soient

possiblement des rééditions de textes plus anciens.

132 Heinrich von Staden, « Women and Dirt », 14 et 23 n.49 et Odile Tresch, « Rites et pratiques », 9-10.
183 Heinrich von Staden, « Women and Dirt », 14 et 23, n.50.
184 Heinrich von Staden, « Women and Dirt », 14.
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Bien que les documents sur I'impureté religieuse des menstruations soient épars, le
phénomene trouve aussi écho dans la littérature ou les menstruations sont aussi associées a la

souillure.

1.3.3 La présentation des sources littéraires

On retrouve dans trois documents littéraires des allusions a des interdits cultuels pour une
femme menstruée, soit Les Ethiopiques d’Héliodore, De Abstinentia de Porphyre et le Roman de
Leucippé et Clitophon d’ Achille Tatius.

Pour Héliodore, les menstruations sont une source de souillure et de contagion. Il précise
que les femmes ne peuvent pas assister aux sacrifices pour Hélios et Séléné pour « éviter qu’une
souillure, méme involontaire, ne frappe les victimes a immoler » (Tod pr Tva Koi GkoVG1OV TOTE
yevécsOar poAvopdv toic iepeiolc) . Le terme dxobdolov fait vraisemblablement allusion aux
menstruations. Apres tout, la ménorrhée est le seul cas de souillure typiquement féminin et
incontrolable. Par ce passage, Héliodore suggére que les menstruations sont une source de miasme
et de contagion.

Chez Porphyre, les menstrues sont aussi une souillure dont les prétres et les haruspices
doivent se garder. Il classe les menstruations dans le méme registre que les cadavres et les relations
sexuelles. Il précise que le contact avec ce genre de miasme trouble 1’haruspice dans son art et
annule les bénéfices d’un sacrifice. Voici I’extrait en question :

Ei 8¢ ol 1®v 1110¢ iepeic Kai iepookdmol Kol Thpmv dméyectal KeAevovoty
£00TOTG T€ Kol TOig AALOLG, KOl AvOpdDY AvocimV Kol EUUNVOV Kol GLVOVCIDV
Kol B€ag Non aioypdc kol mevhikiic kai dkpodoemg mibog Eysipovong {&mel
TOAAOKLG @aivetal koi Ol TOLG mapovioag aKaBdptovg O TOpATTEl TOV
iepociomov!86:

« Dans la religion d’ici-bas, les prétres et les haruspices s’imposent a eux-
mémes et imposent aux autres d’éviter les tombeaux, les hommes sacrileges,
les femmes en période menstruelle, les relations sexuelles, et par la suite tout
spectacle infame ou funébre, ou tout ce dont 1’audition éveille la passion — car
il apparait souvent que ce qui trouble I’haruspice dans son art est la présence
de personnes en état d’impureté; aussi dit-on bien que le sacrifice accompli a
contretemps apporte plus de dommage que de bénéfice 87y,

185 Héliodore, Les Ethiopiques, X, 4, 5.

136 Porphyre, De Abstinentia, 11, 50.

187 Porphyre, De [’abstinence, Texte établi et traduit par Jean Bouffartigue, Michel Patillon et Alain Segonds, (Paris :
Les Belles Lettres, 1977-1995), 11,50.
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Finalement, les menstruations pour Achille Tatius dans Leucipé et Clitophon, constituent
une impureté qui empéche les amants de consommer leur amour. Ménélas, qui tente par tous les
moyens de dissuader Charmidés de s’unir & Clitophon, s’exclame :

BovAet v aAnBetav dkodoat THg avaPoAfs; 1 yovn x0eg dotke Ta Euunva
Kai avdpi cvveldsiv ov Oguc!®e,

« Tu veux connaitre la vraie raison du délai? C’est qu’hier elle a commencé
a avoir ses régles, et qu’il ne lui est pas permis de s’unir a un homme'** ».

Fait a noter, 1’utilisation du terme « 0éuic » suppose que I’interdiction de s unir durant les
menstruations se rattache a I’ordre naturel des choses, voire du cosmos. C’est, pour ainsi dire, plus
qu’une simple interdiction. Sa violation entrainerait un débalancement de I’ordre naturel. Toutefois,
bien que les relations charnelles avec une femme indisposée constituent une source de souillure dans
cet extrait, il est permis a un homme d’étre en contact, voire d’embrasser une femme réglée puisque
Charmides répond a Ménélas :

‘OvKodV dvapevoduey’ 6 Xopuidng sinev ‘dvradda Tpeic Nuépag f TéTTapac
, 00Ton YOp ikavod.
"0 8¢ &EeoTiv aitod mop avTiG: € OPOUALOVG NKET® TOVS EUOVG Kol AdymV
neTadoTom: dkodoot 0EMm pmviig, ¥epdg Oyelv, yodoal cOUATOG: aToL Yop
Epovtov tapapvdiot. "E&gott 8¢ avtnv Kol eiAfjoat: ToDTO Yap 00 KEKOAVKE
v 1 yootip'.
« Mais je lui demande ce qui lui est permis : qu’elle vienne sous mes yeux,
qu’elle s’entretienne avec moi; je désire entendre sa voix, toucher sa main,
effleurer son corps, car ce sont des consolations pour les amoureux. Il lui est
aussi permis de donner des baisers : a cela son ventre ne fait pas obstacle!! ».

Ce dernier extrait littéraire est le plus sujet a débat, car il peut sembler contradictoire aux

traités hippocratiques et aux écrits d’Aristote. En effet, ces auteurs semblent ne pas proscrire les
relations sexuelles en période de menarche. Au contraire, ils suggerent que le meilleur moment
pour la conception soit tout juste aprés les régles ou lorsque le flux s’atténue!®?. Les Anciens
savaient bien qu’il est impossible de concevoir si la matrice est pleine. Cependant, pour Robert

Parker, cet extrait d’Achille Tatius vient encore une fois prouver que I’impureté des menstruations

188 Achille Tatius, Leucipé et Clitophon, 1V, 7,7.

18 Achille Tatius, Leucipé et Clitophon, Texte établi et traduit par Jean-Philippe Garnaud, (Paris: Les Belles Lettres,
1991), 1V,7,7.

190 Achille Tatius, Leucipé et Clitophon, 1V,7,7.

91 Achille Tatius, Leucipé et Clitophon, Texte établi et traduit par Jean-Philippe Garnaud, (Paris: Les Belles Lettres,
1991), 1V,7,7.

192 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 12. « Mévoc odv koipdg EmThdelog 6 katd v amoinéw Tig
KaBdpoEDSY.
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et ’interdiction des relations sexuelles durant les jours rouges sont le résultat d’une influence
étrangére!**. Je ne suis pas tout a fait d’accord. Aristote et les auteurs des traités hippocratiques ne
mentionnent pas clairement les interdits cultuels dans leurs textes, car ce n’est pas le propre de
leurs écrits. Le sang menstruel n’est pas pour autant considéré exempt de souillure par ces auteurs.
Leurs recommandations suggerent d’attendre la « fin » des régles pour avoir une relation sexuelle.
Bien que ce conseil reléve probablement davantage des considérations scientifiques, il est possible
qu’il soit aussi influencé par les pratiques cultuelles de leur société'®*. Il faut aussi ajouter
qu’Aristote compare le sang menstruel a une sorte de « sperme impur »: "Eoti yap T KOTOUVIO

195 Autrement dit : le sang menstruel, bien que vital & la conception, est tout

omépua oV Kabapov
de méme une souillure. Un autre exemple tiré d’Aristote suggére que ’auteur percevait les
menstruations comme un miasme. Dans Des réves, un ouvrage qui soulignons-le n’est pas médical,
Aristote affirme que si une femme indisposée se regarde dans un miroir, un nuage de sang se forme

a sa surface et s’incruste dépendamment de la pureté du miroir'*®

. Ce passage est tres révélateur,
car il suggere que le sang menstruel viendrait brouiller I’accés au monde divin. En effet, le miroir
est souvent utilisé pour représenter le monde sacré et le fait qu’il se brouille lorsqu’une femme
menstruée se tient devant suggére que les menstruations soient une possible source de miasme!®’.
Les regles ne sont donc pas exemptes de toute souillure dans la tradition littéraire du IV® siécle.
Susan Cole voit aussi dans ce passage une preuve de ce que les menstruations étaient pergues
comme dangereuses et représentaient une source de préoccupation pour les Grecs'”®. Ce faisant,
Achille Tatius n’est pas contradictoire et son apport demeure important.

Les trois documents littéraires posent un autre probléme important : est-ce que les
menstruations sont une impureté contagieuse? Certes, il n’est pas permis de s’unir avec une femme
menstruée, mais comme les écrits d’Achille Tatius précisent : il est permis de la voir, de
I’embrasser et de la toucher. Selon ce document, le contact avec une femme menstruée n’affecte

pas I’état de pureté des proches, sauf si ce contact est une relation sexuelle. Pour ce qui est

d’Héliodore et de Porphyre, les deux extraits suggerent que les femmes indisposées sont exclues

193 Robert Parker, Miasma, 101-102.

194 Lesley Dean-Jones, « Morbidity and vitality», 22.

195 Arist., GA, 728a, 2.

196 Arist., Des Réves, 459b, 7.

197 Voir aussi a ce sujet Frangoise Frontisi-Ducroux et Jean-Pierre Vernant, Dans [’eil du miroir, (Paris : Odile Jacob
1997), 147-154.

19 Susan Guettel Cole, « Gynaiki ou Themis », 111.
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des cérémonies et de la vie cultuelle par crainte qu’elles soient source de contagion méme sans le
vouloir. Il est donc possible que le sang menstruel soit une souillure contagieuse. Cependant, la
contagion s’étend seulement si la femme participe a un événement cultuel ou se trouve dans un
sanctuaire, car si elle était contagieuse a tout moment, elle serait exclue de la société durant ses
menstrues. Or, nous savons que cela n’était pas le cas.

En somme, les documents épigraphiques ainsi que les sources littéraires suggerent que les
femmes menstruées devaient s’exclure de la vie cultuelle pour une période variant de six a neuf
jours. Nous ne savons pas avec certitude si la période d’exclusion débute au premier ou au dernier
jour des saignements. Comme précisé plus tot, aucun document ne précise ce détail et seule une
comparaison avec d’autres religions — particuliérement le judaisme - suggére que la période de
purification pourrait débuter quand les saignements disparaissent. Ce faisant, une femme serait
exclue du temple pour prés de quatorze jours par cycle, ce qui constitue une période assez longue.
Peut-étre que la solution a ce probléme réside dans la distinction que les savants Grecs faisaient
entre les jours abondants et les jours légers. Aristote et certains auteurs hippocratiques précisent
notamment que les menstruations d’une femme durent entre deux a trois jours. Entendent-ils par-
1a les quelques jours plus abondants du cycle? Est-ce que la période d’exclusion pourrait débuter a
partir du moment ou le flux s’atténue? Si I’on accepte cette hypothese, la période d’exclusion
correspondrait a un retrait de la vie cultuelle de huit a douze jours, ce qui parait plus acceptable.
Or, faute de réels documents permettant de clore le débat, il est impossible d’accepter totalement
cette solution. La seule certitude que nous avons est que les femmes étaient exclues des événements
religieux et ne pouvaient fréquenter le temple, car leur statut d’impureté pouvait entacher la réussite
des rites effectués. Cependant, les femmes n’étaient pas tenues de s’exclure completement de la

vie communautaire.
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CHAPITRE 11
L’IMPURETE ET LES RELATIONS SEXUELLES



CHAPITRE II : L’IMPURETE ET LES RELATIONS SEXUELLES

Les Grecs ont été beaucoup plus volubiles par rapport a leurs pratiques sexuelles que sur la
menstruation. Le nombre d’allusions au sexe dans les comédies et les mythes est incalculable.
L’exemple le plus marquant est sans aucun doute la pieéce comique Lysistrata d’ Aristophane qui
met en scéne des personnages masculins constamment en érection et dotés d’un appétit sexuel
insatiable et inassouvi. Alors qu’il n’existe aucune représentation des menstruations sur vase, les
scenes érotiques elles sont nombreuses et trés diversifiées. Tout y est représenté : diverses positions
sexuelles, relations sexuelles avec plus d’un partenaire, fellation, homosexualité, sexe anal, etc'®.
Les pratiques sexuelles sont aussi au cceur de plusieurs proces d’envergure, dont le célebre proces
de Timarque®®. La sexualité s’est aussi glissée dans de nombreux écrits philosophiques et divers
traités médicaux. Alors que ces derniers se consacrent davantage aux questions biologiques, les
premiers eux s’intéressent aux questions de moralité. Bref, le sexe constitue un des rares thémes
dont la documentation est nombreuse et diversifiée.

Cependant, malgré la pléthore d’informations sur la vie sexuelle des Grecs que nous
possédons, notre compréhension reste tres superficielle. Ceci s’explique par des a priori modernes
sur la société grecque : d’un coté, certains la considérent comme une société sexuellement libérée
ou I’homosexualité est célébrée et de I’autre, les Grecs sont percus comme une société centrée sur
la domination masculine, la pénétration et le viol*’!. En plus de ce probléme, il faut aussi ajouter
que les différences entre les moeurs sexuelles des Grecs et les notres sont importantes, ce qui limite
parfois notre compréhension du sujet. Nos tabous et nos normes modernes viennent parfois limiter
notre champ d’études par crainte de choquer nos contemporains. Ajoutons aussi que le sexe, qu’on
le veuille ou non, est toujours politique. Ceci explique en partie ’inexistence d’études sur
I’homosexualité grecque avant 1980 alors que les démocraties occidentales considéraient
I’homosexualité comme une pathologie moralement condamnable®>. Comme quoi le politically

correct n’a pas toujours €t¢ celui que nous connaissons aujourd’hui.

199 A propos de scénes érotiques représentées sur les vases, la vaste étude de Martin F. Kilmer est des plus utiles :
Martin F. Kilmer, Greek erotica on Attic red-figure vases (London : Duckworth, 1993).

200 Eschine, Contre Timarque, texte établi et traduit par Victor Martin (Paris : Les Belles Lettres, 2018).

201 David Halperin, One hundred years of homosexuality: And other essays on Greek love (New York/London:
Routledge, 1990), 29-39; Eva Keuls, The Reign of the Phallus.

202 Kenneth J. Dover, Greek homosexuality, (London: Duckworth, 1978).
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Notre vision de ce que pouvait étre la vie sexuelle en Gréce ancienne est ainsi brouillée —
intentionnellement ou non — par nos biais cognitifs. De plus, la sexualité antique a été étudice
principalement a travers les sources juridiques et les mythes. Ceci offre une vision totalement
déformée de la réalité, car les sources juridiques ne mettent en scéne que les cas de fautes graves.
A titre d’exemple, c’est un peu comme si les historiens qui auront la tache d’étudier la sexualité du
début des années 2000 au Québec le feraient qu’a travers les procés des Eric Salvail et Gilbert
Rozon de ce monde. Certes, les documents juridiques mettent en lumiére ce qui était jugé
répréhensible, mais le portrait est tout de méme faussé. Il faut se rappeler €également que les proces
juridiques étaient hautement politiques. Est-ce nécessaire de rappeler a ce sujet le proces de
Socrate? Le méme probléme se pose pour les mythes : I’homosexualité y est célébrée, le viol tout
comme 1’adultére y sont normalisés. Ceci ne représente en rien la réalité.

Est-ce que cette liberté de faire allusion a la sexualité tant dans le théatre que dans les
représentations artistiques, les récits mythologiques et les discours politiques indique que le sexe
¢tait libre de miasmes? Absolument pas. Les interdits religieux a 1’égard des relations sexuelles
sont parmi les plus communs, et ce pour toutes €époques confondues. Tout comme les
menstruations, les relations sexuelles font partie des événements de la vie intime frappés
d’impureté religieuse.

L’objectif de ce chapitre est donc d’explorer les différents réglements religieux concernant
les relations sexuelles afin de dresser un portrait plus complet de la vie intime en Grece ancienne.
La vie sexuelle couvre un large spectre allant des relations hétérosexuelles monogames a la
masturbation, en passant par ’homosexualité. Par souci de concision, je me suis limité aux cas qui
sont précisément énoncés dans les inscriptions religieuses, car I’impureté reste le ceeur de mon
¢tude. C’est donc suivant cette logique que plusieurs actes sexuels sont passés sous silence
notamment la masturbation, le sexe oral ou anal, les relations sexuelles a plusieurs partenaires,

etC203

2.1 Le vocabulaire de la sexualité
Il existe un dicton moderne trés populaire qui suggere que la langue de I’amour est le

frangais. Or, quiconque s’attarde moindrement aux nombreux termes employés en Grece ancienne

pour parler d’amour et de sexualité constatera que la vraie langue de I’amour est bel et bien le grec

203 Nous possédons évidemment des documents littéraires qui nous renseignent sur certaines de ces activités
sexuelles. Cependant, il n’existe aucune inscription religieuse sur ces sujets, d’ou leur rejet pour mon étude.
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ancien. Cette richesse du langage est a la fois une joie et un fléau pour ’historien : quoi de plus
agréable que d’entrer en contact avec une langue si complexe? Mais par cette complexité, I’analyse
est forcément plus ardue. De plus, aucun des termes employés pour parler d’amour ou de désir ne
peut facilement étre traduit par un concept moderne équivalent.

Les relations sexuelles sont dites Appodicio (Aphrodisia) soit les « choses d’ Aphrodite »,

204 Le terme "Epog (Erds) correspond davantage au désir sexuel

la déesse du désir et de ’amour
imparfait voire obsessif et presque excessif. C’est I’amour, mais un amour empreint d’un désir
sexuel. Tout comme "Epac, les termes “Tuepog (Himeros) et [1600¢ (Pdthos) référent aussi au désir
charnel et amoureux. A ’opposé du terme "Epac (Erds) et de tous ses dérivés, on trouve @uiio
(philia), soit ’amour-amiti¢ ou I’amour familial. Ce terme peut étre utilisé pour exprimer divers
degrés d’affection. Par exemple, une jeune fille pourrait demander a son compagnon s’il I’aime en
utilisant @ilio tout comme un pére pourrait utiliser le méme terme afin de s’assurer de la loyauté
et ’amour de son fils envers 1ui*®. Généralement, les dérivés de @ilia sont davantage utilisés pour
les relations familiales ou amicales, car le terme ne renferme pas de connotation sexuelle. Le terme
aydnn (agapé) correspond aussi a un amour libre de désir sexuel ou un amour fraternel. Ces termes
ont donc chacun leurs nuances propres et doivent étre traités avec justesse. Evidemment, il existe
de nombreux termes; seuls les plus fréquents sont ici mentionnés.

Ces remarques de prudence sont les mémes pour le vocabulaire entourant la vie sexuelle
d’autant plus que les passages littéraires touchant la sexualité sont remplis de sous-entendus ou
d’expressions qui peuvent parfois échapper a I’ceil moderne. Je pense notamment a certains
passages d’Aristophane dans lesquels des positions sexuelles sont décrites de fagon treés imagée.
Le passage du serment de Lysistrata et Calonice dans la pieéce Lysistrata d’Aristophane nous
renseigne sur ces quelques expressions.

Avoetpltn — OV tpog TOV dpoeov dvatevd o Ilepoucd.
Kalovikn — OV wpdc tov Spogov avatevd to [lepoikd.
Avoetpdtn — OV omoopat Aéotv’ Eml TUPOKVIGTIOOG.
Kalovikn — OO otmoopot Aéov’ €l TupoKvVRoTIS0G .

Lysistrata — Je n’¢éléverai pas au plancher mes persiques.
Calonice — Je n’¢léverai pas au plancher mes persiques.

204 Kenneth J. Dover, « Classical Greek Attitudes to Sexual behaviour », dans Sexuality and Gender in the Classical World: Reading
and Sources, Laura K. McClure dir. (Oxford: Blackwell Publishers, 2002), 17.

205 Kenneth J. Dover, « Classical Greek Attitudes », 17.

206 Aristophane, Lys., 230-233.
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Lysistrata — Je ne me poserai pas en lionne sur une rape a fromage.

Calonice — Je ne me poserai pas en lionne sur une rape a fromage®®” .

Ce court passage illustre les diverses expressions, jeux de mots ou subtilités employés pour
évoquer les positions sexuelles. La premiere réplique indique la position du lotus, soit celle ou la
femme est couchée sur le dos et €éléve ses jambes vers le plafond. Le mot « persiques » réfere aux
souliers souvent portés par des courtisanes. Elle est somme toute facile a interpréter. La deuxiéme
quant a elle cause plus de difficultés. Elle indiquerait soit la position de la levrette, soit celle ou la

femme se pose a quatre pattes, dos a son amant, a la maniere des animaux.

Dans le cas des comédies, le contexte aide énormément a la compréhension de ces subtilités.
Cependant, le vocabulaire utilisé dans les inscriptions religieuses est beaucoup plus succinct et
dépourvu de tout contexte. Les interdits religieux touchant la sexualité utilisent un vocabulaire
elliptique qui se résume bien souvent a I’emploi d’un terme générique comme cuvovcia (sunousia)
et Appodicia (aphrodisia) ou bien en désignant le partenaire sexuel : apo gunaikos que 1’on traduit
par « apres relation sexuelle avec une femme ». Le vocabulaire utilisé est tres allusif afin d’intégrer
le maximum de cas d’impureté et d’ainsi réduire les risques de miasme®®. De plus, les termes
utilisés pour décrire certains comportements sexuels, notamment la défloration (Stakopevoic),

restent trés inusités et sujets a débats. La prudence est encore une fois de mise.

2.2 La conception de la sexualité chez les Grecs

Evidemment, avant de se lancer dans ’analyse des réglements religieux, il est tout de méme
nécessaire de tenter de définir le concept de la sexualité en Grece ancienne. Or, ceci s’avere plus
ardu qu’il n’y parait, car les Anciens ne se sont pas réellement attardés au concept de la sexualite,
c’est-a-dire le spectre des comportements permettant de combler 1’instinct sexuel. Les écrits
concernent davantage la définition du désir sexuel et non les moyens employés pour I’assouvir.
Autrement dit, le concept de sexualité selon la définition moderne que I’on s’en fait, ne semble pas

exister pas en Grece ancienne. Cette particularité complique quelque peu la tache de définition.

207 Aristophane, Lysistrata, Texte établi par Victor Coulon et traduit par Hilaire Van Daele, (Paris : Les Belles
Lettres, 1928), v.230-233.

208 Marie Augier, « Corps et objets interdits dans les sanctuaires (monde grec, V¢ av. — IlI°ap. J.-C.), Archiméde 7
(2020) : 10.
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Il existe ¢galement un nombre considérable de documents sur la question de la vie sexuelle
et leur nature hétéroclite complique aussi I’analyse. C’est pour cette raison que j’ai décidé de m’en
tenir aux traités médicaux de trois auteurs, soit Hippocrate?”, Dioclés*’® et Galien?'!. Plus
particuliérement, c’est leur traité sur le régime (Regimen) qui m’intéresse. Ces trois auteurs ont une
vision similaire de la sexualité ou du désir sexuel, qui rend plus aisée la tache de dégager les grandes
généralités et les différences. De plus, les trois médecins ont analysé la sexualité d’un point de vue
biologique et non d’un point de vue moral, ce qui permet de mieux reconstituer la conception de la
sexualité a cette époque. Le choix d’inclure Galien a ce corpus peut s’avérer étonnant puisqu’il est
tardif. Cependant, le savoir de Galien se basait directement sur les €crits hippocratiques et enrichit
notre compréhension sur Du Régime d’Hippocrate. Le fait qu’il soit un auteur tardif permet aussi
de mieux attester 1’évolution du concept du désir sexuel.

Malgré leurs divergences, ces auteurs proposent la méme vision du désir : ¢’est une envie
ou un besoin aussi primaire que la soif et la faim. Ce besoin doit étre comblé, mais comme le
souligne Dioclés dans un passage conservé par Oribase : « On ne doit pas se livrer a une activité
sexuelle fréquente et incessante?'?». La sexualité doit étre empreinte de prudence (co@pocivvn), de
maitrise de soi (¢ykpdtewn) et de raison (AdY0q), soit les trois grands piliers de la morale grecque?".
Sans cette modération, I’auteur soutient que le sexe se résumerait a une impulsion animale.

Le désir sexuel pour ces médecins correspond ainsi a un besoin naturel et il se doit d’étre
assouvi. Cependant, nul médecin ne se prononce sur le moyen d’assouvir cette passion. Si cela est
fait dans la modération et la tempérance, la sexualité peut se vivre avec une personne du méme
sexe ou du sexe opposé. Cette passion pourrait tout aussi bien étre soulagée par la masturbation ou
avec un animal : le moyen leur importe peu. C’est pourquoi les médecins ne font jamais de
distinction entre 1I’hétérosexualité et I’homosexualité®!*. En fait, la seule distinction qu’ils proposent

est celle entre le role passif ou actif du partenaire sexuel.

209 Hippocr. Du régime.

210 Diocles, Fr. 182 dans Philip J. van der Eijk, Diocles of Carystus. A Collection of the Fragments with Translation
and Commentary, (Leiden: Brill, 2000), vol.1, p. 311.

211 Galien, De sanitate tuenda.

212 Diocles, Fr. 141.

213 Eya C. Keuls, « The Greek Medical Texts and The Sexual Ethos of ancient Athens », dans Eva C. Keuls, Painter
and Poet in Ancient Greece (Berlin/New York: B. G. Teubner, 2011), 261.

214 Rappelons a ce sujet que ces termes sont des concepts modernes. Il n’existe aucun équivalent en grec.
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En effet, chez les médecins de 1’époque, tout rapport sexuel se fait entre un membre actif et
un passif?!®. L’individu actif est celui qui initie le contact sexuel, celui qui courtise, prend et pénétre.
A son opposé se trouve le partenaire passif, celui qui se fait courtiser, qui se soumet et qui regoit.
La sexualité active est considérée comme une manifestation supérieure et la seule forme de désir
sexuel. La sexualité passive n’est quant a elle que la soumission au désir de I’actif. Dans les écrits
grecs, I’homme est toujours associé au rdle actif tandis que la femme est reléguée au réle passif. Il
n’y a que dans les écrits philosophiques et principalement dans les écrits de Platon®'® que le role
passif est donné a un des deux amants — toujours le plus jeune — dans le cas des relations
homosexuelles. Encore une fois, dans ces écrits, le role passif est défini comme inférieur au role
actif.

Ainsi, pour les médecins, le sexe est quelque chose de naturel et sain comparable a I’action
de boire ou de manger. Ils ne portent aucun jugement moral sur la maniere dont est comblé ce
besoin, car la morphologie de la sexualité les intéresse bien peu. Pour eux, ce qui importe est que
la sexualité soit exercée dans la prudence (co@pocvvn), la maitrise de soi (€ykpdreia) et la raison
(AOyoc). Cependant, cette acceptation dans les écrits médicaux face aux nombreuses facettes de la
sexualité ne signifie pas pour autant que la sexualité était libre de miasme dans la religion. Ce cas

est un peu plus complexe.

2.3 La sexualité et la religion
Nécessaire, naturel et sain®'’, le sexe n’était pas une activité censurée par la religion comme

c’est le cas dans la tradition judéo-chrétienne; au contraire, le sexe est themis, c’est-a-dire,
conforme aux lois universelles?'®. Plusieurs divinités sont méme directement associées aux plaisirs
charnels et au désir. Je pense notamment a Aphrodite, mais aussi au dieu Hermes dont la
représentation consistait souvent en un buste surmontant un bloc rectangulaire orné d’un phallus
parfois en érection ou bien a Dionysos fréquemment entouré de ménades et de satyres. Le sexe est
a ce point themis qu’il existe de nombreux points d’intersection entre la sexualité et la vie religieuse
notamment pour les cultes liés a la fertilité de la terre.

Les liens entre la fertilité¢ agraire et la sexualit¢ sont assez fréquents dans les sociétés

d’ancien régime. Apres tout, 'un ne va pas sans ’autre : une terre riche et saine assure la survie

215 Bva C. Keuls, « The Greek Medical Texts », 268.
216 Principalement Phédre et Le Banquet de Platon.
217 Homere, I1. 275-276; Parker, Miasma, 74.

218 Susan Guettel Cole, « Gynnaiki ou Themis» :107.
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d’un peuple et vice-versa. La religion grecque n’échappe donc pas a cette association. Le festival
des Thesmophories offre selon moi la meilleure porte d’entrée pour comprendre comment la
sexualité pouvait faire partie intégrante de certaines pratiques religieuses dans le but d’assurer la
fertilité de la terre et des semences. Durant ce festival, les matrones de la cité procédaient a
plusieurs rites, dont celui de jeter des porcelets dans des fosses (mégara). Les restes étaient ensuite
inhumés 1’année suivante puis mélangés aux semences pour assurer leur vitalité?"’. Jusque-la, je le
concede, rien n’est réellement li¢ a la sexualité. Or, si I’on s’attarde au terme utilisé¢ pour désigner
un porcelet en grec, le lien devient plus évident. En effet, le terme choiros (yoipog) désigne a la fois

220, De plus, ces porcelets étaient jetés dans les mégara en

un porcelet et I’organe génital féminin
méme temps que des patisseries représentant 1’organe masculin®!. Les choiros (yoipog) sont ainsi
symboliquement fécondés par les patisseries a 1’effigie de I’organe masculin. L’année suivante, ces
vestiges sont mélangés aux nouvelles semences afin d’accroitre leur vitalité. Ces mémes semences
serviront ensuite a féconder la terre et a assurer la survie du peuple. La référence a la sexualité dans
ce rite lié a la fertilité agraire est donc assez évidente.

Bien que certains rites et pratiques religieuses référent a la sexualité, il n’en demeure pas
moins que I’activité sexuelle est incompatible avec la pratique cultuelle comme nous renseignent
les nombreuses inscriptions religieuses gravées a I’entrée des sanctuaires. Le sexe semble mettre
I’individu dans une situation d’impureté, au méme titre que les menstruations, la mort ou

I’accouchement. Le sanctuaire est donc un lieu ou la sexualité est bannie, comme nous renseigne

Hérodote :

Kai o pun pioyeosBot yovai&i €v ipoict pndé GAovToug Amd Yovork®v £¢ ipd
gotévau oDTol €icl oi TpdTol Opnokedoaviec. Ol pév yap GAAoL oyedov
nhvteg avOpwmot, TANV Alyvntiov kai EAMvev, picyovtot €v ipoict kol
amod yovok®v [aviotapevol] Alovtol €oépyovtal ¢ 1pov, vouilovteg
avOpdmovg etvon katd mep To SAL0 kTvea: Kai yop té dAha ktrivea Opav
kol dpviBwv yévea dygvdueva &v te ToioL VNoict TV Be®dv Kol €v Toiot
tepévect el @v eivon t® 0e@ todTo pn Gikov, odk v oS Td KTHveQ

motésty. OvToL pév vov Totadta Emdéyovieg moedot porye ovk peotd’??:

« Ce sont également les Egyptiens qui les premiers se sont fait une loi de
ne pas s unir a des femmes dans des sanctuaires et de ne pas y entrer apres

219 Jennifer Larson, «Sexuality in Greek and Roman Religion », 4 companion to Greek and Roman Sexualities, Thomas
K. Hubbard, dir. (Chichester: Wiley Blackwell, 2014), 218-219.

220 Aristopahe, Ach. 783-783

22! Jennifer Larson, «Sexuality in Greek and Roman Religion », 218-219.

222 Hérodote, 11.64.
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les avoir connues sans s’étre auparavant lavé. Presque tous les autres
hommes, les Egyptiens et les Grecs mis a part, s’unissent aux femmes dans
les lieux saints, ou en se levant de leur lit, entrent dans un sanctuaire sans
s’étre lavés au préalable. Ils pensent qu’il en est des humains comme des
bétes : on voit, disent-ils, toute sorte de bétail et toute espece d’oiseaux
s’accoupler dans les temples des dieux ou les enclos sacrés; si cela
déplaisait aux dieux, les bétes méme ne le feraient pas. Voila ce qu’ils
disent a P’appui de leur conduite; mais pour moi je ne les approuve
point?? .,

Suivant cet extrait, il serait juste de supposer que ceux et celles occupant des offices
religieux ou ceuvrant au temple devaient faire voeu de chasteté. L hypothése, bien que logique, est
incorrecte. Le concept d’abstinence pour des motifs religicux existe en Gréce?**. Cependant, rien
n’indique que les prétres et les prétresses devaient faire veeu de chasteté pour tenir leur office. En
fait, étant donné que les fonctions religieuses consistaient souvent en des postes « a vie », il serait
peu probable qu’une abstinence compléte soit exigée. De plus, la majorité des postes religieux
¢taient occupés par des individus mariés, donc menant une vie tout a fait réguliére. On peut
cependant imaginer que leurs fonctions exigeaient une abstinence durant certaines périodes
précises. Par exemple, certains festivals tels que celui d’Eleusis ou celui des Tesmophories
exigeaient de la part des participants une période de chasteté. L abstinence est ainsi de mise pour

tout le monde, prétre ou non.

Le concept de chasteté -un concept hautement moderne et chrétien- n’occupe donc pas une
place fondamentale dans la religion grecque. Une abstinence sexuelle de quelques jours est parfois
de mise pour le déroulement de certains cultes, mais ce n’est que pour des périodes bien définies
et tres courtes. Le concept de la chasteté dans la religion grecque, n’est donc pas un gage d’une
plus grande clémence divine ou d’un plus grand amour de la part des dieux. Rappelons a ce sujet
le triste sort d’Hippolyte, qui avait fait veeu de chasteté.en raison de son rejet des « Dieux qu’on
adore la nuit*®® ». Cette décision était stricement personnelle et elle allait méme a 1’encontre des
nomoi religieux, comme lui a rappelé un serviteur’’S. Ce serment d’abstinence attisa la colére

d’Aphrodite et mena Hippolyte a sa perte.

223 Hérodote, Les Histoires, Texte établi et traduit par Philippe-Ernest Legrand, (Paris : Les Belles Lettres, 1995),
11.64.

224 Bur., Electre, 250-256.

225 Bur. Hippolyte, v. 105-106.

226 Bur. Hippolyte, v. 89-123.
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Bien que la chatesté ne soit pas un concept inhérent a la religion grecque, I’activité sexuelle
est incompatible avec certaines pratiques religieuses ou certains cultes. Encore une fois, les
inscriptions religieuses nous renseignent sur I'impureté de certains gestes sexuels et sur les
modalités pour recouvrer son ¢€tat de pureté. Plus spécifiquement, I’examen des réglements
religieux en regard avec certaines sources littéraires permettra de mieux comprendre le miasme

entourant la défloration et les relations sexuelles subséquentes.

2.4 L’impureté la défloration
La question de la défloration doit nécessairement étre la premicre a étre explorée. C’est

apres tout la porte d’entrée vers une vie sexuelle active. Les inscriptions religieuses suggérent que
cet événement unique dans la vie de chaque étre humain était 1’objet de prescriptions religicuses

particuliéres.

2.4.1 La virginité
La défloration m’ameéne forcément a parler de la virginité, car I’un ne va pas sans 1’autre.

Dans le contexte de cette recherche, ma définition de la virginité est circonscrite a la virginité
féminine que je définis par ’absence d’une pénétration vaginale par un sexe masculin. Certes, cette
définition est trés conservatrice et genrée, mais elle va de pair avec celle qui primait a cette époque
évitant ainsi toute confusion.

Il n’existe pas de réelle définition du concept de virginité chez les anciens, que ce soit dans
la littérature ou les écrits médicaux. Certains passages nous renseignent cependant que la virginité,
désignée par le terme parthenia (mapBevia), est un nom qui dénote une condition qui peut étre
enlevée®”, prise voire donnée®?®. Pindare dans la huitiéme isthmique suggére aussi que la virginité
peut étre prise en la déliant, faisant ainsi référence a la symbolique des ceintures des jeunes filles.
Suivant ces passages, la virginité peut ainsi étre comprise comme 1’état naturel des jeunes filles,
mais rien ne précise la nature de 1I’événement qui révoquerait cet état. Est-ce simplement un
rapprochement amoureux ou bien une pénétration est nécessaire? Un passage dans Les Troyennes
d’Euripide nous offre une piste de réflexion intéressante. Dans cette piece, Hécube déclare
qu’Athéna a obtenu la faveur de son pére de rester parthenia « parce qu’elle fuit le 1it** ». Ceci

suggere qu’en raison de son rejet de la vie sexuelle Athéna est considérée comme vierge. A

227 Pollux, Onomastikon, 111.42.

228 Eschine utilise Aoppdvery dans sa Lettre X. «haBé pov, Txapoavdpe, thv nopdeviov » pourrait aussi bien étre
traduit par « Scamandre, regois ma virginité » que par « Scamandre, prends ma virginité ».

229 Eur. Les Troyennes, 1122.
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I’inverse, une jeune fille qui succombe aux plaisirs du lit ne peut étre regardée comme parthenia.
Ce passage semble indiquer qu’un rapport complet est nécessaire pour perdre le statut de vierge.
La virginité repose alors sur la présomption de I’absence d’une pénétration. La virginité est donc
un concept connu en Gréce malgré le manque d’une définition claire et formelle. La littérature fait
aussi mention de certains « tests » qui servaient a déterminer les pseudoparthenoi, ¢’est-a-dire des
jeunes filles qui se feraient faussement passer pour des jeunes filles vierges.

Le premier témoignage provient d’Hérodote qui rapporte qu’en Libye, lors d’une féte, les
jeunes filles se scindent en deux et s’affrontent a coups de pierres et de baton. Cette pratique
identifierait fatalement qui d’entre elles sont des pseudoparthenoi. En effet, les jeunes filles qui
meurent en raison des blessures infligées par les pierres et les roches seraient en réalité fautives>*.
Evidemment, la principale critique formulée & 1’encontre de cette pratique est qu’il est étranger et
qu’il ne peut que tres difficilement s’appliquer aux rites grecs, d’autant plus que la Libye est aussi
considérée comme une terre d’affabulation pour les Grecs. Cependant, comme 1’a fait remarquer
Giulia Sissa, le manque de commentaire traduisant 1’étonnement ou le rejet de cette pratique de la
part d’Hérodote laisse penser que ce rituel était peut-étre connu des Grecs?!. La remarque de Sissa
n’est peut-&tre pas totalement fausse, mais rappelons que 1I’argument du silence ou de I’absence de
preuve ne constitue jamais un argument bien convaincant. La seule conclusion possible a ce sujet
est que le rite des pseudoparthenoi pratiqué en Libye était probablement connu des Grecs. A savoir
s’1l était pratiqué en Grece classique, j’en suis on ne peut plus sceptique.

Le roman d’Achille Tatius, Leucippé et Clitophon nous offre un deuxiéme témoignage
entourant ces fameuses ordalies de virginité. Le roman d’Achille Tatius se déroule en Asie mineure,
plus précisément a Ephése, un lieu ou la culture et la langue grecque sont particuliérement bien
¢tablies malgré la persistance de certains cultes locaux. Au livre huit, Achille Tatius décrit un
certain Clitophon qui doute de I’intégrité de son amante, la fameuse Leucippé*. Pour contrer ses
craintes, il lui demande de passer une double épreuve : I’une se déroulant dans I’eau, la seconde
dans une grotte. Cette ordalie de virginité prend place dans la seigneurie d’Artémis, ce qui en fait
un lieu résolument grec, méme si 1’action se déroule a des kilometres de la Grece classique. La
jeune fille devra tout d’abord jurer d’étre vierge, puis écrire son serment sur une tablette suspendue

a son cou. Ainsi parée, elle devra s’introduire jusqu’aux mollets dans une source d’eau appelée

230 Hérodote, IV, 180.
21 Giulia Sissa « Une virginité sans hymen » : 1122.
232 Achille Tatius, Leucippe et Clitophon, VIII, 12.
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Styx qui aurait le pouvoir de révéler les parjures. Si la jeune fille dit vrai, rien ne se passe, mais si
elle ment, I’eau s’activera et montera au point de recouvrir la tablette. La deuxiéme épreuve quant
a elle est celle de la grotte contenant la syrinx de Pan. La jeune fille doit pénétrer dans la grotte : si
la flite produit un chant mélodieux, la jeune fille est intacte, mais si ¢’est plutdt une lamentation,
la jeune fille ne I’est point. Encore une fois, ce témoignage pose le méme probléme que celui
d’Hérodote : il témoigne d’une pratique étrangere et dans le cas d’Achille Tatius, la source est
tardive et romanesque pour ne pas dire merveilleuse. Bien que nécessaire, ces objections ne sont
pas suffisantes pour discréditer completement ce document. Rappelons seulement que 1’influence
étrangére se fait sentir trés tot dans la culture et la religion grecque. De plus, le document reste
pertinent, car il rapporte que la virginité de sa future épouse est un souci pour un homme grec®.
Ainsi, Achille Tatius renforce I'idée que le concept de virginité existait en Gréce ancienne et qu’une
certaine importance lui était accordée. Cependant, le document, par son coOté un peu trop
merveilleux, ne permet pas d’affirmer que les épreuves pour déterminer les pseudoparthenoi
¢taient réellement pratiquées.

Finalement, un dernier document provenant de Pausanias, rapporte briévement une
croyance grecque voulant qu’une jeune fille vierge puisse survivre a un plongeon en eaux
profondes tandis que les pseudoparthenoi s’y noieraient***. Encore une fois, on retrouve ’idée qu’il
existe des pseudoparthenoi et que certains tests ordaliques permettraient de révéler les fautives. Ici,
les critiques portées a Achille Tatius ou a Hérodote ne s’appliquent pas. Pausanias rapporte
définitivement une croyance grecque, ce qui consolide I’idée que la virginité est un concept qui
existe en Grece ancienne et qu’il fait ’objet d’une attention particuliére. Cependant, ces documents
restent bien muets quant a I’événement qui nous intéresse : la défloration. Est-ce que la premicre
relation sexuelle, au méme titre que les premieres menstruations, revétait une grande importance

pour les jeunes filles? Si oui, est-ce que la défloration était aussi entachée de miasme?

2.4.2 Les interdits religieux de la défloration

Les inscriptions religieuses constituent un probleme d’interprétation assez particulier pour
les historiens d’aujourd’hui, car les Grecs ne voyaient pas la nécessit¢ de détailler ce que

recouvraient les interdictions, car cela leur semblait assez évident. Ces embiiches sont d’autant plus

233 Giulia Sissa, « Une virginité sans hymen » : 1123.

234 Pausanias, Descr. de la Gréce, X, 19, 2.
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difficiles lorsque vient le temps d’aborder la question de la défloration. Les termes qui relévent de
cet événement ne sont pas fréquents dans la littérature et ils restent trés inusités dans le langage
épigraphique. Ce faisant, il n’existe que deux inscriptions religieuses qui semblent faire mention

de défloration. Les voici :

1. Réglement cultuel de Lindos (LSS 91, lignes 11-19)
[..]

[&]mo pOopdc Yuvorkoc §j Kuvog 1 Gvov Nue(pdv) ula']:
[dmO] dwakopevoemg po”

[am]o xndovg oikiov pa'

[dmd A]ovoewc kndovg £ amod icddov ¥

[am]O Aéyxoug v Aexd Ko

[&]mO ..at.... yovn ounocapévy’

ano [ov]vo[v]oi[ag] Aovobpevos §j ayvicau|evog]:
amd ko[Uvii[¢] nue(pdv) a-

Ao TAV TOPOVOU®Y 0VOETOTE KaBapdS'

[...]

Apres une fausse-couche d’une femme, d’une chienne ou d’une anesse, 41
jours. Apres défloration, 41 jours.

Apres la mort d’un membre de la maisonnée, 41 jours.

Apres avoir lavé le corps d’une personne décédée, 7 jours. Aprés avoir
visité (la maison d’une personne décédée), 3 jours. Aprés [un contact avec]
une femme qui a accouchée d’un enfant, 3 jours. Une femme qui a
accouchg, 21 jours. Apres les menstruations, apres que la femme se soit
nettoyée. Apres une relation sexuelle, apres s’étre lavé ou nettoyé. Apres
[une relation sexuelle avec] une prostituée, 1 jour. Aprés un acte illicite,
nul ne peut étre pur.

La premicre inscription provient du sanctuaire d’Athéna a Lindos, sur 1’1le de Rhodes. Le
réglement est daté du Ille siecle aprés J.-C. Christian Blinkenberg®® est le premier a avoir
reconstitué¢ I’inscription en 1941. Celle-ci fut par la suite reprise en 1962 par Franciszek

% L’inscription précise

Sokolowski dans son recueil Lois sacrées des cités grecques : Suppléments
les cas d’impuretés qui limitaient I’acces au temple comme les naissances, la mort ou les relations
sexuelles. Cependant, la ligne 12 du texte et plus particulicrement le terme « diaxopetoews » pose

un probléme quant a son interprétation. En restant le plus fidelement pres du texte, on peut traduire

235 Christian Blinkenberg, Lindos : Fouilles de I’Acropole, 1902-1914, Inscriptions II, (Berlin : Gruyter, 1941,), 871-
878.
236 Franciszek Sokolowski, Lois sacrées de cités grecques : Suppléments.
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la ligne 12 par : « s’étre tenu ¢éloigné du fait de transpercer une kore depuis 41 jours ». Serait-ce
ici une interdiction liée a la défloration? La sévérité du délai d’exclusion indiquerait que la
défloration constitue un miasme aussi important qu’un avortement ou le fait d’assister aux
funérailles d’un proche. C’est cette sévérité qui a poussé Sokolowksi a proposer qu’il s’agisse
plut6t d’un viol et non de la perte de la virginité?*’. Pour lui, le délai de 41 jours est beaucoup trop
¢levé pour un dépucelage. Cette prise de position est contraire a celle de Christian Blinkenberg qui
voit dans ce réglement un lien avec la défloration®®.

Certes, les deux interprétations se défendent, mais si I’on s’attarde a 1I’étymologie du terme
dlakopevoeme, il apparait clair qu’il est réellement question de défloration. En fait, il est presque
impossible qu’il soit ici question de viol sauf si ¢’est celui d’une vierge. Cette inscription semble
donc indiquer un cas de défloration. Le préfixe « dia- » indique ’action de transpercer ou de
traverser. Ce préfixe, appliqué a « kore » peut tres bien désigner la défloration. De plus, le terme
« kore » renvoie directement a une jeune fille non mariée encore soumise a son pére. Il est donc
improbable qu’elle ait eu des relations sexuelles. De plus, lorsqu’on analyse les autres emplois du
terme « diaxopevois » ou de mots de la méme famille, il apparait évident qu’il est réellement
question de défloration.

Le terme « d1axdpevois » n’est employé dans aucun autre réglement connu. Cependant, le
nom « O10KOPEVAIS » OU « d1akdpnais », ou plus souvent la forme verbale « diaxopevw » ou
« orokopéw » sont régulicrement employés dans les traités de médecine et la littérature. Ces
emplois sont d’autant plus utiles pour comprendre le terme de « diaxdpevais » dans le contexte
d’un réglement cultuel, car les traités de médecine offrent un contexte riche permettant de mieux
saisir le sens des mots et d’éviter des erreurs d’interprétation hative.

Les traités de médecine et plus particuliérement le livre I des Maladies des femmes de
Soranos d’Ephése (Ile siécle apr. J-C) emploie le verbe « dtakopedew » pour désigner I’acte de
perdre sa virginité*®. Il écrit a ce sujet :

OTOMGL KEYPMUEVOG GUVEYOLEVOLS VT AyyeimV Ao THG VOTEPOS
NV AndQLGLY EIMNEITOV, Gmep Kol KOt TOG S10KOPEVOELS,
AmAOVUEVOV TV GTOAB®V, Priyvutal Kol dmokpivel 10 cuviOmg
gmpepdpuevoy aipo.

BTLSS 91.

238 Christian Blinkenberg, Lindos : Fouilles de I’Acropole, 871-878.

239 Certaines variantes du substantif Sioxdpevoig sont aussi employées. Voir : 1, 14, 24 et 28-29 ; 1, 15,34 et 36 et 38 ;
1,19,71;1,20,17;1,29,6;1,30,41,42 et 51.

240 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1,9,17.
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Affaissé et plutot étroit chez les vierges, il [le vagin] présente des
replis reliés par des vaisseaux prenant naissance dans la matrice ;
ces vaisseaux se rompent lorsque, au cours de la défloration (tdg

dlaukopevoelg), les replis se déploient, laissant alors couler le sang
habituel dans ces circonstances.

Le contexte est sans équivoque : « to¢ diaxopevoels » désigne ici un dépucelage. Soranos
d’Ephése décrit tout d’abord les parties génitales des jeunes filles pour ensuite expliquer comment
la défloration peut occasionner des saignements en raison de 1’étroitesse du vagin et par la présence
de plusieurs vaisseaux sanguins. De plus, lorsqu’il est question du viol, Soranos emploie des

241y, faisant ainsi une distinction nette entre le

termes appartenant a la famille de « fialecBau
vocabulaire employ¢€ pour un viol et celui employé pour désigner une premicre relation sexuelle.
En plus des traités médicaux, la littérature classique suggere aussi que le terme en question
indique une défloration. Les Tesmophories d’ Aristophane, met en scéne un Euripide inquiet pour
sa vie suite a ses propos incendiaires envers les femmes. Pour prévenir de possibles représailles,
Euripide déguise en femme un de ses proches afin qu’il infiltre les rassemblements de femmes et
les espionne. Ce parent d’Euripide, alors déguisé en femme, relate comment elle a été déflorée a

242y, Certains

I’age de sept ans par un amant : « "Hv 6¢ uot pilog, omep e Siexdpnoey oboay Extétiy
verront dans cet age si bas une indication d’un viol, car pour eux une fillette de sept ans ne peut
tout simplement pas donner son consentement a une relation sexuelle libre et éclairée. Or, cette
position ne tient pas compte du contexte de la piece. Les Tesmophories se voulaient une critique
d’Euripide et plus particulierement de ses positions rétrogrades sur les femmes. Ce faisant, I’age
de sept ans concorde avec I’opinion attendue d’un proche d’Euripide, car ce bas age renforce 1’idée
que les femmes sont sexuellement débridées. L’age de la fillette est ainsi exagérément diminué
pour concorder avec les opinions d’Euripide et renforcer la critique d’ Aristophane a son égard. Au
final, malgré I’age tendre de la fillette, le sens de diekdpnoev reste le méme que celui dans les
traités médicaux : il est réellement question de défloration.

Lucien de Samosate emploie quant a lui le verbe « diaxopedw » pour indiquer la perte de

virginit¢ d’une jeune fille. Dans le Dialogue des courtisanes, la jeune Pagis est dite par la

courtisane Tryphena avoir été déflorée « v dpti diaxexopevusévnv*® ». De plus, le temps du verbe

241« T8¢ Tf] ovvoveia TpooPlalopévac », voir Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1, 20.
242 Ar., Les Tesmophories, 479-480.
243 Lucien, Dialogue des courtisanes, 12.
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renvoie a I’idée que ’action ou I’état est achevé?*

. Lucien utilise le méme verbe, avec le méme
sens dans le Dialogue des dieux marins. Enipée reproche a Poséidon d’avoir usé de supercherie
pour soutirer les premiéres faveurs de la nymphe Tyro, sa jeune maitresse. Il utilise le verbe

245 5. Evidemment, cette situation constitue un viol par

« orakopelv » suivi de « v maioa
tromperie, car Poséidon avait pris I’apparence de son amant Enipée pour prendre la jeune fille. Or,
pour Tyro, cela ne constitue pas réellement un viol, car elle s’est donnée a Poséidon, alors déguisé
en son amant.

Ces quelques exemples de I’emploi du terme « diaxdpevais » ou de mots de la méme
famille renforcent donc 1’idée qu’il est réellement question de dépucelage dans le réglement de
Lindos. La lecture de Sokowloski, qui y voit un viol plutét qu'un dépucelage, serait donc erronée.
11 est possible que Sokowloski ait vu dans le préfixe « dia- » une indication de violence induisant
ainsi un viol. Il existe a ce sujet qu’un seul document rapprochant le terme dwakdpevoic et la
violence. Dans les Antiquités juives de Flavius Joséphe, on rapporte comment David, de retour de
Jérusalem, a usé de ruse pour violer impunément sa demi-sceur Thamara. Celle-ci refuse les
avances de son demi-frére et lui demande d’abord de la marier. Les objections de Thamara ne
suffisent pas a freiner les ardeurs de David qui la prend contre son gré. Thamara qui est dite avoir
subi « v draxdpnory » par son demi-frére, est ensuite chassée par son pére Amnon. Cet extrait
ameéne un certain flou sémantique, mais qui je crois n’est pas suffisant pour totalement accepter la
lecture de Sokowloski. Aprés tout, I’extrait rapporte une premiere pénétration, car Thamara
demande a David de la marier avant de passer a 1’acte ce qui suggere qu’elle était vierge. Encore
une fois, un mot de la méme famille que « diardpevaic » est utilisé pour décrire une défloration.
De plus, mis a part ce document le vocabulaire pour désigner un viol repose davantage sur les mots
de la famille de « Sia » et sur des termes comme « doudleoBar », « OPpilerv » ou « aioyvvery »**.

Tout semble donc indiquer qu’il est réellement question de dépucelage dans le reglement
cultuel de Lindos. La défloration causerait un miasme qui empécherait de fréquenter le temple
pour une période de 41 jours. La période d’exclusion est particulierement longue et la raison

demeure inconnue. Il est probable que ce long délai découle d’influences sémitiques ou

244 Marie Augier, « Sur le sens de diox6pevoig dans un réglement du I11° siécle aprés J.-C. sur I’ile de Rhodes », Revue
de philologie, de littérature et d’histoire anciennes 87 (2013) : 32.

245 Lucien, Dialogue des dieux marins, XIIL.

246 Pour le registre complet des termes entourant le viol, voir I’excellent article de Susan Guettel Cole, « Greek
Sanctions Against Sexual Assault », Classical Philology 79 (1984) : 97-113.
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orientales®’. Une deuxiéme interdiction religieuse suggére que la défloration constituait une

source de souillure.

2. Reéglement relatif a la pureté rituelle de Lindos (LSCG 139, ligne 18)
[...]

amo mopbeveiog —

[...]
Apres la défloration — —

Cette inscription provient tout comme la précédente de Lindos et est datée du II° siecle apres
J.-C. Les prescriptions concernent certains aliments interdits (ligne 10), ’avortement (ligne 12), la
souillure funebre (ligne 13) et dans le cas qui nous intéresse, la défloration. Le culte auquel se
rattache 1’inscription ne nous est pas connu, mais Ziehen et Sokowloski émettent I’hypothése qu’il
se rattachait a un culte oriental en raison de la devise morale qui débute le réglement?#.

A I’inverse de I’inscription rituelle précédente, la durée du délai d’exclusion est manquante,
mais il est généralement accepté que ce soit la méme sévérité que pour un avortement, soit 41 jours.
Encore ici, Sokowloski voit dans une indication de viol et non de défloration. Contrairement a lui,
Blinkenberg, Prott et Ziehen voient tous « dwo wapbeveiog» comme un cas de défloration. Ils
basent leur lecture sur celle de Dittenberger qui affirmait a ce sujet que « Sine dubio eis quce
primum virum expertae sunt erant paullo longius tempus donec fanum intrare liceret
praescribebatur quam in alia ovvovoig vouiue qualibet usitatum erat». Autrement dit,
Dittenberger voit cette prescription comme une défloration et que le miasme touche la jeune fille
dépucelée, mais pas celui qui la pénétre pour la premiére fois*®. Cette derniére précision de
Dittenberger ne peut étre totalement retenue, car rien dans 1’inscription n’indique que la jeune fille
est touchée de miasme alors que son « partenaire » reste intact. Bien que la prescription soit moins

explicite que la précédente et que le délai d’exclusion ne soit précisé, le sens de « dro mapOeveiog »

27 A ce sujet, voir Ivana et Andrej Petrovic, « Purity of Body and Soul in the Cult of Athena Lindia », Kernos suppl.
32 (2018): 225-258.

248 La devise étant « mp@Tov név kai 10 péyletov, xeipog koi yvouny kadapodg » (La premiére et plus importante
des exigences [pour accéder au temple] est d’étre pur de corps et d’esprit).

249 Wilhem Dittenberger, Syll.3 no. 983, vol.3, 112.
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est ici sans équivoque. Il est réellement question de dépucelage. Cependant, je ne peux abonder
dans le méme sens de Dittenberger : I’inscription est trop endommagée pour conclure davantage.

A la lecture de ces deux inscriptions, il est raisonnable d’avancer que la premiére relation
sexuelle pouvait constituer une souillure pour la jeune fille. Le dépucelage ne semble affecter que
la parthenos et son état ne semble pas €tre contagieux. Il n’y a pas d’indication a savoir si la
personne qui pénetre la jeune fille pour la premiére fois se retrouve aussi en état d’impureté, n’en
déplaise a Dittenberger. La défloration constitue un cas de souillure assez ¢levé comparable aux
délais d’exclusion entourant la souillure funeébre ou I’avortement. Il est largement supérieur a celui
imposé pour les menstruations. Peut-&tre les Grecs voyaient-ils dans cet événement la mort
symbolique de la parthenos ou du moins une transition majeure qui nécessitait un retrait de la vie
cultuelle?

Evidemment, les principales critiques & apporter aux documents sont leur date de création
tardive et leur lieu d’origine identique. Est-ce que le miasme li¢ a la défloration était un rite
observé qu’a Lindos? Cela est possible, mais faute de documents supplémentaires il est
impossible d’affirmer ou d’infirmer quoi que ce soit. Quant a leur date de création tardive, je peux
seulement soulever le point que le vocabulaire employé dans les inscriptions religieuses pour
désigner le dépucelage (dtakopevoemc, Ttapbeveiag) appartient a la méme famille de mots que les
termes employés dans la littérature classique. Il est donc possible que les inscriptions datées du
II° et III° siecle apres J.-C. soient en fait des rééditions d’inscriptions plus anciennes. De plus, la
littérature classique, tout comme les inscriptions religieuses, suggere que la défloration constituait
un cas de miasme. Que ce soit chez Aristophane, Lucien ou Flavius Joséphe, le dépucelage
représente un évenement marquant et qui occasionne une souillure pour la jeune fille. Il y a donc
fort a parier que les deux inscriptions qui nous sont parvenues constituent réellement un indice de
cela. Or, comme c’est souvent le cas en histoire, nous sommes dépendants des documents qui ont
résisté a I’épreuve du temps. Seulement deux documents mentionnant le dépucelage nous sont
parvenus, mais il est fort possible qu’il y en et d’autres.

2.5 Les relations sexuelles et I’'impureté

Ainsi, la premiere relation sexuelle représentait une source de souillure pour la jeune fille.
Qu’en était-il des relations subséquentes? Le délai d’exclusion de 40 jours pour la défloration
était-il le méme pour les relations sexuelles suivantes? Est-ce que les partenaires masculins étaient

assujettis aux mémes régles que les femmes? Encore une fois, ces interrogations doivent étre
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abordées par une analyse rigoureuse des diverses inscriptions rituelles, en regard avec les sources
littéraires. Il est possible de dresser un portrait juste du phénomeéne de I’impureté des relations
sexuelles en Grece ancienne et d’ultimement répondre a la question : pourquoi I’activité sexuelle

représentait-elle une source de souillure?

2.5.1 Les inscriptions religieuses
On compte quatorze inscriptions religieuses comportant une prescription en regard a la

sexualité. Les voici :
1. Reéglement fragmentaire concernant la pureté d’Olympie (CGRN 5, lignes 2-3)

kaBeapog ele- ai 8¢ Pevéor &v tiapol, Pol ka Bodadot Kai KoBapat
teelal, kol TOv Beapov &v T—

a[0]Tod: ai 6 Tig map TO YPAYog d1KAdoL, Aterés K’ ele ddika, & O Ka
Fpatpa & dapocio tedeio ei—

€ d1kaddooa.

[... si...] un théore serait (punissable?). Si (I’homme mentionné plus
haut) avait des relations sexuelles dans le sanctuaire, il serait mis a
I’amende d’un (sacrifice d’un) bovin et d’une purification parfaite, et le
théore (viz. serait pénalisé) de la méme amende®°.

L’inscription est datée entre 525 et 500 av. J.-C. : ’absence de ponctuation semble indiquer
que I’inscription date de la fin de I’époque archaique®'. L’inscription a été trouvée a Olympie pres
du temple de Zeus ce qui pousse les chercheurs a la rattacher a ce culte. Elle est trés fragmentaire
et il est régulierement proposé qu’il y ait au moins une autre tablette contenant le début du texte.
Le texte consiste en des prescriptions qui s’adressent possiblement aux théores et/ou aux athletes
qu’ils accompagnent. Certain, comme J. Taita voit plutét dans cette adresse une référence aux
étrangers (xenoi)**. Faute d’indice supplémentaire, il est impossible d’avancer avec certitude a qui

s’adressait le réglement mis a part que cette prescription ne s’adresse pas aux citoyens de la cité.

L’interdit en lien avec la sexualité prohibe les relations sexuelles dans 1’enclos. La

purification se fait en deux étapes : le sacrifice d’un bovin et une « purification parfaite ». Le sens

250 Traduction d’aprés Sophie Minon, Les Inscriptions éléennes dialectales (VIe-Ile siecle avant J.-C.), (Genéve : Droz,
2007), 28-38.

1 CGRN 5

252 J. Taita, « Proxenoi ‘santuariali’ all'oracolo di Zeus ad Olimpia. Profilo giuridico € funzioni », MEP 7-8 (2004-
2005) : 86-114.
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d’une purification « zedeio » reste un mystere. Certains y voient une indication que tout le
sanctuaire doit étre purifié, mais comme le soulignent Carbon et Peels, si tel est le cas, il est
coutume de le préciser’. Minon suggére quant a elle qu’il existe plusieurs niveaux de purification
et que « tedeia » est le plus haut niveau®*. Ceci semble un peu faible, car une purification
incompléte ou imparfaite n’est tout simplement pas une purification. Aucune de ces hypothéses
n’est pleinement satisfaisante. Aucun délai d’exclusion n’est précisé suggérant que les fautifs
peuvent réintégrer le temple dés que le sacrifice et la purification sont réalisés. La suite du texte

fait état des moyens pour modifier I’inscription.

2. Reglement concernant la pureté et la supplication de Métropolis (CGRN 71, lignes 3-
6)

[ayvel]etan

[...] amo

[Yov]auog TG
[Bia]g Nuepag 50[o],
[amo €]taipag Tpeig:

On est [pur]
[...]

de relations avec sa [propre] femme apres deux jours,
de relations avec une prostituée apres trois jours;

[...].

L’inscription est datée du I'V® siecle av. J.-C. et provient de Métropolis. La premiere partie
de I’inscription concerne les délais d’exclusion requis suite a des funérailles ou des relations
sexuelles, la seconde partie concerne I’immunité des suppliantes. Les dernieres lignes de
I’inscription mentionnent que quiconque transgresse ces regles sera puni par Mater Galleria. Il est
donc probable que ce soit a ce culte que se rattachent les réglements.

L’inscription est intéressante, car elle distingue les relations sexuelles avec 1’épouse
légitime de celles avec une prostituée. Les relations sexuelles avec une prostituée (dzo Eraipog)
demandent une journée supplémentaire d’exclusion avant d’étre pur. L’inscription est la plus

ancienne qui utilise la formulation « dwo yovaikog®> ».

233 CGRN 90, lignes 27-30
254 Sophie Minon, Les Inscriptions éléennes dialectales, 28-38.
255 Susan Guettel Cole, « Gynaiki ou Themis » :107.
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3. Dossier de reglementation entourant la pureté rituelle de Cyréne (CGRN 99, Face A
lignes 11-15)

[4m]O yovokog avip Tav vokTa Kolpadsg Oueel 6 [t1] —
[t k] SNAnTon: Tav 8¢ auépav Koadec Aooduev[og]
[..2.. g]ttt, 8mot ko SAA[MTa]t, Thaw 1 &g [...]

[..72..]TAN- tav 8¢

Quittant une femme avec laquelle il a couché pendant la nuit, un homme
pourra sacrifier partout ou il voudra, mais s’il a couché avec elle pendant le
jour, apres s’étre lavé [...] il ira partout ou il voudra sauf dans [...].

Ce dossier de reglementations est un des plus vastes que nous possédons et certainement
un des mieux connus. Daté entre 325 et 300 av. J.-C., le dossier a été découvert a Cyréne et il est
clair que les prescriptions étaient affichées dans le sanctuaire d’Apollon en raison de son
emplacement. Le dossier comprend de nombreuses prescriptions religieuses en lien avec la pureté
ainsi que des reéglements entourant les pratiques rituelles et des listes de livraisons de grains
destinées a la Grece continentale. Le débat reste ouvert quant au contexte de création de
I’inscription. Il est impossible d’affirmer si I’inscription découle réellement d’un oracle ou plutot
d’une volonté tardive de la part de la cité de rattacher leurs réglements de purification a Apollon®®.
I1'y a trop d’incertitudes quant au contexte de I’inscription pour pouvoir se prononcer>’.

Malgré que ce dossier de régulation soit vaste et relativement complet, 1’interprétation n’en
demeure pas plus aisée. Certains passages utilisent un langage allusif et énigmatique freinant les
meilleurs efforts d’analyse. Ce dossier a donc donné lieu a une multitude de théories sans
qu’aucune ne soit réellement satisfaisante. Chose certaine, le dossier concerne principalement les
questions de pureté. Le passage pertinent a I’étude de la sexualité précise quun homme est pur s’il
a eu des relations sexuelles avec une femme pendant la nuit, mais qu’une activité sexuelle diurne
le souille jusqu’a ce qu’il se lave. Les processus de purification étant relativement simples
indiquent que la souillure est somme toute mineure. Cette inscription constitue la seule indication

que le passage de la nuit est suffisant pour purifier. Les dernieres lignes du paragraphe sont

256 Robert Parker, Miasma, 332-351
257 Robert Parker, Miasma, 333. Parker en appelle au scepticisme.
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incomplétes. La restitution partielle des lignes 14 et 15 suggere que 1’homme souillé ne peut

pénétrer un lieu en particulier, mais il est impossible de savoir de quel lieu il s’agit réellement.

4. Reglement relatif a la pureté de Ptolémais (CGRN 144)
Lignes 7a 14 :

[...] ToVg 68 é[vopac]

[&]mo yovaukog B, Tag 6¢ y[uvaikag]
arxorlovOwg toig avopd[ow:-..2..]

ar' Ektpoopod p

Vv 0& tekodoay Kol Tpé[povoay ..7..]
[€]av O€ x| 0 Ppépog [..7..]

ano xotopunviov '

[an'] dvdpog B!, popoivny 8¢ [oicet (?)].

les [hommes]

apres des relations avec une femme, aprés deux jours. Les [femmes]

suivent les mémes prescriptions que les hommes (cependant,

pour I’impureté provenant) d’un avortement (ou d’une fausse couche), apres
quarante jours;

celle qui a accouché et qui allaite, apres [...] jours; mais, si elle a exposé
I’enfant, aprés [...] jours;

pour les menstrues, apres sept jours;

(apres des relations) avec un homme, apres deux jours et elle (apportera?) du
myrte.

Cette inscription datée du ler siécle av. J.-C. semble provenir, du temple Aslépios et Hygeia
a Ptolémais®*®. Elle concerne principalement les cas d’impureté et les délais d’exclusion a respecter
en cas de souillure. Le document mentionne les principales sources de miasme telles que les
menstruations, la mort, I’accouchement et évidemment les relations sexuelles. Ce reglement
religieux est [’un des rares a faire la distinction entre les recommandations pour les hommes (lignes
une a huit) et celles pour les femmes (lignes neuf a quatorze).

L’inscription utilise 1’expression amd yvvawkog (aprés des relations sexuelles avec une

femme) et amo dvopoc (apres des relations sexuelles avec un homme) pour désigner les relations

258 A. Bernand, La prose sur pierre dans 1’Egypte hellénistique et romaine, Paris : Ed. du Centre national de la
recherche scientifique, 1992), tome I, 110-111 et tome II, 116-118. Bingen, plus sceptique, préfere laisser la question
ouverte par faute de preuves supplémentaires. Voir : Jean Bingen, « La lex sacra SB 1 3451 = LSCG Suppl. 119
(Ptolémais, Haute Egypte) », CE 68 (1993) : 219-228.
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sexuelles. Le délai d’exclusion est de deux jours, tant pour la femme que I’homme. La seule
différence est que la femme doit s’adonner en plus a un rituel de purification comportant du myrte.
Malheureusement, en raison de 1’état fragmentaire de 1’inscription, il est impossible de préciser si
elle devait porter du myrte, le consacrer ou bien procéder a des rituels. Concernant cette derniere
hypothese, il n’existe qu'une seule autre inscription qui rapporte 1’'usage d’une branche d’hysope
pour réaliser des ablutions®.
5. Reéglement relatif a la pureté pour le culte d’Isis, Sarapis et Anubis, Mégalopolis
(CGRN 155, lignes 13-14)

amo 08

appodiciov avdnuept Aovca—

Hevov

de relations sexuelles,
le jour méme, apres s’étre
lavé

Datée de 200 av. J.-C, cette stele est le premier document qui atteste le culte de divinités
égyptiennes a 1’époque hellénistique en Arcadie’®. L’inscription précise les conditions de pureté
pour entrer au temple et les délais d’exclusion précis pour chacun des cas de souillure. Dans le cas
des relations sexuelles, il est permis de réintroduire le temple le jour méme apres s’étre lavé. La

souillure peut donc étre considérée comme mineure.

6. Dossier de réglements d’un culte privé consacré par Pythion a Isthmos (CGRN 162,
lignes 15-17)

ayvov giomopeveabat, 10 08 iepov E0T®
TOV VIOV TAVTOV KOV, [...] 4md yovoukog tpei[g].

Entrer pur — que le sanctuaire soit commun a tous les fils (de Pythion) [...], apres
une relation sexuelle avec une femme : trois (jours).

29 CGRN 35, ligne 16.
260 Gérard-Jean Te Riele, « Une nouvelle loi sacrée en Arcadie », Bulletin de correspondance hellénique 102 (1978)
325-331.
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Contrairement aux inscriptions précédentes, celle-ci n’a pas été édictée par le pouvoir local,
mais bien par un individu du nom de Pythion, le « fondateur » du sanctuaire. L’inscription provient
d’Isthmos, sur I’ile de Kos et est datée entre 200 a 150 av. J.-C. Le dossier précise a la toute fin
les conditions de pureté pour pouvoir pénétrer dans le sanctuaire. Les cas de souillures typiques :
accouchement, avortement et relations sexuelles sont mentionnés. Les relations sexuelles

nécessitent trois jours de mise en retrait, aprés quoi il est permis de réintégrer le temple.

7. Reéglements relatifs a la pureté d’un temple inconnu a Eresos (CGRN 181, ligne 9)

[...]

[dmo 8¢ y]vvawkog adTapepov AOEGGAUEVOV:
Apres une relation sexuelle, le jour méme, aprés s’étre lavé.

Datée de la fin du Ile siécle av. J.-C., cette inscription d’un temple inconnu précise les
conditions de pureté pour pouvoir entrer au temple. Elle est constituée de deux parties. La premiére
(lignes 1 2 9) concerne les sources de miasme habituelles, soit la mort (ligne 2 a 4), I’accouchement
et I’avortement (ligne 5 a 8) ainsi que les relations sexuelles (ligne 9). La deuxiéme (lignes10-22)
précise les catégories de personnes et les objets (lignes 13-17) qui sont exclus en tout temps du
temple, ainsi que certaines pratiques spécifiques comme de ne pas abreuver le bétail (lignes 22-
23).

La prescription entourant les relations sexuelles spécifie qu’il est possible de réintégrer le
temple le jour méme apres s’étre lavé. Le degré de souillure est donc assez l1éger. La formulation

classique « amod yOvaukog » est encore employée.

8. Dossier de reglements d’un culte privé a Philadelphie en Lydie (CGRN 191, lignes 26-
45)

dvopa Tapa

[tv] €avTod yuvaika dArotpiav 1 [EAevBépay 1]

doVANV &vdpa Exovoayv un eOepe[iv unoe moida pun] —

[6€] mapBEévov unode Etépmt cuppov[redosty, AN dvtl] —

V1 GLVIGTOPNONL, TOV TOLODTOV QO[VEPOV TOMGELV]

Kol TOV Gvopa kai TV yovoiko Koi P amokpOyew un] —

O€ TOPACIOTNGELY: YOVT| Kol avip, OG AV oL Tt TAV Tpo] —
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YEYPOUUEVOV, EIC TOV OlKkoV ToDTOV [T £loTopEvEGO®-]

Oeoi y[a]p év avtdr ©dpuvtar péyorot kol t[adta EMoKonTod | —
ow Kol Tovg mopafaivovtag T Tapay[yEALOTO 00K AVE] —
Eovtau yovoike Ehev0épay dyviyy elv[on kai pr| yvaok] —

e A[AJAov avdpog ANV oD 1diov gvvi[Vv §j cuvovsiov: €] —
av 8¢ yvidt, Tv otV uf etvon dy[VIR[v, 6AAG pepacué] —
vnv kol pooo[v]g peuiiov TAR[p]n kol o[£PecOan avatiav]
OV 0£0V T0D[T0]V, [0]D TaDTO T iEpd TEpU[TOL, UNdE Bucionc]
nwapatvyy[avel]v unde 1[....Jamolnwov|..2..]

TPOCKOTTEWY UNnde Opav Emtehovp[eva ta pootmpia (?): €] —
av 8¢ ot TL ToVTOV 4P’ 0 Td Tapa[yyéduato gig THV] —

dg TNV avappoenV Kovcty, Kakdag [pag Tapd TdV]

Oedv EEet [Ta ma]payyérpota TadTa [Tapopdoa- O Bedg yap]
tadto oUte BovAétan yivesOar unb[apdc, obte BEAeEL, AA] —
Ad KoToKoAVOETV:

[Qu’un homme] ne séduise pas, [en plus de sa] propre femme, une autre,
[libre ou] esclave qui a un mari, [ni un(e) enfant, ni] une vierge, ni ne
conseille & un autre (de faire de méme), [mais celui] qui en aurait
connaissance, [dénoncera] cette (situation), ainsi que I’homme et la femme
(concernés), et ne [cachera] ni ne passera cela sous silence; la femme ou
I’homme qui [aurait fait ce qui] a été mentionné ci-dessus, ne [doit pas
intégrer] cette maison; car de grands dieux y sont établis et [surveillent ces
choses], et ils [ne] supporteront [pas] ceux qui transgressent les
recommandations; qu’une femme libre soit pure [et ne connaisse] ni la
couche, [ni ’union] d’un autre homme que le sien; si elle en faisait
I’expérience, que celle-ci ne soit pas pure, [mais souillée] et pleine d’une
souillure se répandant sur sa parenté, [indigne d’honorer] ce dieu dont les
rites ont été établis, d’approcher [les sacrifices], ni [...] de regarder ni de
voir la célébration; si elle fait 1'une de ces choses aprés que les
recommandations ont été retranscrites ici, de terribles [malédictions]
divines frapperont celle qui [contrevient] a ces instructions; [car le dieu]
ne veut nullement que ces choses se produisent, [ni ne le désire], mais que
I’on obéisse.

Daté entre 175 et 125 av. J.-C, ce dossier constitue un des documents les plus exhaustifs
concernant les réglements cultuels relatifs a la sexualité, mais aussi le plus particulier. Selon les
premiéres lignes de 1’inscription, les restrictions entourant ce culte privé auraient été énoncées par

Zeus a un individu connu sous le nom de Dionysos, durant un réve prophétique. Celles-ci devaient
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étre gravées sur pierre et disposées de fagon a ce que tous puissent les consulter. Les prescriptions
interdisent certains comportements jugés nuisibles au bon déroulement du culte comme la
tromperie, la consommation de drogue, de potions ou de philtre, la magie et certains
comportements sexuels.

La nature du culte auquel se rapportent les réglements reste un mystere. Il est certain que
le culte est de nature privée et en lien avec Dionysos. Cependant, il est impossible d’avancer si
I’établissement du culte et des réglements découlent d’une action familiale ou associative?®'. Bien
qu’il soit précisé dans le texte que le culte se déroule dans un oikog, il faut davantage voir dans ce
terme un édifice cultuel dédié a ce culte qu’une maisonnée. A cet effet, rappelons qu’il était courant
pour les associations d’appeler leur local associatif I’ofkog?®2. De plus, certains verbes utilisés dans
I’inscription comme « dveypapnooy » (ligne 2) et « étédnoav » (ligne 51), laissent penser que la
régulation est le fruit d’une action collective renforcant ainsi la théorie de I’association. Le fait que
les réglements découlent d’une association religieuse privée explique forcément la forte tendance
moralisatrice et universaliste?® ainsi que la sévérité des prescriptions.

En ce qui concerne les régles relatives a la sexualité, elles sont plutot nombreuses. Tout
d’abord, il est défendu aux hommes de séduire la femme d’un autre (qu’elle soit libre ou esclave),
un garcon ou une vierge. Il n’est pas précisé s’il est permis d’avoir une relation avec une esclave
non mariée ou une prostituée. Il est demandé de dénoncer tout individu qui transgresserait ces
régles. Ceux qui agissent a I’encontre de ces réglements ne doivent pas entrer dans 1’oikog, car ils
sont souillés. Les femmes mariées ne doivent pas connaitre la couche d’un autre homme que celle
de leur mari. Si elles commettent une relation adultére, elles sont souillées. Cette souillure est
contagieuse a tout son « &upviog », ¢’est-a-dire la lignée de son « kipiog » et son « oikog ». Cette
derniére interdiction vise a éviter qu’une femme puisse engendrer des enfants illégitimes. Les
femmes coupables d’infédélités ne peuvent plus étre présentes (moparvyydverv), ni regarder
(mpookorrerv) ni voir s’accomplir (opav émiteAovueva) certains rites. Les femmes fautives sont
totalement exclues de la vie cultuelle sans que la durée soit précisée. Bien évidement cette

exclusion n’est possible que si I’infidélité de la femme est connue par son entourage, car une

261 S K. Stowers, « A Cult from Philadelphia: Oikos Religion or Cultic Association? » dans A.J. Malherbe, F.W. Norris
and J.W. Thompson, éds, The Early Church in its Context: Essays in Honor of Everett Ferguson, (Leiden / Boston,
1998), 287-301.

262 LSAM 20; Franz Poland. Geschite des griech. Vereinswesens. (Leipzig: B.G Teubner, 1909), 459-460.

263 Franciseck Sokowloski, LSAM, 55.
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femme adultére ne cessera pas d’aller au temple si son secret est intact. Cela reviendrait & avouer
ses activités illicites a tous. Cependant, en ne respectant pas les régles de pureté, la femme fautive
risque d’entacher sa relation avec les Dieux voire de connaitre le courroux divin. Il n’y a aucune

précision sur les relations sexuelles dans le cadre d’un mariage.

9. Reéglement relatif a la pureté de Délos (CGRN 203)
[..2..] Kheootpdhrn
[0rtep €ovtdv Kol TV (?)] modiov Kiemdg
[..7..]c Kheootpdhng,
[..2.. Ap]téudr.
[Tapiévar ayv]ov amd yovoukog
[kal ..?..x]ai Tapiyov.

[...] Kleostrate [pour les siens et ses (?)] enfants, Kleos [...] de Kleostrate
[...] 2 Artémis. [Entrer] pur de (relations avec) une femme [et de ... et]
(d’avoir mang¢) du poisson.

Cette inscription trés fragmentaire découverte a Délos est datée postérieure a
I’indépendance D¢los, soit apres 166 av. J.-C. Le contexte de 1’inscription est assez flou. Les régles
de pureté suivent la mention d’une dédicace faite a Artémis par Kléostrate. Le réglement nous
renseigne simplement qu’il faut étre pur de relations avec une femme (&mwd yvvaikog) pour pouvoir
entrer au temple. Il n’est pas précisé davantage suggérant que ce reglement est suffisamment

explicite. Ce document confirme simplement que les relations sexuelles constituent un miasme.

10. Reéglement relatif a la pureté de Maionia (CGRN 211, lignes 9 a 15)

4o 08 yovor—

KOG €l¢ TOV meprwplopé{vo} —
vov tomov 100 Mntpwiov

THt a0 Tijt Aovodpevov gic—
nopevechar- Etaipa tpit—

aio meprayvicapévn, kodm—

¢ €ibotat.

(ayant eu des relations sexuelles) avec sa femme, on peut entrer dans
I’espace circonscrit du Metroon, le jour méme, apres s’étre lavé; une
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prostituée, le troisiéme jour, aprés s’€tre purifiée tout autour, comme a
I’habitude.

Datée de 147 av. J.-C., cette courte inscription précise qu’il est possible, aprés avoir eu une
relation sexuelle avec sa femme, d’entrer dans le sanctuaire le jour méme apres s’étre lavé. Cette
inscription est particuliérement intéressante a partir de la ligne 13, car la prescription semble
concerner directement la prostituée et non un homme qui aurait eu une relation avec une
prostituée®*. La prostituée est exclue du temple pour une durée de trois jours et doit se « purifier
tout autour, comme a ’habitude ». Les autres cas d’impureté mentionnés dans cette inscription
concernent les funérailles d’un proche (ligne 6) et celles d’une personne hors de la parenté

(ligne 7).

11. Dossier de réglements concernant le culte d’Athéna Nikephoros a Pergame
(CGRN 212, lignes 3-7)

ayvevétwooy 0¢ kol gicitwoay &ig OV TG Be0[D igpOV]

oi & moATton Kol ol GAAoL mhvteg Amo pev g 1dlag y[vvar] —
K0¢ kai Tod idiov avdpog avdnuepov, and o0& dAlotpiag K[ai]
GALOTPioL deLTEPATOL AOVGAUEVOL MGOVTMG O& Kol Ao
KNOOVG Kol TEKOVOTG YUVOKOG OEVTEPOTOG:

Que les citoyens et tous les autres individus qui entrent dans le [sanctuaire]
de la déesse soient purs, le jour méme (apres des relations sexuelles) avec leur
propre épouse ou leur propre €poux; avec une autre ou un autre (qu’ils soient
purs) le deuxiéme (jour), apres s’étre lavés;

Ce dossier de reglements consiste en trois sections. La premiere (lignes 3-9) concerne les
prescriptions de pureté, la seconde section précise les régles entourant les sacrifices et les dédicaces
et la dernic¢re est un amendement a la seconde. Il est suggéré que la stele avait été érigée pres du
temple d’Athéna a Pergame. Elle daterait de la deuxiéme moitié du Ile siecle av. J.-C. L’inscription
précise qu’il est possible de fréquenter le temple apres des relations sexuelles le jour méme si la
relation était avec 1’époux ou 1’épouse. Cependant, si la relation sexuelle était avec une autre
personne, il faudra attendre deux jours et se laver avant de pouvoir réintégrer le temple. Cette

inscription fait partie avec CGRN 181 et CGRN 211 des trois inscriptions qui distinguent les

264 CGRN 71, ligne 6.

76



relations sexuelles entre époux et celles avec des partenaires extra-conjugaux. Les autres cas
d’impureté mentionnés par cette inscription sont comme a I’habitude, les funérailles (ligne 5),

I’accouchement (ligne 5-6) et le contact avec un mort ou une tombe (lignes 7-9).

12. Réglement cultuel d’un temple de divinités syriennes a Délos (CGRN 217, ligne 4)

GO YOVOKOG TPLTaiov(G)-

Apres des relations sexuelles avec une femme, le troisieéme jour.

Ce court réglement cultuel a été trouvé dans un grand sanctuaire consacré a des divinités
syriennes a Délos. La stele est datée de la fin du Ile siecle av. J.-C. Selon cette inscription, une
personne ayant eu des relations sexuelles avec une femme doit attendre trois jours avant de pouvoir
réintégrer le temple. Le délai — trois jours — est plus long que celui exigé dans les autres
prescriptions. La souillure contractée lors d’une relation sexuelle était plus importante pour ce
culte. Les autres cas d’impureté mentionnés sont 1’ingestion de poisson ou de porc (lignes 1 a 3),
I’accouchement (ligne 5), une fausse-couche ou un avortement (lignes 6-7). Les menstruations sont

aussi considérées impures (lignes 7-8). Les femmes peuvent retourner au temple le neuvieme jour.

13. Réglement cultuel concernant le culte d’une divinité a Marmarini

(CGRN 225, Face B, lignes 25 - 35).

elomopevecsbon 8¢ &[c]w, TNU pev (amd) AJo] —

oD Tprakoctaioy, TNV 0¢ dapdeipovcay TeTTapaKocTAIAY,
A1 AvOpOS 0& AEAOVUEVIV KOTA KEPAATC, O TMV 0& KTl
eVow ERdopaiov: Eav ¢ Tig elcEAONL U ayvevcag T@V Tpo-
YEYPOUUEVOV, KOOUPAT® TOVG BOUOVE VOGOHL GAEKTO—

poc, kai EmBvcedto éri 10D ThHg viakig Pouod dpviBa On—
Aewov 1) amomupida, pvav kpéwv omoiwv av BEANIG TANV Yo1pé-
@V, Kol yoivika Aaydvov Kol €ig TOV Kpatfipa oivov KOTOAOG
téooapag: kKabaipev 6€ TOV vEOKOPOV TaDTO KOl TOV pOT—

Boatpidv ATig dp mapit : av € Tic 00ev fodAnTan Tt Oedl EA—
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ANVIK®L vOpml, EEeatv O TL dp BovAntal TANVY xoipov-

Qu’une femme pénétre a I’intérieur (du temple), aprés un accouchement, le
trentiéme jour, apreés une fausse couche (ou un avortement), le quarantiéme
jour, apres des relations sexuelles avec son époux, apres s’étre lavée de la
téte aux pieds, apres les menstrues, le septiéme jour. Si quelqu’un entre sans
s’étre gardé pur de ce qui est indiqué précédemment, qu’on purifie les autels
avec un poussin et qu’on sacrifie ensuite sur 1’autel de la Phylake un oiseau
femelle ou du poisson frit, une mine de la viande que 1’on souhaite hormis
de porc, (et qu’on offre) un chénice de pain sans levain et, pour le cratére,
quatre kotyles de vin. Que le néocore proceéde a cette purification, ainsi que
celle des phoibatriai qui est présente.

Cette inscription revét une importance particuliére, car elle concerne un culte étranger
provenant de 1’ Asie mineure, mais écrite en Grec. Le document est daté entre 225 et 150 av. J.-C.
et provient de la région de Larissa. Malheureusement, la stéle n’a pas été découverte in situ, ce qui
brouille légerement le contexte original de I’inscription. Cependant, parce que la stele a été trouvée
dans la région de Larissa, il est juste de penser qu’elle était connectée a un sanctuaire de Larissa
ou de Homolion.

En ce qui concerne la déesse honorée dans ce sanctuaire, Robert Parker a remarqué a ce
sujet qu’elle n’est pas nommée’®. Le mystére demeure complet. Cette déesse anonyme est
entourée de plusieurs divinités : certaines sont grecques, d’autres ont un nom grec sans que cela
ne garantisse qu’elles soient véritablement grecques et les dernieéres sont purement étrangeres.
Certains chercheurs ont avancé que la déesse innommée pourrait étre la « déesse syrienne ». Or,
la communauté scientifique ne sait pas avec certitude 1’identité de cette déesse syrienne’®. Pire,
on ne sait méme pas si chaque occurrence correspond a la méme divinité. Faute d’éléments
probants, il est plus adéquat d’en appeler a la prudence.

La stele contient de nombreux reglements relatifs au culte de la déesse anonyme et des
divinités secondaire. Ces réglements concernent plusieurs facettes de la vie religieuse allant des

festivals aux sacrifices « selon la maniére grecque » (lignes B34-35) en passant par les regles de

265 Robert Parker, « The Nameless Goddess of Marmarini », ZPE 199 (2016): 58-59.
266 Jane L. Lightfoot, Lucian. On the Syrian Goddess, (Oxford: Oxford University Press, 2003), 10.
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pureté pour entrer dans le sanctuaire. Cette section précise qu’une femme, suite a des relations
sexuelles avec son époux, doit se laver de la téte au pied avant de pénétrer dans le temple. La
souillure semble donc étre tres faible. Les autres cas d’impureté envisagés par le réglement sont
I’accouchement (lignes 25-26), I’avortement ou une fausse couche (ligne 26) et les menstruations
(lignes 27-28). Le réglement indique aussi les dispositions a prendre en cas du non-respect des

consignes (lignes 28-35).

14. Réglement cultuel de Lindos (LSS 91 lignes 17-18)

ano [ov]vo[v]oi[ag] Aovodpevog §j ayvicap[evoc]
6md wo[tIviilc] fue(pdv) A-

S’étre tenu ¢loigné des relations sexuelles apres s’étre lavé ou purifié,
d’une prostituée depuis 30 jours

Ce document, daté du III°siecle apr. J.-C. et provenant de ’ile de Rhodes, est le plus tardif
du corpus entourant I’impureté et les relations sexuelles. Il édicte les conditions de pureté pour
pouvoir accéder au sanctuaire d’Athéna. Le texte a été¢ découvert in situ dans le pilier de la porte
du sanctuaire. Le réglement entourant les pratiques sexuelles indique qu’il est possible de
réintégrer le temple la journée méme apres s’étre lave ou purifié. Cependant, si la relation sexuelle
¢tait avec une prostituée (kowvic), le délai d’exclusion pour effacer la souillure est de trente jours.
Les autres cas d’impureté envisagés par I’inscription sont le port d’armes (ligne 6), certaines
coiffures ou parures (ligne 7), entrer pieds nus dans le temple (ligne 8), certains matériaux ou tissus
(ligne 9-10), la défloration (ligne 11-12), la participation a des funérailles (ligne 13-14),

I’accouchement (ligne 15) et les menstruations (ligne 16).

2.5.2 Analyse des sources épigraphiques
Le corpus sur I’impureté des relations sexuelles regroupe quatorze documents

s’échelonnant du V¢siecle av. J.-C. au IlI°siecle ap. J.-C. Voici un tableau récapitulatif concernant

les délais d’exclusion pour des cas d’impureté spécifiques a la vie sexuelle :

Tableau 4: Récapitulatif des inscriptions relatives a I'impureté des relations sexuelles
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Inscriptions
date, origine

CGRN 5

525a 500 av. J.-C., Olympie
CGRN 71

Ive siecle av. J.-C., Métropolis
CGRN 99

325-300 av., Cyrene
CGRN 144

ler siecle av. J.-C., Ptolémais
CGRN 155

200 av. J.-C., Arcadie
CGRN 162

200-150 av. J.-C., Isthmos
CGRN 181

Ile siecle av. J.-C., Eresos
CGRN 191

175-125 av. J.-C., Lydie
CGRN 203

Apres 166 av. J.-C., Délos
CGRN 211

147 av. J.-C., Maiona
CGRN 212

lle siecle av. J.-C., Pergame
CGRN 217

lle siecle av. J.-C., Délos
CGRN 225

225-150 av. J.-C., Marmanie
LSS 91

1le siecle ap. J.-C., Rhodes

Délai d’exclusion
pour une relation
sexuelle dans le
sanctuaire

Aucun

Délai d’exclusion
pour une relation
sexuelle

2 jours
Aucun
2 jours
Aucun
3 jours

Aucun

Aucun
Aucun
3 jours
Aucun

Aucun

Délai
d’exclusion
pour une
relation sexuelle
adultére

3 jours

Exclusion totale
et définitive

3 jours

2 jours

30 jours

Certes, I’ambitus chronologique est fort large et la majorité des inscriptions proviennent de

la période hellénistique. Ceci ne veut pas dire pour autant que I’impureté des relations sexuelles

n’existait pas aux périodes archaiques ou classiques, mais seulement que peu de documents

I’attestant nous sont parvenus. De plus, comme je I’ai fréquemment souligné, la pratique de

rééditer des inscriptions était fort courante. Il est possible que les inscriptions plus récentes soient
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en fait des rééditions de textes plus anciens. Une inscription de Délos datée de 115 av. J.-C. prouve
ce point. Le document indique que le nouveau prétre du sanctuaire de Zeus Kynthios et Athéna

Kynthia a fait remplacer la stele brisée lors de son entrée en fonction :

[iepevg yevouevog] Al 10¢]
[KvvBiov kai A]Onvag
[KvvBiog] év tdn én[i]
[Zapari? |ovog dpyo[v] —
[toc] éviavtdt,
[Caxopevov]toc Niknedpov
[10 .. a]vti Thc katoyeli—
[ong oTNA NS Katd TpdoTa-
[Ypo &v]éypowev v mpoy-
[pagnv]- [...J*".

« ... devenu prétre de Zeus Kynthios et d’Athéna

Kynthia pendant I’année de 1’archontat de

Sarapion, alors que Niképhoros était zacore

... A la place de la stéle brisée, il fit inscrire

le réglement a la suite d’un ordre divin: » [s’en suivent les prescriptions
en question...]

Evidemment, I’inscription ne révéle pas son origine, mais elle confirme tout de méme qu’en
cas de dégradation d’une stéle, il était possible de la remplacer. Ainsi, la date d’inscription ne
correspond pas nécessairement a la date originelle des prescriptions. Les inscriptions peuvent
donc étre plus anciennes qu’elles ne paraissent®®®.

En plus d’un cadre chronologique trés vaste, le cadre géographique du corpus I’est tout autant.
Les inscriptions proviennent de Grece continentale, des iles de la mer Egée, d’Asie Mineure, mais
aussi d’Egypte et de Cyrénaique. Cette grande disparité semble suggérer que les relations sexuelles
représentaient une source de souillure assez répandue dans le monde grec. De plus, les
prescriptions d’acces au temple sont assez semblables et ce peu importe I’endroit ou I’époque.

On compte ainsi quatorze inscriptions religieuses a propos des relations sexuelles et

certaines contiennent plus qu’une prescription a 1’égard de la sexualité. Douze d’entre elles

267 LSS 59.
268 Marie Augier, « Corps et objets interdits dans les sanctuaires (monde grec, Ve av. - Ille ap. 1.-C.) », Archiméde :
archéologie et histoire ancienne 7044 (2020) : 6-22.
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concernent les relations sexuelles entre époux. L’acte est désigné par I’expression « dmo
yovourog » 2 ou « dmo dppodiaic »*’° ou encore « dr’avdpoc »*’! . Les délais d’exclusion pour
recouvrer sa pureté varient entre zéro, deux et trois jours et la personne doit se laver avant de
réintégrer le temple. Lorsqu’il n’y a pas de délais d’exclusion, il est seulement prescrit de se laver.
L’intensité de la souillure est donc faible lorsqu’on la compare avec les prescriptions relatives aux
menstruations (sept a neuf jours d’exclusion) et plus encore a la parturition (40 jours d’exclusion).

Les prescriptions concernant les relations sexuelles entre ¢époux s’adressent
majoritairement aux hommes. Il n’y en a que cinq qui s’adressent aux femmes®”?. Trois des
prescriptions portent sur une relation sexuelle avec son époux. De ces trois, deux d’entre elles
stipulent que pour recouvrer son état de pureté, la femme doit simplement se laver alors que la
troisiéme exige une mise a 1’écart de deux jours et la femme doit procéder a un rite avec du
myrte?”. La quatriéme inscription qui s’adresse aux femmes est plus sévére et unique a bien des
égards, car elle concerne une relation sexuelle entre une femme mariée et un homme autre que son
mari’™. Si une femme est coupable de ce geste, la conséquence est I’exclusion compléte de la vie
cultuelle. Cette sévérité peut s’expliquer par le fait que 1’inscription concerne un culte privé
instauré par une association religieuse. Généralement, les réglements régissant les cultes privés
sont plus exigeants. Cependant, 1’exclusion totale de la vie cultuelle en cas d’infidélité concorde
avec les pratiques athéniennes qui excluaient des temples, et ce pour une période de dix ans les
femmes coupables d’adultére?”. La cinquiéme et derniére prescription s’adressant aux femmes
porte aussi sur I’infidélité. Or, celle-ci est beaucoup plus laxiste que la précédente. En effet, si une
femme connait la couche d’un autre, elle n’a qu’a attendre deux jours. Ce qui est remarquable dans
ce réglement de Pergame est que la méme prescription s’applique autant a ’homme qu’a la femme
adultere. En somme, les prescriptions adressées spécifiquement aux femmes ne different pas de
celles pour les hommes a I’exception d’une souillure contractée suite a une aventure
extraconjugale. Ceci concorde avec la vision grecque que ’adultere féminin est plus dommageable

pour I’oikog que I’adultére masculin.

269 CGRN 71, CGRN 99, CGRN 144, CGRN 162, CGRN 181, CGRN 203, CGRN 211, CGRN 217.
279 CGRN 155.

271 CGRN 212 et CGRN 225.

272 CGRN 144, CGRN 191, CGRN 212, CGRN 225.

273 CGRN 144.

274 CGRN 191.

275 Démosthéne, Contre Néra, 85-87 et Eschine, Contre Timarque, 183.
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Quatre prescriptions concernent les relations avec une prostituée ou avec une femme autre
que son épouse?’®. Ces relations nécessitent toujours des délais plus longs pour recouvrer sa pureté.
Le temps de retrait nécessaire varie de 2 a 30 jours. Le délai d’exclusion est toujours supérieur a
celui exigé pour une relation sexuelle dans le cadre du mariage. Il n’y a aucune mention de relations
sexuelles avec un prostitué. Remarquablement, un des documents relevés concerne spécifiquement
les prostituées féminines (£taipa)?”’. Le réglement précise qu’une femme prostituée doit étre pure
de relation sexuelle depuis trois jours et se laver « tout autour comme a I’habitude ». Ceci suggere
que les prostituées n’étaient pas automatiquement exclues des sanctuaires en permanence comme
I’affirmait Robert Parker?”®. Il n’existe a ce jour aucun document suggérant une similitude pour les
prostitués masculins.

Finalement, une seule inscription défend les relations sexuelles dans le sanctuaire*”. Si un
tel sacrilége venait a se produire, un sacrifice bovin et une purification compléte sont exigés. Cette
interdiction de copuler a I’intérieur du sanctuaire semble étre une pratique assez répandue dans le
monde grec, malgré qu’une seule inscription I'interdise. A cet effet, Hérodote rapporte que les
relations sexuelles I’intérieur des temples sont prohibées®’. A son tour, Pausanias dans sa
Description de la Grece, suggere la méme chose. Il relate a ce sujet la vengeance qu’Artémis a
opérée contre Camaetho et son amant Ménalippus coupables de s’étre unis dans le temple
d’Artémis®®!. La conséquence de cet outrage est terrible : le village entier est annihilé par la déesse
en guise de représailles.

Ainsi, comme ’indiquent les inscriptions religieuses, les relations sexuelles constituent une
source de pollution légere. Les processus purificatoires sont plutot simples, sauf dans le cas d’une
relation adultere par une femme. Une seule inscription suggere qu’une relation adultére de la part
d’une femme mariée contaminerait sa parenté. Or, cette inscription correspond a un culte prive ce
qui pourrait expliquer la dureté du réglement. Etonnamment, aucune des inscriptions ne précise la
nature des actes sexuels sauf pour différencier les relations conjugales des relations extra-
conjugales. Plus encore, nulle inscription ne stipule qu’une relation homosexuelle amene un

miasme plus grand qu’une relation hétérosexuelle. La question de I’'impureté des relations

276 CGRN 71, CGRN 191, CGRN 212, LSS 91.
277 CGRN 211.

278 Robert Parker, Miasma, 94.

279 CGRN 5.

280 Hérodote, 11.64.

281 Pausanias, VII, 19, 1-6.

83



homosexuelles ou plutot de I’inexistence de différences concernant des relations homosexuelles
amene un constat important : le genre ou le sexe des individus n’influencent pas la sévérité de la
souillure. C’est davantage I’agent ou les agents souillants qui sont la source de I’impureté et non la
nature de 1’acte sexuel. L’agent souillant, en I’occurrence le sperme, rend ceux qui ont été¢ en
contact avec celui-ci impurs.

Les réglements religieux ne précisent donc pas la nature des relations, car ce n’est pas la cause
du miasme. Toute relation sexuelle est impure, car il y a présence d’un agent polluant sous forme
de fluides corporels (sperme, cyprine, sang, salive, urine, etc.). Ainsi, I’imprécision sur la nature
des relations sexuelles permet en réalit¢ d’en englober davantage. C’est également pour cette
raison, je crois, qu’il n’existe aucune inscription religieuse faisant mention de masturbation, de
viol, de sexe oral ou anal, d’inceste ou tout autre comportement sexuel. Les agents polluants sont
présents lors de ces interractions, des lors ils consituent une souillure. Ceci explique du méme coup
pourquoi il est interdit de s’unir dans les temples : la semence viendrait souiller le lieu. Cette
conclusion qui veut que la cause du miasme soit la présence des fluides corporels plutot que 1’acte
cadre avec I’hypothése que I’impureté résulte davantage de processus cognitifs liés au dégott et a

I’hygiéne chez I’humain qu’a toutes autres explications proposées par le passé.

2.5.3 Les sources littéraires
Les sources ¢épigraphiques ne sont pas suffisantes en elles-mémes pour dresser un portrait

complet de I'impureté de la vie. Il est nécessaire de les mettre en relation avec les sources littéraires.
I1 existe d’innombrables documents littéraires qui mentionnent les relations sexuelles comme une
source de souillure. Il est impossible, dans le cadre de ce travail, de toutes les analyser. C’est
pourquoi seuls les extraits littéraires les plus pertinents et qui renseignent davantage sur les causes
de 'impureté des actes sexuels ou sur les processus purificatoires ont été recensés. Les sources
littéraires agissent en complémentarité aux inscriptions et le recoupement de ces deux types de

documents fournit une meilleure compréhension du phénomene.

L’analyse des sources littéraires permet de confirmer deux choses : les relations sexuelles
doivent se dérouler dans I’intimité et la souillure occasionnée par un rapport sexuel est mineure.
Le premier point s’observe dans trois documents littéraires. Le premier et le plus ancien nous

provient de Les travaux et les jours d’Hésiode. Voici I’extrait :
[...] o’ aidoia yovi) memaiaypévog Evoodt oikov
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10Tin EUTEAASOV TOPOPOVEUEY, OAL" GAEacO0*®,

« Prés du foyer, chez toi, ne montre pas,

mais détourne tes parties honteuses encore souillées de semence®®? ».

L’extrait est intéressant, car Hésiode ne caractérise pas I’acte sexuel comme impur, mais il met
en garde contre un acte sexuel qui n’est pas accompli dans I’intimité. Il y a une opposition trés
claire entre 1’acte charnel, symbolisé ici par des parties intimes (honteuses) souillées et 1’espace
public symbolisé par le foyer. Le foyer fait référence au caractére public que cet endroit occupe
dans une maison et a la lumiére. Le foyer par son association au feu est par essence pur. Hésiode
cherche en quelque sorte a dire que les actes sexuels doivent étre commis dans 1’intimité*. Cette
idée se retrouve aussi dans un deuxieme document : un fragment du poéte Hipponax dans lequel
un des personnages « cache le feu avant de faire ’amour®®® ». Finalement, un troisiéme extrait
trouvé dans 1I’Anabase de Xénophon confirme cette idée. Xénophon écrit que ceux qui veulent

copuler en public sont des barbares?¢ :

glfrovv 8¢ kol toic £raiponc Gic Nyov oi "EAAnvec dupavde EvyyiyvesOor:
vORoC Yap fv o0TOC G@Iot. Aevkoi 8 mhvteg ol EvSpeg kai ol yvvaikec.
T0UTOVG EAeYOV ol oTpatevsdpevol BapPapwtdrovs otehbelv kal mhgicotov
1OV EAMVIKOV VOL®OV KEYOPIGUEVOLC. &V TE Yap OYAw dvies Emoiovy dmep
av avBpwmot &v Epnuig Tomoelav, povol te dvteg dpota Enpottov dmep v
pet’ GAA@v Ovteg, OeAéyovtd 1e avTtoig Kol &yEhmv €9’ €avToig Kol
®PYOVVTO EPIOTAEVOL OTTOV TOYOLEV, DoTEP BALOLG EMOEIKVOLEVOL.

« Les Mossyneéques cherchaient a s’unir devant tout le monde avec les
courtisanes que les Grecs menaient avec eux : c’était 1’'usage chez ce
peuple.Les Grecs disaient que dans toute leur expédition ils n’avaient pas
traversé de peuple aussi barbare et aussi €¢loigné des mceurs helléniques.
Ces peuples faisaient au milieu de la foule ce que les autres ne feraient que
dans la solitude, et, quand ils étaient seuls, ils se conduisaient comme s’ils
¢taient en société : ils se parlaient a eux-mémes, ils riaient tout seuls, ils
s’arrétaient n’importe ou pour danser, comme s’ils paradaient devant des
spectateurs ».

282 Hésiode, Travaux et les jours, 733.

283 Hésiode, Les travaux et les jours, texte établi et traduit par Paul Mazon, (Paris : Les Belles Lettres, 1979), v. 733.
284 Robert Parker, Miasma, 77.

285 Hipponax, Fr. 104, 20.

286 Xen. An. V, 4, 33-34.
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Par ces trois extraits littéraires, il est suggéré que les relations sexuelles devaient se vivre dans
I’intimité. Robert Parker précise a ce sujet que « Keeping private things private is a mark of social
distance or respect; to perform private act deliberately in the presence of another indicates either
intimacy or contempt’® ». Ainsi, les inscriptions stipulant I’interdiction de copuler dans 1’enceinte
du sanctuaire, de méme que les processus purificatoires qui requieérent une exclusion du sanctuaire
viennent renforcer le caractére privé de I’acte sexuel. Les documents littéraires abondent dans le
méme sens.

Le deuxieme point, soit celui que la souillure causée par une relation sexuelle est mineure, se
retrouve dans la trés célebre Lysistrata d’ Aristophane. Cette piece remplie d’allusions a la sexualité
est des plus utiles quand vient le temps d’analyser les meeurs et coutumes sexuelles de la société
grecque. Bien évidemment, il est nécessaire de faire preuve de prudence, car tout ce qui se retrouve
dans une comédie n’est pas un reflet exact de la réalité. L’extrait en question s’aveére €tre un
échange entre Myrrhine et son mari Kinesias. Celui-ci tente tant bien que mal de convaincre
Myrrhine de céder a ses passions, mais elle use de toutes les ruses permises pour faire patienter son

mari. L extrait va comme suit :
Mouppiv — koi Td¢ £€0° ayvn ofjT av EABo’ € TOAY;
Kwnoiog —xdAMota dnmov Aovoapévn th Kieyodpa.

Myrrhine — Et comment me purifier [apres ’acte sexuel]; pour rentrer
dans la citadelle?

Kinésias — C’est fort aisé, tu te laveras a la source Clepsydre®® .

La pertinence de cet extrait réside dans la remarque de Kinésias. Celui-ci mentionne qu’il
est fort aisé de se purifier d’une telle souillure : il suffit de se laver. Cette réplique concorde en tout
point avec les précédentes inscriptions : les relations sexuelles sont une souillure mineure, il est
ais¢ de recouvrer son état de pureté et il est possible de réintégrer le temple la journée méme.
Egalement, cet extrait suggére que les prescriptions cathartiques pouvaient s’adresser autant aux
hommes qu’aux femmes méme si I’expression « azo yovaixog » est employée dans la majorité des

inscriptions épigraphiques. Peut-étre n’y aurait-il pas de différence entre une femme qui a une

287 Robert Parker, Miasma, 76.
28 Ar., Lys., 911-912.
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relation sexuelle et un homme? Toutefois, je crois qu’il est important de préciser que cette possible
similarité entre I’homme et la femme s’applique seulement en cas de relations sexuelles entre un
époux et une épouse. Dans les cas de relations sexuelles hors mariage, la femme qui commet un
acte adultére est toujours dans un état d’impureté plus grand qu’un homme adultére?®’. Cette
sévérité n’est pas en raison de I’acte en lui-méme, mais davantage aux conséquences que peut
occasionner une aventure extra-conjugale : un ou des enfants illégitimes.

Ces extraits littéraires confirment ainsi les conclusions dégagées par I’analyse des inscriptions
religieuses. Tout d’abord, la documentation littéraire affirme que la sexualité doit étre de 1’ordre
du privé et que I’union doit étre réalisée en dehors du sanctuaire. Les extraits littéraires présentent
ceux qui ne se soumettent pas a ces régles comme des barbares ou risquant d’étre victime de graves
représailles divines. Ceci concorde avec les différentes interdictions de s’unir dans les limites du
sanctuaire dans les inscriptions religieuses.

Les documents littéraires attestent également que les relations sexuelles constituent un cas de
souillure trés faible et que les processus de purification sont trés simples. Il suffit de se laver et il
est possible de réintégrer la vie religieuse la journée méme.

Ainsi, il est possible de conclure, grace a I’analyse des inscriptions religieuses et de certains
extraits littéraires, que les relations sexuelles causaient une souillure. Celle-ci peut-étre considérée
comme mineure, car la période d’exclusion est tres courte. Une journée suffit pour les relations
sexuelles entre époux et deux jours tout au plus pour les relations extra-conjugales. De plus, la
souillure ne peut pas se transmettre a autrui. L’analyse des documents a aussi permis de conclure
que c’est 1’acte qui cause le miasme en raison de la présence de fluides corporels et non la nature
de la relation, comme il a été¢ longtemps proposé. Comme nous le verrons, cette conclusion

s’applique aussi pour le cas de ’impureté en lien avec la maternité.

289 Robert Parker, Miasma, 75.
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CHAPITRE III
L’IMPURETE ET LA MATERNITE



CHAPITRE III : L’IMPURETE ET LA MATERNITE

Le troisiéme chapitre de ce mémoire est consacré a 1’é¢tude de I’impureté entourant la
maternité. J’emploie « maternité », faute de meilleur terme pour désigner les éveénements
caractéristiques de I’expérience maternelle, c’est-a-dire 1’accouchement, la fausse-couche et
I’allaitement. L utilisation du mot « maternité » évite également I’emploi de circonlocution qui ne
ferait qu’alourdir le texte inutilement. Tout comme pour les relations sexuelles, la maternité a été
largement abordée dans les ceuvres littéraires, philosophiques et médicales. Les poctes ont
fréquement utilisé la figure maternelle qui mene sa famille a sa perte ou la vertueuse matriarche
comme des leitmotive important pour leurs piéces. Pensons notamment a Clytemnestre, Médée ou
bien, a I’autre bout du spectre, la noble Hécube. La maternité a aussi été représentée sur des vases,
dont des scenes d’allaitement (voir figure 1), des processions d’offrandes votives suivant un
accouchement (voir figure 2) ou des sacrifices pour s’attirer la clémence des dieux avant la

naissance (voir figure 3).

KT (x4
4

b )
Figure 1 Lécythe apulien a figures rouges,
(360-350 av. J.-C.), British Museum :
Londres, no1846,0925.13. La scéne montre
Héra en train d’allaiter le jeune Herakles.
Les deux sont entourés d’Iris et d’ Athéna.
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Figure 3 Relief en marbre d’ Achinos. Musée Archéologique : Lamia, no
AE 1041. On peut y voir une femme, probablement la mére consacrer des
vétements. Elle est accompagnée par des servantes et son nouveau-né.

Figure 2 Peinture sur plaque de bois découverte dans une caverne de Pitsa, (540-520 av.
J.-C.), National Archeological Museum Athens: Athénes, no 16464. Matthew Dillon
suggere que I’oeuvre met en scéne une femme enceinte sacrifiant aux nymphes pour
s’attirer leur protection en vue de I’accouchement. Pour 1’argument de Dillon: Matthew
Dillon, Girls and Women in Classical Greek Religion, (Londres: Routledge, 2002), 228.
Jennifer Larson s’oppose a cette lecture dans Jennifer Larson, Greek Nymphs : Myth,
Cult, Lore, (Oxford : Oxford University Press, 2001), 232-233.

A leur tour, philosophes et médecins se sont également intéressés & la maternité. Les uns
d’un point de vue biologique et mécanique, les autres pour les questions morales, sociales et
politiques. Cependant, comme c’est le cas pour les relations sexuelles, malgré la quantité non
négligeable de documentation sur la maternité, I’impureté liée a la maternité reste méconnue, et ce
en raison de plusieurs facteurs. Tout d’abord, I’étude de la maternité en Gréce ancienne reste un
sujet plutdt nouveau qui retient 1’attention des chercheurs que depuis les trente derni¢res années,
principalement en raison de I’essor des feminist studies et des gender studies. La maternité en

Antiquité constitue donc un champ de recherches encore peu exploré et dont il reste beaucoup a
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faire. De plus, la maternité est principalement étudiée pour la représentation de la figure maternelle
et le role sociopolitique de la mére. Peu d’études s’intéressent a la maternité vis-a-vis de la religion
et I’impureté. Pourtant, les prescriptions relatives a 1’accouchement, 1’avortement ou la fausse-
couche sont des plus nombreuses, ce qui en fait un pan de la vie intime et religieuse a absolument
considérer.

L’objectif de ce chapitre est donc de déterminer quels événements liés a la maternité
causaient une souillure et surtout, qui était concerné par cette souillure. La maternité comporte
plusieurs facettes et bien qu’il aurait été heureux de toutes les explorer, je me dois de ne me limiter
qu’aux évenements mentionnés dans les inscriptions religieuses, car ceci reste la pierre d’assise du
mémoire. Cela implique que 1’adoption ou bien les relevailles de couches ne seront pas traitées,
faute de mention de ces événements dans les inscriptions religieuses. Par le dégagement de ces cas
d’impuretés, il sera possible de déterminer les processus purificatoires nécessaires pour recouvrer

son état de pureté.

3.1 La conception de la maternité chez les Anciens
Avant de s’attarder en détail aux réglements religieux entourant la maternité, il est vital

d’envisager la conceptualisation que les Anciens se faisaient de I’accouchement, de 1’avortement,
de la fausse-couche et de I’allaitement. Déterminer la compréhension que les Grecs avaient de ces
évenements aide considérablement 1’analyse des inscriptions religieuses et les motivations
profondes de I’instauration de certaines regles.

Sans surprise, la maternité constitue un sujet de prédilection pour les savants de 1’époque. Les
événements jalonnant cette période de la vie d’une femme sont facilement observables, et
adviennent dans toutes les familles; ils se prétent bien a la méthode scientifique de I’époque. De
plus, la maternité est au cceur du questionnement de I’origine de la vie ce qui en fait inexorablement
un sujet d’intérét pour les médecins et philosophes de I’époque. Finalement, sans réelle méthode
de contraception, les grossesses devaient étre fréquentes et sans la médecine moderne,
inévitablement la mort de la parturiente et/ou de son nouveau-né devait 1’étre tout autant. Ces
facteurs ont certainement motivé les savants de 1’époque a tenter de mieux comprendre ces
phénomenes afin de limiter ces déces. Pour ces raisons, les documents sur la maternité sont donc
trés nombreux, mais aussi trés variés, voire hétéroclites. Dans un souci d’uniformité et de
concision, j’ai décidé de favoriser les écrits médicaux tirés du corpus hippocratique, des traités

médicaux d’Aristote et de ceux de Soranos d’Ephése. Ces trois auteurs partagent des visions
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similaires de la maternité, ce qui facilite le dégagement des similitudes et des différences. De plus,
ces auteurs analysent la maternit¢ d’un point de vue biologique, et dressent ainsi un meilleur

portrait de la compréhension que pouvaient se faire les Grecs de la maternité.

3.1.1 La grossesse et I’accouchement
Des soixante traités hippocratiques, dix d’entre eux concernent les « maladies des femmes »

et plus spécifiquement la grossesse et 1’accouchement. C’est pour ainsi dire une préoccupation
majeure pour les auteurs. Il faut dire que la grossesse et I’accouchement constituent également des
évenements d une importance capitale d’un point de vue social. L’enfantement procure a la femme
une identité, un agentivité et un role social d’envergure. La naissance d un enfant constitue pour la
femme 1’achévement de sa transition de la parthenos a la gyne débutée par sa puberté et plus
spécifiquement ses premicres menstruations®®,

Les traités médicaux et plus particulieérement les traités hippocratiques abordent plusieurs
problémes liés a la maternité comme les difficultés a procréer®?, des complications durant la
gestation®?, les accouchements difficiles®®, les lochies anormales ou abondantes?* ou toutes autres
complications suite a un accouchement ou une fausse-couche®>. Ils attestent ainsi de la
compréhension médicale et des dangers entourant 1’accouchement chez les médecins. L’objectif
des traités consiste toujours a préserver la vie de la femme et sa fertilité?®*. Evidemment, de
nombreux traités concernent spécifiquement I’embryologie et ’accouchement.

Concernant la conception, deux théories priment a 1’époque. La premiere propose que
I’homme fournisse a lui seul la semence nécessaire a la création d’un embryon et que la femme ne
joue qu’un role de réceptacle®”’. Or, c’est plutot la théorie des deux semences ou des deux gametes,
proposée pour la premiere fois par Hippocrate, qui fait consensus. Celle-ci veut que la femme et

I’homme fournissent chacun une semence et que 1’alliance des deux crée un embryon®®. Cette

2% Yuri Hong, « Discourses of maternity in Hippocratric gynecology and embryology » dans Mothering and
Motherhood in Ancient Greece and Rome, Lauren Hackworth Peterson et Patricia Salzman Mitchel. dir. (Austin :
University of Texas Press, 2013), 85.

21 Hippocr. Des maladies de femmes, 1.10-20 et 1.22-24.

292 Hippocr. Des maladies de femmes, 1.21 et 1.25-32.

29 Hippocr. Des maladies de femmes, 1.33-34,1.68-70.

29 Hippocr. Des maladies de femmes, 1.35-41.

2% Hippocr. Des maladies de femmes, 1.42-67 et 1.71-73.

2% Certains traités hippocratiques accordent plus d’attention au feetus, particuliérement les traités embryologiques
comme Sur la nature de [’enfant ou Génération. Malgré cela, I’intérét premier demeure tout de méme la conception.
297 Hippocr. Gen. 1.13. Cette théorie n’était pas trés populaire chez les médecins. Ce débat s’est aussi transposé dans
la sphére sociale comme en témoigne la piéce d’Eschyle, Les Euménides, v. 658-661.

2% Hippocr. Gen. VI1.478-479 et Hippocr. Nature de [’enfant, VI1.486.
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théorie explique du méme coup pourquoi les enfants ressemblent parfois a leur mére et non
seulement a leur pére. Soranos souscrit aussi a la théorie des deux semences proposée par
Hippocrate®®. Aristote partage un avis contraire aux deux médecins concernant la conception. Dans
son traité Genération des animaux, il précise étre d’accord que la femme sécréte un liquide lors des
relations sexuelles. Or, celui-ci, bien que nécessaire, n’est pas spermatique et ne contribue pas a la

conception d’un embryon3®

. La femme se retrouve donc qu’a occuper le role du réceptacle
accueillant la semence masculine.

Pour ce qui est de la durée de la gestation, la communauté médicale de I’ Antiquité ne s’est
jamais entendue sur la durée normale d’une grossesse et les théories avancées obéissaient
davantage a des croyances ou des observations erronées***. Dans le corpus hippocratique, on avance
I’idée qu’un feetus de sept mois est toujours viable alors que celui de huit mois va toujours
mourir®®, La grossesse pour Soranos se termine toujours vers le septiéme, neuvieéme ou dixieme
mois lunaire®®. Cette affirmation refléte 1’ambivalence des médecins a déterminer une durée
normale pour la grossesse. A cet égard, Aristote n’échappe pas a cette tendance. Il n’avance aucune
durée précise pour la gestation, mais se contente de dire que la durée est directement déterminée
par la durée de vie de 1’espece et par la grosseur du « produit » a naitre. De ce fait, I’humain qui
posséde la durée de vie la plus longue a I’exception de 1’éléphant, a nécessairement une des plus
longues gestations®**. Cette erreur récurrente face a la durée moyenne d’une grossesse s’explique
possiblement par une erreur de calcul causée par la difficult¢ de déterminer la date précise de
conception. Sans cette information vitale, il devient impossible de calculer avec précision la durée
réelle de la grossesse. Il faut apres tout un cycle menstruel complet, soit un mois, avant que la
femme puisse constater la supression de ses regles. De plus, méme encore aujourd’hui, il est trés
fréquent qu’une femme réalise €tre enceinte qu’a partir du deuxiéme mois sans ses menstruations,
car il n’a pas toujours lieu de s’inquiéter d’un mois d’aménhoré. Ainsi, les médecins se référaient

peut-&tre au moment ou la femme réalisait la perte de ses menstruations pour calculer le début de

299 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.43.

300 Arist. G.A4., 1.20, 727b et 729a.

301 Danielle Gourevitch, « La gynécologie et I’obstétrique », 2113.
302 Hippocr., Des chairs, VIII 615.

303 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.56 et 11.1.

302 Arist., G4, IV, 9.727.
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la grossesse. L’idée que la grossesse dure sept mois peut aussi étre en raison de la prévalence du

chiffre sept dans les théories scientifiques et philosophiques de 1’époque.

La grossesse se solde évidemment par 1’accouchement. Dans le corpus hippocratique,
I’accouchement est compris comme une bataille entre le feetus et la mére. Les causes de
I’accouchement relévent d’une insuffisance en nutriments fournies par la mere, ce qui pousse
I’enfant a vouloir sortir®*®. L’accouchement est une réelle épreuve et les thémes de la violence et
du combat sont omniprésents dans les passages traitant de 1I’événement®®. L utilisation de verbes
actifs traduit I’inquiétude face a I’issue de cet événement et confirme que I’accouchement est un
acte difficile. Les traités corroborent 1’idée que la femme et dans une certaine mesure le foetus sont
en réel danger de mort®”. Chez Soranos, 1’accouchement est déclenché par la rupture des
membranes en raison du poids du feetus. Il n’est pas vu comme une bataille entre le feetus et sa
meére, mais davantage comme une « simple » descente du feetus dans le vagin. Cependant, Soranos
reconnait lui aussi que I’accouchement est un moment particulierement douloureux>® et dangereux

pour la femme et qui peut mener a des complications séveres, voire mortelles3®.

3.1.2 L’avortement et fausse-couche
Il peut sembler étonnant de traiter de I’avortement®!® et de la fausse-couche®** ensemble,

mais compte tenu du fait que les Grecs rapprochaient eux-mémes les deux événements, je crois
qu’il est juste de procéder ainsi. De plus, les inscriptions religieuses adoptent un vocabulaire neutre
qui ne précise pas si la prescription concerne un avortement ou une fausse-couche.

Il existe un terme précis en grec pour la fausse-couche (drwofdiiw), mais il demeure
rarement utilisé. Les termes comme dufiiwaig (avortement), Exzpwoig (avortement), zpdoig (action
de blesser), tpadua (blessure), ipwuog (avortement), phopa ou aropbopd. (avortement, suppression
de la semence), dropOeipw (détruire), auplow (avorter), dupfriorxw (faire avorter) sont davantage

employés pour désigner tant une fausse-couche qu’un avortement®*?. Cette imprécision du langage

305 Hippocr. Nature de I’enfant, 30.5.

308 Yuri Hong, « Discours of maternity in Hippocratic Gynecology and Embryology », 82.

307 Hippocr. Maladies des femmes, 1.33.

308 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11.6.

309 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11b.49.

310 P entends par avortement I’interruption volontaire d’une grossesse.

311 Je définis la fausse-couche par I’interruption d’une grossesse par des raisons naturelles et hors du contréle de la
femme.

312 K onstantinos Kapparis Abortion in the Ancient World, (London: Duckworth, 2002), 7-8.
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s’explique forcément par le fait que les avortements spontanés étaient peu différenciables par les

médecins des avortements volontaires. Dés lors, un terme pouvait désigner les deux cas de figures.

3.1.1.1 Les méthodes d’avortement

La connaissance de certaines méthodes abortives découle nécessairement de visées
thérapeutiques. Les médecins connaissaient les bonnes pratiques a observer pour qu’une grossesse
soit menée a terme. De ce fait, ils ont pu mettre au point les techniques permettant I’avortement. Il
est possible de classer les méthodes abortives en sept groupes :

1. Les potions orales
Les pessaires abortifs
L’application externe d’une substance abortive
Les procédés mécaniques

L’avortement chirurgical

S I

La phlébotomie ou la dicte
7. Lamagie et les superstitions
Les écrits médicaux confirment a plusieurs reprises 1’existence de potions prises dont
I’ingestion pouvait déclencher une fausse-couche. Ces mixtures consistaient en de savants
mélanges d’herbes communément trouvés en Gréce ou importés®. Les auteurs hippocratiques
recommandent une panoplie de recettes abortives dont le tréfle (zrifolium) mélangé au vin blanc®,
des feuilles de renoncules (ranunculus) broyées et mélangées a du vin doux3"* ou bien du jus de

316 et du vin blanc®”. Soranos d’Ephése reprend

chou et de poireau mixé avec du suc de silphium
les conseils d’Hippocrate concernant les potions abortives et en ajoute des nouvelles, dont la graine
de rue (ruta graveolens)*®, fleur de grenadier (pumica granatum)*°, absinthe (artemisia
absinthiumi)*®, etc. Bref, les potions orales sont nombreuses et variées. Leur popularité s’explique

probablement par la facilité d’utilisation et leur efficacité. Les femmes pouvaient mélanger elles-

313 K onstantinos Kapparis Abortion in the Ancient World, 12-13.

314 Hippocr. Nature de la femme, VII1.176.

315 Hippocr. Nature de la femme, XXXI1.3.

316 Le silphium est une plante antique aujourd’hui éteinte. Elle était trés prisée par le milieu médical pour ses vertus
diurétique, abortif et contraceptif.

317 Hippocr. Nature de la femme, XXXII.10.

318 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.62.

319 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.62.

320 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.62.
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mémes les ingrédients et procéder a I’évacuation du feetus sans recours aux soins du médecin. La
totalité des potions évoquées précédemment contiennent au moins un ingrédient qui se révele étre
réellement dangereux pour le feetus et qui risque de causer une fausse-couche. Ces recettes
abortives ne découlaient pas de croyances populaires, mais plutdt d’une réelle connaissance en la
maticre.

Le pessaire abortif quant a lui consiste en un suppositoire vaginal souvent fait de morceaux
de laine imbibés d’une substance abortive. Cette méthode est d’abord attestée dans les traités
hippocratiques. Le pessaire utilise des ingrédients beaucoup plus puissants et irritants tels que le
safran (crocus sativus) mélangé au gras d’une oie**, de la myrrhe (commiphora myrrha) mixée a
de I’hellébore noire (helleborus niger) et du vin rouge®*”, de I’huile de rose de Damas (rosa
damascena), du gras d’oie et de la résine de pin®?3. Tout comme pour les potions, cette méthode
devait étre favorisée par les femmes pour sa facilit¢ d’utilisation, mais également pour son
efficacité®?*. L utilisation interne de safran, de myrrhe, d’hellébore et d’huile de rose est encore
aujourd’hui déconseillée chez les femmes enceintes, car ces plantes contiennent des molécules qui
stimulent 1’utérus, ce qui mene a I’expulsion du feetus. Malgré leur efficacité, les effets secondaires
demeurent importants et leur utilisation pouvait étre fatale pour la femme3®®. Les pessaires
amenaient en effet la formation d’ulceéres ou autres lésions vaginales qui une fois infectés
pouvaient causer la mort de la femme.

L’application d’une pommade abortive composée sensiblement des mémes ingrédients
utilisés pour les potions ou les pessaires €tait également recommandée pour déclencher une fausse-
couche. Cependant, leur efficacité ne devait pas étre importante, car Soranos d’Ephése
recommande d’utiliser les pommades en complémentarité avec une autre méthode d’avortement
comme les potions ou les pessaires pour assurer leur efficacité3?®. Comme le remarque Konstantinos
Kapparis dans son étude sur 1’avortement durant 1’Antiquité, I’efficacité des pommades était
certainement surestimée et devait davantage servir a rassurer la femme qu’a réellement déclencher

une fausse-couche3?’.

321 Hippocr., Maladies de femmes, VI11.186.

322 Hippocr., Maladies de femmes, VI11.184.

3% Hippocr., Maladies de femmes, VI11.186.

324 K onstantinos Kapparis, Abortion in the Ancient World, 20.
325 K onstantinos Kapparis Abortion in the Ancient World, 20.
326 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.68.

327 K onstantinos Kapparis Abortion in the Ancient World, 22.
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Outre ces méthodes, les traités hippocratiques et Soranos d’Ephése recommandent 1’effort
physique soutenu et vigoureux comme moyen abortif®?. Dans le traité sur La nature de [’enfant,
I’auteur va méme jusqu’a prescrire aux prostituées de faire des « talons-fesses» sept fois jusqu’a
ce que I’embryon tombe au sol*?°. Soranos recommande aussi de masser vigoureusement le corps
de la femme avec de I’huile chaude et particuliérement dans la région du pubis, du ventre et du
bassin®*®. Il conseille également de pendre des marches vigoureuses, de porter des poids trés lourds
et de se faire balloter en voiture attelée.

Les traités hippocratiques rapportent aussi des méthodes chirurgicales pour provoquer
I’expulsion d’un feetus. Ces techniques, bien que connues, ne devaient étre utilisées que tres
rarement compte tenu du haut niveau de dangerosité et de douleurs. De plus, les médecins devaient
se rabattre sur cette méthode en dernier recours et seulement pour des visées thérapeutiques. Dans
Superfétation, le médecin décrit comment extraire un foetus mort a mains nues®*. Rien n’est dit sur
I’extraction chirurgicale d’un feetus vivant. Dans le traité Excision du feetus, le traité explique
comment évacuer le contenu de I'utérus a ’aide d’un instrument chirurgical portant le nom de
« éuppvoopdxtns » soit « le tueur d’embryon »**3. Le nom de I’objet suggere que le passage
concerne encore une fois I’expulsion d’un feetus mort. Malgré que les extraits ne rapportent que
des cas ou le feetus n’est plus viable et qu’il doit étre délogé, il est possible que cette expertise était
aussi utilisée sur des feetus viables. On peut penser notamment a des cas ou la survie de la mere est
menacée par la poursuite de la grossesse. Il est peu probable que les médecins utilisaient cette
technique pour des avortements électifs, car les dangers encourus seraient trop importants.

Les traités médicaux recommandent aussi la pratique de la phlébotomie (saignée) pour
déclencher une fausse-couche. Soranos d’Ephése recommande cette méthode pour I’avortement®,
et précise qu’elle tire son origine des traités hippocratiques. En effet, une seule mention du lien
causal entre la saignée et ’avortement se trouve dans le traité Aphorisme®. L’auteur affirme

qu’une saignée chez une femme enceinte dont la grossesse est bien avancée lui fera perdre le feetus.

328 Hippocr. De la génération, VI1.484.

329 Hippocr. Sur la nature de I’enfant, V11,490.

330 Sor. 1.64

31 Qor. 1.64.

332 Hippocr., Superfétation, VII1.430.

333 Hippocr., Excision du feetus, VII1.512. Voir aussi Tertullian, De Anima, 25.5 et Herophilius, T247.
334 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1. 65.

335 Hippocr., Aphorisme, V.31.
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Cette recommandation est davantage de I’ordre thérapeutique. Elle ne vise pas a conseiller sur la
maniére d’avorter. Soranos précise que la femme désirant avorter doit, aprés une saignée, se
soumettre a une diéte pauvre et aux cahots d’une voiture dans le but de réellement 1’affaiblir. Plus
la femme se fait violence, et plus les chances d’avorter sont grandes. La limite a la réussite de
I’avortement ne dépend que de la tolérance de la femme a la douleur ou sa volonté de se débarrasser
du foetus®®.

Finalement, les remedes tirés de 1’expertise médicale pour avorter n’étaient pas les seuls
qui existaient. Pline I’ Ancien, un polymathe romain dont les écrits sont basés sur ceux des médecins
grecs, recense une multitude de recettes folkloriques abortives. Ce faisant, il constitue une source
valable. Pline I’ Ancien rapporte ainsi que la peau d’un vieux serpent ou le sabot d’un ane, écrasé
puis mélangé a du vin provoquerait I’avortement®’. Pline décrit aussi comment le simple fait de
marcher par-dessus certains objets, tel que I’ceuf d’un corbeau ou le sang menstruel d’une autre
femme*® peut provoquer un avortement. Certes, I’efficacité de certaines de ces méthodes reste tres
improbable, mais le fait qu’'un homme de science comme Pline les a inclus dans ses traités
médicaux suggere qu’ils faisaient partie du savoir populaire®*®. Les femmes devaient certainement
connaitre ces soi-disant procédés et en discuter. A savoir si ces remédes fonctionnaient réellement,
la réponse est tout autre.

Ainsi, les traités médicaux proposent des alternatives diverses et variées pour déclencher
une fausse-couche. Ceci n’indique pas nécessairement que les médecins étaient en faveur de
I’avortement. L’analyse de certains passages des traités hippocratiques, de Soranos d’Ephése ou
d’Aristote laisse plutot penser que les médecins avaient certaines réserves face a ce genre de

procédés.

3.1..1.2 La position des médecins sur I’avortement

De maniere générale, tant Hippocrate, Soranos d’Ephése et Aristote sont favorables aux
avortements thérapeutiques. Ils reconnaissent que dans certains cas, cette avenue est la seule qui
garantit la survie de la femme. En ce qui concerne les avortements réalisés pour des raisons non

thérapeutiques, les opinions divergent.

336 Konstantinos Kapparis Abortion in the Ancient World, 24.

337 Pline I’ Ancien, Histoire Naturelle, XXVIII.251 pour le serpent et XXX.129 pour le sabot d’ane.
338 Pline I’ Ancien, Histoire Naturelle, XXX.130.

339 K onstantinos Kapparis Abortion in the Ancient World, 28-30.
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Il est difficile de dresser un portrait de la position des médecins hippocratiques, car le corpus
est le fait de plusieurs. Dés lors, il n’existe pas un consensus sur la question de I’avortement. La
seule avenue possible pour répondre a cette question est d’examiner le texte du Serment, car il agit
comme un certain code professionnel. De ce fait, il constitue ce que nous avons de plus pres d’un
consensus au sein des hippocratiques. Un trés court passage du serment semble suggérer qu’il était
défendu pour les médecins hippocratiques de fournir un abortif. L’interdit va comme suit :

OV dom &€ 000 PapoKov ovdeVL aitnBel Oavacipov, 00E DENYRoOoI
EupupovAiny Tomvde Opoimg 8¢ 00OE Yuvaki TEGGOV POGPLOV dDGM>* .

« Je ne remettrai a personne une un remede mortel si on me le demande ni
ne prendrai I’initiative d’une telle suggestion. De méme, je ne fournirai
pas, a une femme, un remede abortif (pessaire) ».

I1 est possible de voir dans ce passage un indice que le serment d’Hippocrate interdisait
I’avortement non justifié. Au méme titre qu’il leur est défendu de fournir une drogue mortelle, les
médecins ne pouvaient fournir un pessaire, car cela reviendrait a tuer le feetus. Cependant,
I’utilisation du terme weooov (pessaire) réfere a une méthode d’avortement en particulier et non a
tous les remédes abortifs. Ce faisant, il pourrait s’agir que d’une simple interdiction de fournir a
une femme un pessaire, car ces suppositoires vaginaux sont reconnus pour causer des lésions
sérieuses pouvant, suite a une infection, étre 1étales. De ce fait, fournir un pessaire abortif
reviendrait a fournir une drogue mortelle, car la femme mettrait sa vie en danger en 'utilisant. Le
passage en question pourrait ainsi simplement traduire un rejet de 1’utilisation du pessaire comme
méthode abortive plutot qu’une réelle condamnation morale de I’avortement. La question a savoir
si le Serment condamne moralement I’avortement reste sans réponse, mais il serait curieux que le
Serment qui se veut un code de conduite général pour les médecins interdise un remede en
particulier. De plus, I’utilisation du terme ouoiwg (de méme, pareillement) renforce 1’idée que le
préambule de la drogue mortelle constitue un paralléle a la drogue abortive.

Pour Soranos d’Ephése, sa position a I’avantage d’étre plus claire : I’avortement ne doit étre
utilisé que dans un but thérapeutique, lorsque la vie de la mére est en danger ou lorsque 1’on sait
que son physique I’empéche de mener une grossesse a terme. Il s’oppose trés fortement aux
avortements réalisés pour des raisons esthétiques ou pour cacher les fruits d’une relation adultére®*'.

Il précise du méme coup qu’il est toujours plus favorable d’empécher la conception que de

349 Hippocr., Serment, VIIL.21.
341 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 1.60.
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provoquer I’avortement. Il conseille a cet effet la majeure partie de son traité sur 1’avortement a
I’énumération des techniques de contraception, allant du retrait du partenaire masculin a 1I’emploi
de potions contraceptives, durant les jours de fécondité de la femme.

Finalement, un dernier apport d’Aristote mérite qu’on le reléve. Je I’inclus quoique ce
passage ne soit pas un trait¢ médical, mais davantage un traité politique. Il demeure tout de méme
pertinent, car il fournit une vision autre sur 1’avortement. Dans la Politique, Aristote s’interroge
quant aux conditions nécessaires a 1’établissement de la meilleure constitution. Il en arrive
naturellement a réfléchir aux questions du mariage, de la procréation et de I’avortement. Il conclut
que chaque cité devrait fixer le nombre maximal d’enfants par couple en fonction des ressources
disponibles, car si le nombre d’enfants dépasse le patrimoine disponible, cela cause a long terme
un appauvrissement. La hausse de la pauvreté entraine a son tour des problémes sociaux et les lois
s’en trouvent affaiblies®*. Suivant ce raisonnement, il propose que 1’avortement puisse étre réalisé
si le couple a dépassé le nombre d’enfants fixé par la constitution et si le feetus n’a pas encore
acquis sensation et vie*®. La position en faveur de I’avortement d’Aristote est en d’autres mots,
une pratique de fonctionnalité démographique ou de régulation des naissances, en vue d’une
régulation du bien-étre de la société**.

Cependant, Aristote pose aussi une contrainte a I’avortement : celui-ci doit étre réalisé avant
que le feetus acquiere sensation et vie. Le moment exact auquel le feetus possede ces
caractéristiques reste flou, car Aristote ne le précise pas d’emblée. Or, selon la philosophie
d’ Aristote, la sensation est obtenue a partir du moment ou I’on dispose de I’ame sensitive en plus
de I’ame nutritive®®*. L’ame sensitive, caractéristique des animaux, permet en plus la sensation, la
capacité de locomotion®**. D¢s lors, on peut déduire que la capacité de sensation survient avant ou
parallélement au développement de la capacité de se mouvoir. Aristote identifie ce moment a

quarante jours si la femme porte un foetus de sexe masculin et quatre-vingts jours si le feetus est de

342 Yiannis Panidis, « L’avortement chez Aristote: un acte mé hosion », Revue de Philosophie ancienne 33,1 (2015) :
5. Voir aussi, Matthew Lu, « Aristotle on Abortion and Infanticide », International Philosophical Quarterly 53,209
(2013) : 47-62; Paul Carrick, Medical Ethics in the Ancient World, (Washington D.C: Geortown University Press,
2001), 94-99.

343 Arist. Pol. VII 7, 1335b-22-26 « opioOijvon 8¢ 8el tfig texvomotiog t mAfifog, dav 8¢ tiot yiyvnton mopd tadto
ouvdvachéviov, mplv aicOnow €yyevécBor kol Lonv éumoteicbot del v dpprootv: 10 yap dcov Kol 1O W)
Swpiopévov i aiotnoet kai @ (v €otal ».

344 Yiannis Panidis, « L’avortement chez Aristote: un acte me hosion», 5.

345 Arist., De la génération des animaux, 111.7,757b-19.

348 Arist., DA, 11.3, 415a1-8 (10 xatd TOTOV KIVNTIKOV).
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sexe féminin®*¥. Ainsi, le passage sur 1’avortement dans la Politique pourrait étre compris comme
une interdiction d’avorter une fois le délai de quarante jours passés s’il s’agit d’un foetus masculin

et quatre-vingts jours s’il est de sexe féminin3*,

Malgré que les traités médicaux rapportent une multitude de procédés permettant de
déclencher une fausse-couche, les médecins de 1’époque considéraient 1’avortement comme une
solution thérapeutique et de derniers recours. Un doute persiste a savoir si les médecins
hippocratiques condamnaient formellement I’avortement ou simplement ’utilisation de pessaire
abortif. Soranos d’Ephése défend quant & lui tout avortement pour des raisons autres que
thérapeutiques. Quant a Aristote, il semble considérer I’avortement pour les couples dont la limite
maximale d’enfant est atteinte et avant 1’acquisition de sensation et vie comme un moindre mal
pour le bien commun. Il ne faut cependant pas oublier qu’ Aristote envisage cela dans le cadre d’une

constitution « idéale ».

3.1.3 L’allaitement

Troisiéme et dernier pan de la maternité exploré dans ce chapitre, 1’allaitement a ét¢ moins
abordé dans les écrits médicaux. De maniere générale, les seins et la lactation font I’objet d’un
intérét moins marqué de la part des médecins que I’utérus et la conception®. Il faut dire aussi que
les relevailles et 1’allaitement sont davantage une tache qui incombe aux sages-femmes qu’aux
médecins?>°.

Selon les écrits hippocratiques, la production du lait maternel survient au moment ou le
feetus commence a se mouvoir dans 1'utérus®*!. Le moment exact n’est pas précisé, mais on

comprend que les mouvements du feetus doivent étre suffisamment vigoureux au point de pouvoir

347 Aristote, HA, VII.3, 583b3-5. Aristote adopte la méme position que les médecins hippocratiques, a savoir que les
feetus féminins demandent plus de temps pour se développer que les feetus masculins en raison de leur nature plus
humide.

348 Rappelons qu’il existait des méthodes de prédiction du sexe de I’enfant & venir. Le traité hippocratique Aphorisme,
en recense plusieurs comme un sein plus gros que ’autre, la forme du ventre, la vigueur des mouvements du feetus,
etc. Evidemment, ces prédictions relevaient de croyances folkloriques et non de données concrétes. Voir a ce sujet :
G.E.R. Lloyd, Science, Folklore and Ideology: Studies in the Life Sciences in Ancient Greece, (Cambridge University
Press : Cambridge, 1983), 83 n.93 et 98 et Lydia Bodiou, « De 'utilité du ventre des femmes. Lectures médicales du
corps féminin » dans Penser et représenter le corps dans ’Antiquité. Actes du colloque international de Rennes 1-4
septembre 2004, F. Prost et J. Wilgaux (dir.), (Presses Universitaires de Rennes : Rennes, 2006) :163.

349 Belle Stoddard Tuten, « Lactation and Breast diseases in antiquity: medical authorities on breast health and
treatment », Quaestiones medii aevi novae, (2014):159.

350 Danielle Gourevitch, « Gynécologie et obstétrique », 2125.

31 Hippocr., Nature de [’enfant, VI1.510-514.
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compresser 1’estomac de la mere. En effet, le traité La Nature de [’Enfant rapporte que c’est sous
cette compression que le gras contenu dans la nourriture est expulsé de I’estomac vers la chair et
I’omentum de la mére. Par la chaleur de ’utérus, le gras cuit et se transforme en un lait sucré et
blanc®2. Les veines aménent ce lait a I"utérus afin de nourrir le feetus durant la gestation, mais aussi
vers les glandes mammaires. Lors de ’accouchement, la tétée du bébé stimule 1’¢largissement des
conduits mammaires ce qui a pour impact de diriger la totalité du lait vers les seins®*. Le lait
maternel découle donc directement de la nourriture ingérée par la femme.

Sensiblement a la méme époque, Aristote propose une théorie tout autre. Pour lui, le lait
maternel est de la méme nature que le sang menstruel mais sous une forme différente**. Cette
théorie s’appuie sur le fait que la grossesse stoppe les menstruations et que celles-ci n’ont pas
tendance a revenir tant et aussi longtemps que la femme allaite®*. Aristote a trés certainement été
influencé par 1’idée de Démocrite voulant que le lait maternel soit du sang putréfié*°. Son
explication reposait essentiellement sur la fausse association entre « zoov » (colostrum) et « 7vdg »
(pus)*’. 1l faut savoir que le colostrum (7dov) est un liquide épais de couleur jaunatre produit par
les glandes mammaires durant le troisiéme trimestre de grossesse. Hautement riche en protéines et
en anticorps, il constitue le premier lait d’une accouchée. Il est ensuite progressivement remplacé
par le lait maternel quelques jours apres la naissance. L’aspect du colostrum peut facilement laisser
penser a I’aspect du pus (7vdg). La similitude linguistique entre les deux termes a nécessairement
conduit Empédocle a cette conclusion erronée, car le colostrum est tout sauf du pus. Néanmoins,
Aristote, a qui on doit la préservation du fragment d’Empédocle, a trés certainement été inspiré par
cette théorie. Aristote se porte aussi en faveur de 1’allaitement, et ce dés le premier jour de vie du

nourrisson®*®, L’allaitement devrait continuer jusqu’a 1’age de deux ans, car c’est selon lui la

352 Hippocr., Nature de la femme, VII1.152-154.

353 Hippocr., Nature de la femme, VII11.152-154.

34 Arist., Gen., IV.8,777a.

355 Helen King, Women, Reading the Female Body in Ancient Greece, (London/New York: Routledge, 1998), 144-
145.

356 Empedocle, fr. 59.

357 A propose de la confusion d’Empedocle et du lait maternel, voir M. R Wright, Empedocles: The extant Fragments,
(Bristol Classical Press and Hackett Publishing: London/ Indianapolis, 1995), 221.

358 Arist. GA. IV. 8. 777a, 21-27 voir aussi IV.8 776a,35 et 776b3.
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meilleure des nourritures pour 1’enfant®*. Il s’oppose du méme coup a I’embauche d’une nourrice,
car pour lui I’allaitement est d’abord le devoir de la mére®°.

Chez Soranos d’Ephése, aucune théorie ne subsiste quant a la genése du lait maternel*s*. 11 faut
dire que les traités gynécologiques et obstétriques de Soranos sont davantage concernés par 1’aspect
pratique que théorique de la médecine. Par ses écrits, on en comprend tout méme que le médecin
considere que le lait maternel tire son origine de tout le corps de la femme et des nutriments
contenus dans les aliments consommés®®2, Il reconnait aussi que lorsque la femme est enceinte, les
menstruations cessent et les nutriments absorbés sont dirigés vers les seins. Est-ce que cette idée
fait écho a la théorie développée par Aristote? Apres tout, Soranos concevait que 1’utérus et les
seins étaient reliés par un vaisseau (dyyeiov)*:>. J’en demeure incertaine, mais il est possible que
Soranos considérait que le sang menstruel était de la méme nature que le lait maternel. Ce serait le
seul point sur lequel il partagerait une vision similaire a Aristote, car autrement il en différe en tout
point. Contrairement a Aristote, il ne recommande pas 1’allaitement du nourrisson dés la naissance.
Il conseille plutdt d’attendre au troisiéme jour, car le premier lait (colostrum) est dangereux et
gate®. 11 avise les méres d’attendre que le lait soit blanc et de nourrir le nouveau-né avec un
mélange d’eau et de miel bouilli**>. De plus, il est trés favorable a ’emploi d’une nourrice méme
qu’il considere qu’il s’agit de la meilleure option. Finalement, I’allaitement du bébé devrait s’étirer
jusqu’a I’age maximal de six mois**. Nous sommes bien loin des deux ans promus par Aristote.

Ainsi, I’allaitement est de manicre générale considéré comme un bienfait pour le nourrisson.
Bien que les différents auteurs proposent des visions différentes quant a la genése du lait maternel,
il est clair que tous voient une connexion entre I’utérus (parfois le sang menstruel) et le lait

maternel.

359 Arist. Pol. VII 17, 1336a 2-8. Voir pour I’Age de deux ans Y. Panidis, « Le substrat biologique de la recommandation
aristotélicienne en matiére d’alimentation des nourrissons » Philosophia 47 (2017) : 122 et n.5.

360 On wet-nursing in ancient Greece, see A. Abou Aly, « The Wet Nurse. A Study in Ancient Medicine and Greek
Papyri ’Vesalius’’ ». Acta Internationales Historiae Medicinae 11 (1996): 86-97.

3611] devait forcément exister un traité relatant la théorie de Soranos d’Ephése a ce sujet, car il cite a travers son ceuvre
Des maladies des femmes d’autres textes dont un portant sur la Génération (1Ib 1.14 et 45) et un autre intitulé De la
semence (1Ib 1.12).

362 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11.19.

363 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11.8. Voir aussi Belle Stoddard Tuten, « Lactation and Breast Diseases in
Antiquity », 167.

364 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11.18.

365Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11.17.

366 Soranos d’Ephése, Maladies des femmes, 11.46.
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3.2 L’impureté religieuse de la maternité

Les traités médicaux fournissent donc une vision globale de la compréhension que les Grecs se
faisaient de I’accouchement, de la fausse-couche (ou avortement) et de 1’allaitement. Evidemment,
aucun traité n’associe ces événements au miasme, cela est normal, car ce n’est pas le propre des
écrits médicaux. Cependant, il est intéressant de constater que 1’accouchement tout comme la
fausse-couche sont des événements étroitement liés au danger, a la mort et a une période de
transition importante. Serait-ce en raison de cette association que ces évenements sont frappés
d’impureté? Et est-ce le fait que le lait maternel semble étre connecté a [’utérus et au sang menstruel
se traduit par des interdits religieux pour les femmes allaitantes? Seule I’analyse des réglements

religieux portant sur ces trois événements permet de répondre a ces interrogations.

3.2.1 Les inscriptions religieuses liées a la maternité

Il existe donc quatorze inscriptions dont plusieurs comprennent plus d’une prescription liée a
la maternité. En raison de cela, j’ai décidé d’analyser toutes les inscriptions et d’ensuite tirer les
conclusions propres a chaque cas d’impureté. Cela évite des répétitions inutiles. Voici les

inscriptions en question :
1. Réglements concernant la prétrise 2 Cos (CGRN 85 A, lignes 12-18)

pooap-
[®1pn ..2.. ude map’ fipova E60]ev unoe map’ ‘Exdrog Meydh-

[og undg ..?2..Joig Bveton unde 6cca Toig Eve-

[..2.. unog éulmateiv pdlov undE &g oikiov

[éoépmev v dmoion ka EvOpmToc dmofa]vit dpepdv TEVTe g’ GG Ko GLé-
[pag 0 vekpog £EeviyOL, unoe &g oikiav €]oépmev &v [0]moion Ko yovaTé-
[Nt Gpepdv TPIdV 4’ be ka tékn, ..2..] ai ko ExTpdL-

Que le prétre [se tienne pur] de ce qui suit : [...] de ce qui est impur,
[qu’il ne mange pas de viande provenant d’un sacrifice héroique (?)] ni
aupres d’Hécate Megala, [qu’il ne] sacrifie [...], qu’il n’entre pas dans
un heroon, ni dans une maison [ou quelqu’un est mort] pendant cing
jours a partir du jour ou [le cadavre a ét¢ emporté, qu’il] n’entre [pas
dans une maison] ou une femme [a accouché pendant trois jours a partir
de celui ou elle a accouché, ..?..] si elle a fait une fausse-couche (ou
avorté)*¢’.

367 Sauf indication contraire, toutes les traductions des inscriptions religieuses sont celles du CGRN.
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Le passage de I’inscription qui nous intéresse fait partie d’un dossier de régulations
concernant différentes prétrises a Cos. Le dossier semble provenir de la période suivant le
syncecisme de 1’1le, soit ver 366 av. J.-C*%8, Ce bouleversement politique avait amené une grande
réogarnisation des cultes de Cos et I’inscription en question traduit ces nouveautés. Le passage
pertinent a I’étude consiste en les lignes 12 a 18 de la Face A de I’inscription. Celui-ci concerne
les obligations de pureté rituelle pour une prétrise inconnue. Cependant, plusieurs ressemblances

avec une inscription concernant la prétrise de Déméter a Cos>*°

suggerent que cette prétrise
inconnue serait en fait celle de Déméter®*°. En ce qui concerne les interdits cultuels relatifs a la
maternité, I’inscription révele qu’un prétre ne peut pénétrer dans une maison dans les trois jours
suivant un accouchement, un avortement ou une fausse-couche. Ceci suggere donc qu’un
accouchement, un avortement ou une fausse-couche sont des événements dont la souillure est

grande, car elle peut étre transmise a quiconque entre dans la maison et ce pendant trois jours.

2. Dossier de réglementation entourant la pureté rituelle de Cyrene (CGRN 99 B,

ligne 106-110)

od Ko yoveL yBAANL, ai péy ka Stadniov i, p[i]-
aivovtatl domep And Bovovtog, ai 6€ Ko Ui
S1adnrov N, waiveton abto & oixio kaddbme[p]
amo Aexog.

Si une femme fait une fausse-couche, si I’enfant est reconnaissable, les
gens sont souillés comme par un déces, mais s’il n’est pas reconnaissable,
cette maison est souillée comme par un accouchement.

Cette prescription fait partie d’un vaste dossier de réglementation®”* daté entre 325 et 300 av.

J.-C. Aucun délai pour recouvrer sa pureté n’est précisée dans 1’inscription. Ceci suppose que la

368 Voir Susan M. Sherwin-White, Ancient Cos.: An Historical Study from the Dorian Settlement to the Imperial Period
(Géttingen : Vandenhoeck und Ruprecht, 1978) et Stéphanie Paul, Cultes et sanctuaires de [’ile de Cos, (Li¢ge : Presse
Universitaire de Liege, 2013).

369 CGRN 148.

370 Robert Parker et Dirk Obbink, « Aus der Arbeit der ’Inscriptiones Graecae’” VI. Sales of Priesthoods on Cos I »,
Chiron 30 (2000): 446-447; H.U Wiemer, « Kaufliche Priestertiimer im hellenistischen Kos », Chiron 33 (2003): 263-
310; Vinciane Pirenne-Delforge, « La cité, les demotelé hiera et les prétres », Kernos suppl. 15 (2005): 55-68 et
Stephanie Paul, « Roles of Priests in Hellenistic Cos » in M. Horster et A. Klockner (éds.) Cities and Priests. Cult
Personnel in Asia Minor and the Aegean Islands from the Hellenistic to the Imperial Period, (Berlin/Boston: De
Gruyter, 2013): 254-256. Voir aussi CGRN 148 et son commentaire.

371 Ce dossier a été présenté en détails lors du chapitre IT (p. 70.) Voir cette section pour de plus amples détails.
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communauté connaissait suffisamment bien les rites a observer que le sanctuaire qui a commandé
I’inscription n’a pas jugé bon de les préciser. Malgré ce flou, il est tout de méme possible d’émettre
un constat important : I’avancement de la grossesse détermine la nature de la souillure ainsi que
les processus purificatoires. Dans le cas ou le feetus n’est pas totalement formé, la souillure reléve
d’un accouchement, si le feetus est formé au point ou il est possible de reconnaitre les traits
caractéristiques d’un nouveau-né la perte doit étre considérée comme un décés. Dans tous les cas,
la fausse-couche constitue une souillure.

Cette association entre I’accouchement et la mort n’est pas unique a ce réglement cultuel. Il
est trés fréquent que les réglements concernant 1’accouchement, les fausses-couches et
I’avortement font suite ou précedent les prescriptions funéraires. Cependant, les rites purificatoires
dans le cas d’un déces different de ceux faisant suite a un accouchement. Pour la mort, la sévérité
du miasme reléve de la proximité physique, mais aussi familiale avec le défunt. Ainsi, un proche
parent vivant sous le méme toit que le défunt sera souillé pour une période quarante-et-un jours
alors qu’un individu ayant simplement pris part au cortége le sera pour sept jours. Cette
différentiation est précisée dans un réglement trouvé a Lindos®” :

[dm]o kndovg oikiov pa'

[amd A]oD oemg KN\dovg - amd icddov -

« S’étre tenu ¢éloigné des funérailles d’un proche
depuis quarante-et-un jours, du bain d’un
cadavre depuis sept jours, du monument
funéraire depuis trois jours. »
Pour I’accouchement, comme les inscriptions suivantes suggerent, la souillure touche la
maisonnée en entier, mais davantage la femme. Celle-ci doit attendre environ quarante jours avant
de réintégrer le temple alors que ceux vivant sous le méme toit qu’elle doivent attendre entre trois

et cinq jours. L’accouchement constitue donc une souillure contagieuse, mais plus faible que celle

occasionnée dans le cas d’un déces.

372 LSS 91.
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3. Reglement concernant la pureté et le sacrifice pour le culte de Despoina a Lykosoura

(CGRN 126, lignes 1-14)

Agomotvag.

[ | un é&éotm

napépnnVv Exovtog &v TO iepov TAG
Agomoivag un xp[v]oia doa pn iv ava-
Ogpa, UNdE TOPPLPEOV ELATICUOV
unode avowov unde [uédJava unde vmo-
onuato unde dSakTOAoV: €l 8’ AV TIg
napévOn Exmv TL TAV 0 otdla [K]oAdEl,
avaféto &v O igpdv: unde tag t[pi]-
YOG OUTETAEYUEVOGS, UNOE KEKOAV -
Hévog, unoe avhea moapépnv: unde
poecHot kKoeveav punde on-

Aalopévav:

(Sanctuaire? Stele?) de Despoina. [...] Défense de pénétrer dans le
sanctuaire de Despoina avec des objets en or, sauf en vue de leur
consécration, avec un vétement de pourpre ou de couleurs vives, ou noir,
avec des chaussures, avec un anneau. Au cas ou quelqu’un entrerait avec
I’un des objets interdits par la stele, que celui-ci soit consacré dans le
sanctuaire; défense d’avoir les cheveux tressés ou la téte couverte; défense
d’apporter des fleurs, défense de se faire initier pour une femme enceinte
ou qui allaite.

Cette inscription est des plus intéressantes, car elle détaille les interdits relatifs au culte de
Despoina, fille de Déméter et de Poséidon. Elle est datée de la fin du III° av. J.-C. et provient du
sanctuaire de Despoina a Lykosoura, en Arcadie. Le culte de Despoina, bien que peu connu, était
trés populaire en Acardie selon Pausanias®”. L’inscription devait vraisemblablement se trouver a
I’entrée du sanctuaire, car elle définit qui peut entrer dans I’enceinte et sous quelles conditions. La
premiére partie de I’inscription (lignes 1-13) liste les interdits et les méthodes de purifications en
cas de transgression. La seconde (ligne 13-20) concerne le sacrifice.

L’inscription précise qu’une femme enceinte ou qui allaite ne peut étre initiée, c’est-a-dire
qu’elle ne peut participer aux Mysteres. Il n’est pas précis€¢ qu'une femme enceinte ou qui allaite

ne peut pas entrer dans le sanctuaire, seule sa participation aux Mysteres est interdite. On peut

373pausanias, Description, VII1.37.8.
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comprendre aussi qu’une femme enceinte, si elle est déja initiée peut participer aux rites. Bien
que rien ne soit précisé sur 1’accouchement en tant que tel, il est fort probable que cet événement
constituait une source de miasme. Il faut comprendre 1’interdit envers 1’allaitement et les femmes
enceintes comme une extension de celui concernant I’accouchement.

4. Reglement relatif a la pureté de Ptolémais (CGRN 144, lignes 1 a 14)

TOVG lo1dvtag €ig 10 [iepov]
ayvevew ka(ta) o voke[ipeva]:
amo mabovg idiov Kai [aAloTpion?]
nuépoag {', an’ amodd[aynig ..2..]

ar' EKTpopod cuv[..2..: Amo]
tetokviog kol Tpepovong [..7..]

Koi £0v €01 10"+ Tovg d¢ a[vopag]
[&]mo yovaukog B, Tag 6¢ y[uvaikag]
arxolovOwg toig avopd[ow: ..2..]

an' éktpoopod p

MV 0& tekodoay Kol TpE[povaay ..7..]
[€]av OE x0T 1O Ppépoc.

Ceux qui entrent dans le [sanctuaire] doivent étre purs selon les
prescriptions ci-dessous : (pour I’'impureté provenant) de sa propre
maladie ou de [celle d’une autre personne (?)], aprés sept jours; d’un décés,
apres [...] jours; d’un avortement (ou d’une fausse-couche) [...], apres [...]
jours; d’une accouchée qui allaite, apres [...] jours; si elle a exposé
(I’enfant), apres quatorze jours; les [hommes] apres des relations avec une
femme, aprés deux jours. Les [femmes] suivent les mémes prescriptions
que les hommes, (cependant, pour I’impureté provenant) d’un avortement
(ou d’une fausse-couche), aprés quarante jours; celle qui a accouché et qui
allaite, apres [...] jours; mais, si elle a exposé ’enfant, apres [...] jours;

Datée du I* siecle av. J-C., cette inscription, déja présentée dans les chapitres précédents
concernent les réglements de pureté rituelle pour le temple d’Asclépios et Hygeia a Ptolémais. Le
texte détaille avec précision les cas de miasme en lien avec la maternité. Comme il est fréquent de
voir, les interdits relatifs a la maternité suivent ceux entourant un déces.

L’inscription est intéressante, car elle mentionne tout d’abord les réglements pour les
hommes (mais qui s’appliquent aussi aux femmes) et précise ensuite certaines particularités pour
les femmes. Selon ’inscription, une femme ayant avorté ou fait une fausse-couche constitue une

souillure pour autrui, car il est prescrit que ceux en contact avec ces évenements devaient s’exclure.

108



La longueur de I’exclusion demeure cependant inconnue. Selon cette inscription, contrairement a
celle de Cyréne (CGRN 99), le stade de développement du feetus n’influence pas le type de
processus purificatoires. Une fausse-couche en début de terme ou une naissance d’un enfant mort-
né semble nécessiter le méme processus de purification. Rien ne précise si un accouchement dont
le dénouement est heureux occasionne une souillure, sauf le passage affirmant qu’une femme
accouchée et qui allaite cause un miasme. Serait-ce une facon de distinguer un accouchement d’une
fausse-couche? Ici encore, la durée de I’exclusion est inconnue, mais il est clair qu’il y avait une
exclusion. Finalement, le premier passage de 1’inscription contient une prescription vis-a-vis de
I’exposition d’enfant, ce qui la rend assez exceptionnelle. Une personne en contact avec une
femme qui a exposé son enfant constitue une souillure pour quatorze jours. Ce faisant, cette
personne ne peut accéder au temple ou procéder aux différents cultes. L’inscription rend
I’exposition comme une souillure unique : ce n’est ni un décés ni un accouchement.

La deuxiéme partie de Dinscription, (lignes 9 a 14) rapporte quelques précisions
supplémentaires adressées aux femmes. Un avortement ou une fausse-couche cause pour la femme
victime de cet événement une souillure de quarante jours. La longueur du délai et le fait que la
premicére partie de I’inscription indique que le miasme peut se transmettre a autrui suggere que la
souillure est trés importante. Bien que le délai pour une personne qui a ¢été¢ en contact avec une
femme qui vient d’enfanter soit inconnu, il est fort probable que celui-ci soit inférieur aux quarante
jours imposés pour la mere. Sinon, pourquoi avoir rajouté ces précisions spécifiquement adressées
aux femmes si les délais sont les mémes? Une femme qui a accouché et allaite ainsi que celle ayant
exposé son nourrisson est souillée. La encore, les délais sont inconnus, mais la structure de
I’inscription suggere a nouveau que ces délais étaient différents que pour ceux ayant ét€ en contact

avec une femme allaitant ou ayant exposé son enfant.

5. Dossier de réglement sur la pureté rituelle de Cos (CGRN 148, Face A, lignes 20-25)

ayvevesOat tav i€pny T@VOE: v pocapdt pu[n ..2..]

unde map’ fpovo &c0ev unde EmiPaivev €@’ Mpdlov unde ¢ oikiav
goépmev v Q]

K0 YOVAL TEKL | EKTPML APEPTV TPIBV G’ GG [Kar dpépac TEML 7| EkTpdr,
unoe &g oi]-

kiov éoépmev &v dmoion ko dvOpmmoc [dmodévnt Guepdv mévie 4’ GG Ka
apépag]

0 vekpog E€eviyOijt, unde tdv Bvac[wiov ..?..]-
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KTOV Unoevog €obev-

Que la prétresse se tienne pure de ce qui suit : [...] avec quelque chose (ou
quelqu’un?) d’impur, qu’elle ne consomme rien (d’un rituel) a un héros],
qu’elle ne mette pas le pied dans [un herodn, qu’elle n’entre pas dans une
maison ou] une femme a accouché ou fait une fausse-couche, pendant trois
jours a partir du [jour ou elle a accouché ou fait fausse-couche, qu’elle
n’Jentre pas dans une maison ou un étre humain [est mort, pendant trois
jours a partir du jour ou] le cadavre a été emporté, qu’elle ne mange
d’aucune des carcasses [...].

Cette inscription fait partie d’un dossier de réglement concernant la pureté édicté par la cité
de Cos vers 240 av. J.-C.. Celle-ci avait opté pour la création de deux steles : 1’'une pour le
sanctuaire de Déméter et I’autre pour I’ Asclépiéion. L’ objectif était de mettre par écrit les « lois
sacrées et ancestrales® » regardant la pureté rituelle. Le texte rapporte que les officiels ont fait
appel a des « exegetai®”® » soit des individus possédant une expertise dans le domaine des regles
de pureté et aptes a comprendre les documents plus anciens portant sur ce sujet®’®. En plus des
deux steles pour le sanctuaire de Démeter et son Asclépiéion, plusieurs copies de ces « lois sacrées
et ancestrales » furent placées dans des sanctuaires connectés a la femme ou a la maternité, soit le
sanctuaire d’Artémis, celui d’Artémis Lochia et celui d’Aphrodite (Aphrodision). Des copies
furent aussi installées dans trois démes : Isthmos, Halasarna et un dernier inconnu®”’. Ces trois
démes semblent étre des lieux ou les médecins étaient en place, donc des endroits propices a la
parturition.

Les interdits relatifs a la maternité concernent principalement la prétresse. Celle-ci devait
se garder d’entrer dans la maison d’une femme ayant accouché ou fait une fausse-couche pendant
trois jours a partir du moment de 1’accouchement. Rien n’est précisé sur la souillure entachant la
femme ayant enfanté. De plus, il n’y a pas de distinction entre un nourrisson et un enfant mort-né
comme c’est le cas pour I’inscription de Cyréne (CGRN 99). Les deux cas sont considérés comme

un accouchement. I1 est sans équivoque que I’accouchement constitue un miasme important, car

374 CGRN 148 « tovg ig]poig kol matpiong vopoug ».

375 CGRN 148, Face Al-6.

376 Dans leur commentaire, Hallof et Bosnakis notent que 1’alternance entre le €i koiné et le ai Dorian dans la face B
de I’inscription démontre un amalgame de documents. Rien n’explique le motif de la cité pour la réédition de ces
réglements ni la nécessité d’employer des exegetai. Voir le commentaire de IG XI1.4 72.

377 CGRN 148, lignes 15-19.
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la souillure est facilement contagieuse : il suffit que la prétresse entre dans la maison pour qu’elle
soit souillée a son tour. Comme il est fréquent, les interdits en lien avec 1’accouchement précédent
ou suivent ceux entourant le déces. Ici, la souillure d’une naissance ou d’une mort est la méme,

soit trois jours.

6. Reéglement relatif a la pureté pour le culte d’Isis, Sarapis et Anubis, Mégalopolis
(CGRN 155, lignes 1 a 6)

otaAo Iotog Xapdmiog.

0g6¢- TOYO dyadd. iepov dylov "Iotog
Yapdmog "AvovPiloc. eiomopeves-
O €ig TO iepdV TOV PovAdEVOV
Bvew kabapilovta amd pev

Aéy[o]vg évataiav, amd o8 O1-
apOEépratog TecoOPAKOVTA

Kol TEGGOPAG AUEPAG

Stele d’Isis et Sarapis. Dieu, Bonne Fortune. Un saint sanctuaire d’Isis,
Sarapis, Anubis. Celui qui veut offrir un sacrifice peut entrer dans le
sanctuaire apres s’étre purifié : d’un accouchement, au 9e jour; d’un
avortement, aprés quarante-quatre jours;

Datée de 200 av. J.-C. et provenant d’Arcadie, cette inscription constitue le premier
témoignage d’un culte de divinités égyptiennes a Mégalopolis a 1’époque hellénistique?’®.
L’inscription présente les différentes modalités pour entrer au temple ainsi que les processus
purificatoires pour recouvrer sa pureté. L’inscription mentionne notamment les reégles de pureté
concernant la maternité. Il y a une ambiguité a savoir si le délai d’exclusion dans le cas d’un
accouchement s’applique a la femme qui a enfanté ou bien a un individu en contact avec une
femme qui a accouché. Le probléme réside dans le terme Aéy[o]ug. Doit-on lire Aéyovg (gén. de
Aéxoc, «litw) ou bien Aeyodg (génitif de Aexmd, « femme en couche »)? Si la deuxiéme option est
envisagée, I’interdit s’applique a la femme qui a accouché. Robert Parker avait a ce sujet dénoté
cette ambiguité lors de son étude de 198337, 1l soutenait qu’il était plus probable que le délai de

neuf jours s’applique aux personnes en contact avec la nouvelle mére, méme s’il reconnaissait que

378 Cette inscription a déja été présentée lors des chapitres précédents. Voir pages 36 et 72.
373 Robert Parker, Miasma, 50 et no. 67.
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I’autre option soit envisageable. Saskia Peels et Jan-Mathieu Carbon ne partagent toutefois pas cet
avis. Pour les deux chercheurs, la premicre option, soit de lire lire Aéyovg (gén. de Aéyog, «lit») est
plus appropriée. Selon cette interprétation, I’interdit de neuf jours s’applique ainsi a la mére et non
a ses proches. Peels et Carbon soutiennent que les ordinaux s’accordent toujours avec le sujet et
que dans ce cas précis 1’ordinal évataiav (Evatog, -dn, -atov) est accordé au féminin. Ce faisant,
le sujet est bel et bien féminin®**°. Selon cette lecture, ce serait la femme qui a enfanté qui doit
s’exclure pour neuf jours.

Pour ce qui est de la prescription concernant I’avortement, la encore quelques précisions
doivent étre apportées. L’inscription rapporte que dans le cas d’un avortement (dtdpOepua), le
délai d’exclusion est de quarante-quatre jours. Or, le terme « didpBepuo » est un hapax : il n’est
attesté nulle part ailleurs. Cependant, le terme « diapBcipw » est fréquemment utilisé pour les cas
d’avortement ou de fausse-couche. Il est assez évident que « diapBespuo » est un dérivé de
« o1apBeipow ». Il n’y a donc pas matiere a remettre en question cette interprétation, d’autant plus
que le contexte se préte a une prescription concernant I’avortement et que les délais concordent
avec les autres inscriptions. Il est vraisemblable que le terme S1pOeppo englobe également les
fausses-couches. Si I’on accepte la thése de Peels et Carbon, la prescription s’adresserait aux
femmes ayant avorté. De plus, la longueur du délai d’exclusion concorde avec les autres
prescriptions relatives aux avortements®!. Cependant, comme le soulignent Peels et Carbon, il n’y
a pas d’ordinal dans cette prescription ce qui pourrait suggérer que le délai de quarante-quatre
jours s’applique aux deux sexes. Je dois avouer ne pas partager cette idée. Il est clair que dans ce
contexte-ci le processus purificatoire ne concerne que la femme, d’autant plus que toutes les

prescriptions de cette inscription ne s’adressent qu’aux femmes.

7. Dossier de réglements d’un culte privé consacré par Pythion a Isthmos (CGRN 162,
lignes 15 a 17)

[..2..] T0 té[pevog T0dE E0TM]

iepov Aptépto[g ........ Jag xai Awog Tk[e]-
olov kai Oedv [Matpdiwv: dvébnike 68
[MuBiwv Zracila kai & iépeta [..7..] mond-
{ov M1 Svopa Makapivog Ehevdepov ie-

380 CGRN 155. Voir I'analyse et le commentaire de Saskia Peels et Jan-Mathieu Carbon.
381 CGRN 144, CGRN 181, CGRN 217 et LSCG 55.
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poVv T0c 00D, Ommg EmuéAntot Tod igpo[v]

Kol T®V oLVOVOVTOV TAVTOV, SLOKOVDV

Kol VINPETAV OGGMY Ko ML &V TML iepdL:
Empueréctm kol Makapivog Kol TV dALmV
iep®v kol Pefarwv Kabamep kai £v TaL iepat OEA-
TOL YEYpOmTAL, Kol TOV AOI®V Oy KoTosi-

net [TuBiov kal a i€peta- Toic 8¢ Empeloué-

VOIS K01 6GVVADEOVGL TO 1EpOV £V ADTOIG

€in kol a0 Toig Kol TEKVOLG €ig TOV AEl YpOVOV*
ayvov giomopevecbat, 10 08 iepov E0T®

TOV VIOV TAVTOV KOV, Ao Aeyodg Kol

&y do{pB)opac apépag déka, Amd Yovorkog Tpel[g].

[...] que cette enceinte [soit] consacrée a Artémis [...], & Zeus Hikesios et
aux Dieux ancestraux. Pythion, fils de Stasilas et la prétresse [...] ont dédié
un petit esclave, du nom de Makarinos, 1’affranchissant et le consacrant a
la déesse, afin qu’il prenne soin du sanctuaire et de tous ceux qui sacrifient
en commun, en s’occupant et en étant au service de tout ce qui est
nécessaire dans le sanctuaire. Que Makarinos prenne également soin des
autres affaires sacrées et profanes comme il a été écrit sur la tablette sacrée,
et de tout ce que leguent Pythion et la prétresse. Pour ceux qui s’occupent
du sanctuaire et I’embellissent, que cela aille bien pour eux-mémes et leurs
enfants pour I’éternité. (Entrer pur — que le sanctuaire soit commun a tous
les fils (de Pythion) —aprés un accouchement et apres une fausse-couche
(ou un avortement) : dix jours, apres une relation sexuelle avec une
femme : trois.

Datée entre 200 et 150 av. J.-C, cette inscription concerne un sanctuaire dédié¢ a Artémis,
Zeus Hikesios et aux Dieux ancestraux®®?. C’est un certain Pythion, « fondateur » du sanctuaire
qui a édicté les réglements religieux. L inscription présente une formulation quelque peu unique,
s0it « 10 0¢ iepOV £0T® TMOV VIOV TAVTOV KOOV » (que le sanctuaire soit commun a tous les fils de
Pythion). Est-ce que cela implique que le sanctuaire est réservé qu’a des cultes masculins? Ceci
semble peu probable considérant la présence d’une prétresse (ligne 4). La formulation servait
probablement qu’a affirmer que le sanctuaire appartenait a la descendance de Pythion.

Les réglements entourant la pureté rituelle se concentrent sur trois sujets en particulier :

I’accouchement, la fausse-couche ou I’avortement et les relations sexuelles. Etrangement,

382 CGRN 162, lignes 1-3.
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I’impureté entourant la mort, comme il est fréquent de voir, ne figure pas dans ces réglements. La
prescription entourant I’accouchement concerne encore une fois le contact avec une femme venant
d’enfanter et non la femme en elle-méme. Le délai de dix jours, le méme que pour un avortement
ou une fausse-couche, concorde avec ceux rencontrés jusqu’a présent. Il est tout de méme curieux
que cette inscription n’établisse pas une différence entre un accouchement et une fausse-couche
(ou un avortement). Le résultat de I’accouchement, qu’il se conclue par un nourrisson vivant ou

mort-né, n’influence pas la gravité du miasme. Les deux résultats sont traités de la méme maniere.

8. Reéglements relatifs a la pureté d’un temple inconnu a Eresos (CGRN 181, lignes 1 a
14)

[..2..]c elotelymv evoéPeag

amo pev kadeog idim

[repruévv]avtag auépaig eikoot: amod 68

[ Aotpi]o duéparg Tpelg AoecaaevoV:

[amo 8¢ ...Jatw ? duéparg déka- [...] adTav o
[... TQV EKTETPO KOGV AUEPAIS TEGSAPAKOVTA-
[amo 8¢ ... ]t auéporg tpelc: adtav O T[av]

[... Te]TOKOICOV AUEPOIG dEKaL:

[dmo 8¢ y]vvawkog adTapepov AOEGGAUEVOV:

[...] entrer en état de pureté: des funérailles d’un parent, aprés s’étre
[purifiés], apreés vingt jours; des (funérailles) [d’un non-familier], apres
trois jours, apres s’étre lavé; [de ...], apreés dix jours; celle [qui a avorté ou
fait une fausse-couche], apres quarante jours; [de ...], aprés trois jours;
celle qui a accouché, apres dix jours; [d’une] femme, le jour méme, apres
s’étre lavé;

Tout comme la précédente, cette inscription fut mobilisée lors du deuxiéme chapitre portant
sur les relations sexuelles. Je ne me limiterai ainsi qu’a un rappel des éléments importants3®.
L’inscription, datée entre la fin du II° siecle av. J.-C. et le début du I* siécle av. J.-C., provient
d’un sanctuaire a Eresos dont le culte n’est pas connu. La présence d’une prétresse et la référence

a une prophétesse suggerent un culte d’une déesse et plus précisément un culte oraculaire d’une

383 Référez-vous au chapitre précédent, page 73.
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divinité féminine. Cependant, rien ne permet d’identifier avec précision la déesse en question; son
identité reste de 1’ordre de la spéculation.

La premiere partie de I’inscription, la seule pertinente a cette étude, concerne les regles de
pureté pour entrer dans le sanctuaire. Encore une fois, les réglements entourant le déces jouxtent
celles touchant a la naissance. L’inscription semble faire une distinction entre un avortement ou
une fausse-couche et un accouchement. Le premier cas améne une exclusion de la vie cultuelle
pour quarante jours alors qu’un accouchement cause une exclusion de dix jours. Aucune des
prescriptions ne concerne ceux qui auraient pu étre en contact avec une femme accouchée ou qui
a avorté. C’est donc dire que la femme et seulement la femme est souillée par ces événements.
Cependant, il n’est pas impossible que les proches ne soient pas souillés par I’événement, car la
ligne cinq de I’inscription ([a70 8¢ ...]Jate auépoig 0éka-) et la ligne sept ([amod 6¢ ...Jtw dpépaig
1peic) rapportent des délais similaires a ceux observés pour un contact avec une femme accouchée
et le contexte est favorable a une prescription de cet ordre. Or, 1’état de I’inscription est trop

endommagé pour spéculer davantage.

9. Dossier de réglements concernant le culte d’Athéna Nikephoros a Pergame
(CGRN 212, lignes 2 9)

Atovociog Mnvoeir[ov]

iepovopnoavte]c tdt onpfmt].

ayvevétwoayv d¢ kol eicitwoayv €ig TOV Thg Be0[D 1epoV]

oi & moATton Koi o1 GAAoL Thvteg Ao pev g 10lag y[vvar]-
KOGS Kai Tod 1diov avopog avduepov, dmd 08 dAlotpiog K[oi]
aAlotpiov devTEPOiol AOVGAUEVOL: BGAVTMG OE Kol Ao
KNOOVG Kol TEKOVOTG YUVUKOG OEVTEPOTOG: GO OE TAPOV

Kol EKQOpag TEPPASAUEVOL Kol SLEAOOVTEG TV TOANV, KO-

0’ fjv ta aylompla tibetat, Kabapoi Eotmaay avdnuepov.

Dionysios fils de Menophilos, qui a été hiéronome, pour le peuple. Que les
citoyens et tous les autres individus qui entrent dans le [sanctuaire] de la
déesse soient purs, le jour méme (apres des relations sexuelles) avec leur
propre épouse ou leur propre époux; avec une autre ou un autre (qu’ils
soient purs) le deuxiéme (jour), apres s’étre lavés; de méme (apres avoir
accompli) des soins funéraires ou (cotoy¢) une femme qui a enfanté (que
1’on soit pur) le deuxieme (jour). Que ceux qui ont participé aux funérailles
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et au cortege, aprés s’étre nettoyés et avoir passé la porte ou se trouvent
les vases lustraux, soient purs le jour méme.

Retrouvée a proximité du temple d’ Athéna a Pergame, cette inscription présente un lettrage
qui suggere qu’elle date des environs de 133 av. J.-C®*, Les lignes 1 a 5 de I’inscription concernent
spécifiquement les réglements de pureté rituelle, dont celles relatives a la maternité. Comme c’est
fréquemment le cas, les prescriptions concernant la maternité ne concernent pas la meére, mais bien
ceux en contact avec elle suite a son accouchement. Un court délai de deux jours est nécessaire a
ceux en contact avec une femme accouchée pour recouvrer leur pureté. Ceci n’indique pas
forcément que la souillure soit de moindre importance, car si I’on compare les délais prescrits pour
les autres types de souillures (déces, relations sexuelles) avec ceux contenus dans diverses autres
inscriptions, tous sont considérablement plus courts. A cet effet, les réglements cultuels d’Eresos
(CGRN 181) et ceux de Maionia (CGRN 211), deux documents contemporains de 1’inscription,
prescrivent respectivement vingt jours et cing jours pour un décés d’un proche comparativement
a deux jours pour celle de Pergame (CGRN 212).

Fait a noter, I’accouchement représente le méme niveau de souillure que pour avoir

prodigué des soins funéraires. Encore une fois, I’enfantement est intimement lié¢ a la mort.

10. Réglements relatifs a la pureté concernant le sanctuaire d’Artémis Kithone a Milet

(CGRN 214, ligne 1 4 13)
[.2.]

[«aBapovg giot]-
[€va]t elg TOV ve-
[o] Thc ApTémt-
dog tiig Kibovn[¢],
[&]mo pev kndego]g
[kai] yovoakog [A]€-
[xov]g xai Kuvog
[te]to[kv]iag T[p]t-
[ta]iov[g] Aovoa-
[n]évoug, amo [d€]
[t®d]v Aowmdyv [ow]-
[Onu]epov Aovoa-
péviovg].

384 Voir le commentaire de CGRN 212.
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[Entrer pur] dans le temple d’Artémis Kithone : (de la proximité) d’un
deuil ou d’une femme en couches ou d’une chienne qui a mis bas, le
troisieme jour apres s’étre lavé; de tout le reste, le jour méme apres s’étre
lavé.

Bien que I’inscription soit datée du I*" siecle apr. J.-C, il est fort probable qu’elle date
originellement du VI® siécle av. J.-C. Le lettrage, le type de culte concerné ainsi qu’une
inscription®®® attestant le culte de la déesse a Milet au VI®siécle suggerent cette datation. Comme
Rehm le propose, le temple aurait pu €tre reconstruit durant la période hellénistique et ce faisant
les inscriptions religieuses rééditées®®.

L’inscription concerne les régles pour entrer dans le temple et non le sanctuaire. Seuls trois
cas d’impureté sont rapportés : le contact avec un mort, 1’accouchement d’une femme et celui
d’une chienne. Ces trois souillures demandent le méme processus purificatoire pour recouvrer sa
pureté, soit deux jours d’exclusion. Il est possible de réintégrer le temple au troisiéme jour apres
des ablutions. Rien n’est précisé sur les personnes qui auraient pu étre en contact avec une femme
qui a enfanté. La longueur de I’exclusion est trés courte si on la compare a celle rencontrée dans
d’autres inscriptions.

La présence d’un interdit religieux concernant une chienne qui a mis bas peut sembler
surprenante. Or, il n’y a rien de trés surprenant lorsqu’on prend en compte que les humains
habitaient dans la méme demeure que certains animaux (chiens, anes) et que le sanctuaire
d’Artémis, déesse de la chasse, devait inévitablement abriter des chiens®®’. Les dévots de la déesse
ainsi que le personnel du sanctuaire étaient donc susceptibles d’entrer en contact avec une chienne
qui a mis bas. Ceci peut donc expliquer la présence d’un interdit concernant I’accouchement d’une

chienne.

35 Milet VI3 1239 dans P. Hermann, W. Giinther et N. Ehrhardt, Milet: Ergebnisse der Ausgrabungen und
Untersuchungen seit dem Jahre 1899, (De Gruyter: Berlin, 2006).

386 Milet VI.1 202 dans Rehm, H. Knackfuss et A. Rehm, Milet: Ergebnisse der Ausgrabungen und Untersuchungen
seit dem Jahre 1899, (De Gruyter : Berlin, 1924).

387 Les chiens sont en effet intimement liés a la chasse. Ils constituent un symbole réguliérement associé a cette
occupation et a Artémis.
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11. Réglement cultuel d’un temple de divinités syriennes a Délos (CGRN 217, lignes 1 a
8)
ayad1) oM ayvevovtog
glotévan [...]
amo tetokeiog Efdopaiovg:
amo opbopdg TeTTOpa-
KOG TOioVG

A la bonne fortune. Entrer (dans le sanctuaire), en état de pureté [...]
apres (un contact) avec une femme qui a accouché, le septiéme jour; aprés une fausse-
couche (ou un avortement), le quarantiéme jour; [...].

Dé¢ja mobilisé dans les chapitres précédents®®, je me contenterai de rappeler que cette
inscription provenant de Délos est datée de la fin du II° siecle av. J.-C. et qu’elle concerne le culte
de divinités syriennes. Les prescriptions concernant la maternité sont au nombre de deux. La
premicre est a propos d’un contact avec une femme qui a accouché. Le délai d’exclusion exigé est
de sept jours. La deuxiéme se rapporte a une fausse-couche (ou un avortement). Le délai
d’exclusion est de quarante jours. Contrairement a I’inscription de Cyréne (CGRN 99) le stade de
la grossesse n’interfére en rien: que le feetus soit reconnaissable ou non, la souillure et les

processus de purifications sont les mémes.

12. Réglement cultuel de Lindos (LSS 91, lignes 11 a 15)
[&]mO PBopdg yuvakog §j Kuvog 1| dvov Mue(pdv) pla']
[dmo] draxopevoemg = pua” =
[a]O kndovg oikiov = pa” =
[dmo A]ovoewmc kndovg L +dmd i5odov »y” »
[(”.TE](‘) XéXOUg vvvv,Y' w }\’gx(b Wocq) vae

[...] Apres une fausse-couche d’une femme, d’une chienne ou d’une
anesse, 41 jours. Apres la défloration, 41 jours. Apres la mort d’un membre
de la maisonnée, 41 jours. Apres avoir lavé le corps, 7 jours. Apres avoir
visité (la maison d’une personne décédée), trois jours. Apres [un contact
avec] une femme qui a accouché d’un enfant, trois jours. Une femme qui
a accouché, 21 jours [...].

388 Voir les pages 37 et 78.
118



Le reéglement cultuel de Lindos est un des plus riches que 1’on posséde sur les interdits
religieux et la vie intime®*®. Daté du III° si¢cle apr. J.-C., il est également le plus tardif du corpus.
Comme pour I’inscription précédente (CGRN 217), I’interdit concernant une fausse-couche d’une
femme, d’une chienne ou d’une anesse peut sembler encore une fois surprenant. Ceci s’explique a
nouveau par le culte auquel se rapportent ces interdits, soit celui d’Athena Lindia. Ce culte,
particuliérement lié¢ a la naissance d’ Athéna, justifie ce degré de protection supplémentaire envers
une souillure causée par un accouchement. Ce culte semble nécessiter un degré de protection
supplémentaire face au miasme de 1’accouchement, ce qui explique pourquoi la parturition des
animaux tels que le chien ou I’ane sont inclus. De plus, comme on 1’a rapporté dans le commentaire
de I’inscription précédente, les humains cohabitaient fréquemment avec les chiens et les anes au
sein de la méme demeure. Etant donné qu’un accouchement, ceux des animaux n’y faisant
vraisemblablement pas exception, souille la demeure au complet, il est donc normal d’y trouver
un interdit visant les animaux. Il n’est pas clair si la prescription s’applique a la femme ayant fait
une fausse-couche ou a un individu en contact avec une femme (ou une chienne et une anesse) qui
a fait une fausse-couche. Il se peut que l’interdit s’applique aux deux situations. Le délai
d’exclusion de 41 jours est semblable a ceux des autres inscriptions.

L’inscription précise également que le contact avec une femme qui a accouché d’un enfant
est de trois jours alors qu’une femme qui a accouché est de vingt-et-un jours. Ceci constitue une
des rares occurrences ou la prescription concerne directement la femme qui a enfanté. Les autres
inscriptions s’adressant directement a la mere demandent une exclusion variant de sept a dix
jours3¥®. Cette inscription présente donc un délai plus élevé que les autres. Ceci peut encore une

fois étre en raison du type de culte auquel se rapporte I’inscription.

13. Réglement cultuel relatif au culte de Mén en Attique (LSCG 55, lignes 5-9)

[...] xoi &k T®V yovaikémv o1 Entd NUETPOV Aovcapévny k[ata]-
Kképaa siomopedesBor adOMuepdV, Kol dmd vekpod 010 NuepdV S[€Ka]
Kol Ao eOopaG NUEPDV TETTAPAKOVTAL.

Apres les régles, au bout de sept jours, se laver de la téte aux pieds et entrer
dans le sanctuaire le jour méme; Apres le déces, 10 jours; aprés un
avortement ou une fausse-couche, 40 jours.

389 Voir les pages 40 et 62.
3% CGRN 155 (9 jours), CGRN 181 (10 jours), CGRN 217 (7 jours), CGRN 144 (délai inconnu).
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Datée du II° siécle apr. J.-C., cette inscription est une des plus tardives du corpus®?. Elle
concerne le culte de Mén, soit une divinité étrangere, mais tres bien attestée en Gréce depuis le I11°
siecle av. J.-C. La prescription relative a la maternité concerne la fausse-couche ou I’avortement.
Elle suit celles sur les menstruations et la mort. La souillure demande une exclusion du temple
pour une période de quarante jours suivant la perte du feetus. L’ambiguité persiste a savoir si la
prescription s’adresse a la femme ayant vécu un avortement ou a une personne qui a été en contact
avec I’éveénement. Il n’y a pas d’indications supplémentaires a savoir si le stade de la grossesse
influence le degré de sévérité de la souillure. Dans ce cas-ci, que la perte soit celle d’un feetus de
quelques semaines ou d’un enfant mort-né, la souillure reste la méme, tout comme les processus
purificatoires.

La longueur du délai d’exclusion suggére que le miasme est assez sévére. A titre de
comparaison, dans cette inscription, un déceés ne nécessite que dix jours d’exclusion et les
menstruations sept. Cela en fait une des prescriptions les plus sévéres envers 1’avortement ou la

fausse-couche.

14. Réglement cultuel concernant le culte d’une divinité a Marmarini (CGRN 225, lignes
B2-34)

elomopevechon 0¢ ¢[o]m, U pev (amo) Mol-
xobd  Tpwkoctoiov, TNV 0&  OwpOeipovcav  teETTOpPOKOGTOIOV,
am’  &vopog o0&  Aghovpévnv  Katd  KEPOATG, OGmO T®V OE  KOTA
evow  ERdopaiav:  €av O€ TIc €icEAOmL un  ayvedoag TV Tpo-
YEYPOUUEVOV, KaBapatm TOVG Bopovg VOGG ML aAéKTO-
poc, kol é€mbuvcato €mt tod Thg Duvhakig Popod Opvido  O1-
Aewv 7§ amomupida, pvav kpéwv oOmoiwv dav  BEAMG mANV  yoipé-
@v, Kol yoiviko Aoydvev kol €ic TOV Kpotfpa  0oivov  KOTOLAWG
téoo0pag  kobaipety  d& 1OV vewkdpov  TOdTOL Kol T®V  QOl-
Batpidv fitigc au mapit : €av 0€ T Ovewv PovAnton THL Oedt EA-
ANVik@t vopmt, &Egotv 6 Tt dp BovAnton TATV xoipov:

Qu'une femme pénétre a I'intérieur (du temple), aprés un accouchement, le
trentiéme jour, apreés une fausse couche (ou un avortement), le quarantieme
jour, apres des relations sexuelles avec son époux, apres s'étre lavée de la téte
aux pieds, aprés les menstrues, le septiéme jour. Si quelqu'un entre sans s’étre
gardé pur de ce qui est indiqué précédemment, qu'on purifie les autels avec
un poussin et qu'on sacrifie ensuite sur 1’autel de la Phylake un oiseau femelle
ou du poisson frit, une mine de la viande que 1’on souhaite hormis de porc,

391 Cette inscription fut également présentée au chapitre 1 (page 39).
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(et qu'on offre) un chénice de pain sans levain et, pour le cratére, quatre
kotyles de vin. Que le néocore procede a cette purification, ainsi que celle des
phoibatriai qui est présente.

Cette derniére inscription datée d’entre 200 et 150 av. J.-C concerne un culte sémitique
implanté en Thessalie hellénistique®*?. Elle fait partie d’un vaste dossier de régulations a propos
d’un culte d’une déesse anonyme, mais qui est vraisemblablement d’origine étrangere. Le dossier
de reglements comprend deux prescriptions relatives a la maternité. La premiere concerne
I’accouchement et la seconde la fausse-couche (ou avortement). Dans le cas d’un accouchement,
trente jours sont exigés pour recouvrer son €tat de pureté, ce qui en fait le délai le plus sévere du
corpus®®. La longueur du délai d’exclusion pour I’accoucement suggére que cet événement
constituait une souillure importante pour ce culte. Pour ce qui est de la fausse-couche (ou
I’avortement), quarante jours sont nécessaires a la femme. Ce délai est semblable a ceux rencontrés
dans les inscriptions précédentes. Le stade de développement du feetus n’influence pas la sévérité
du miasme. Il n’existe aucune prescription concernant le contact avec une accouchée ou un

avortement. Dans ces cas-ci, les événements ne semblent souiller que la femme.

3.2.2 Analyses et critiques des inscriptions

Il existe ainsi quatorze inscriptions relatives a 1’impureté de la maternité. Le corpus
comprend des inscriptions s’échelonnant du V© siecle av. J.-C. au III° siecle apr. J.-C. Avant de
plonger dans 1’analyse plus détaillée, j’ai inséré, a la page suivante, un tableau récapitulatif des

prescriptions relatives a chacune des situations d’impureté en lien avec la maternité.

392 L ’inscription a aussi fut utilisé lors des chapitres précédents. Voir les pages 38 et 78.

393 LSS 91 prescrit 21 jours, CGRN 155 et CGRN 181 prescrivent respectivement 9 et 10 jours.
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Tableau 5: Récapitulatif des prescriptions relatives a l'impureté de la maternité
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Qe 2 age 2z o 292 ° 3 = E
= 5 & = > = © 5 s Ze® =<© 3
S 2 S = 3 S = £ s 5579 ==
= E 2 = - 2 = & 8 =5 2d BE
- 22y 2%g E2gs 235z T3
Inscription o o Ee & £ S g+ 3 9
.. Q= Q = v 8 O 5 = & 3.
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= 3 = = = < =
AR ~ Az -
CGRN 85 3 ours Délai
-366 av. J.-C., ] inconnu
(pour le
Cos réfre) (pour le
p prétre)
CGRN 99
325-300 av. J.- Délai Délai
C. inconnu inconnu
Cyrene
C?RN 126 Interdiction Interdiction
1II¢ siecle av. J.- R N
c d’initiation d’initiation
CGRN 144 Délai
I? siecle av. J.- Délai Délai : Délai
) : ) inconnu .
C. inconnu inconnu 40 jours inconnu
Ptolémais
CGRN 148 3 jours 3 jours
240 av. J.-C. (pour la (pour la
Cos prétresse) prétresse)
CGRN 155
Mégolopolis 9 jours 44 jours
200 av. J.-C.
CGRNN 162
200-150 av. J.-C . )
Isthmos 10 jours 10 jours
CGRN 181
IF siecle av. J- 10 jours 40 jours
C. Eresos
CGRN 212
133 av. J.-C. 2 jours
Pergame
CGRN 214 3 jours et se
laver
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I° siecle apr. J.-

C.

Milet

CGRN 217

1I¢ siecle av. J.- 7 jours 40 jours
C.

LSS 91

1IF¢ siecle apr.
J.-C.

Lindos

LSCG 55

1F¢ siecle apr. J.-
C.

Attique

CGRN 225
225-150 av. J.-
C.

Marmarini

21 jours 3 jours

40 jours

30 jours 40 jours

Le premier constat est évidemment que I’ambitus chronologique est encore une fois tres
large et que la majorité des inscriptions nous proviennent de 1’époque hellénistique. Ceci n’indique
en rien que les évenements entourant la maternité (accouchement, avortement, fausse-couche et
allaitement) ne représentaient pas une cause de miasme a 1’époque classique. Il y a seulement peu
de documents datant de ces époques qui nous soient parvenus. Comme expliqué au chapitre
précédent, la date d’inscription ne correspond pas nécessairement a la date originelle des
inscriptions, car des rééditions de texte étaient chose fréquente.

Le cadre géographique des inscriptions est aussi tres étendu. Les inscriptions proviennent
de Gréce continentale, des iles de la mer Egée, d’Asie Mineure, mais aussi d’Egypte et de
Cyrénaique. Cela confirme que les évenements entourant la maternité représentaient une source
de souillure dans I’ensemble du monde grec.

Le dossier compte ainsi quatorze inscriptions dont certaines comptent plus d’une
prescription a I’égard de la maternité. Six d’entre elles rapportent des interdits en lien avec la
grossesse ou I’accouchement pour la femme elle-méme3**. Le délai prescrit pour une femme venant

d’accoucher varie entre neuf et trente jours. Faute d’un plus grand échantillonnage, il est

394 CGRN 126, CGRN 144, CGRN 155, CGRN 181, LSS 91 et CGRN 225.
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impossible de présenter une moyenne qui refléte la réalité. Précisons seulement que les deux
inscriptions prescrivant un délai supérieur a dix jours concernent des cultes étrangers et tardifs®*,

3%, Malgré le peu de données,

alors que les deux autres commandent un délai d’une dizaine de jours
il est clair qu’un accouchement occasionnait une souillure pour la femme et qu’une exclusion de
plusieurs jours était nécessaire pour recouvrer son état de pureté. A propos de la grossesse en elle-
méme, une seule inscription rapporte un interdit d’initiation pour une femme enceinte pour un
culte inconnu*¥”’. Ce document, bien qu’unique, rend possible I’hypothése que la grossesse pouvait
empécher une femme enceinte d’étre initiée a certains cultes. Rappelons a ce sujet que les
initiations entrainent un contact plus étroit avec le divin ce qui demande parfois des conditions de
pureté plus méticuleuses.

Le contact avec une femme qui a accouché constitue le cas de souillure le plus fréquent.
Des treize inscriptions, neuf comprennent des prescriptions en lien avec cette souillure®*®. Deux
des inscriptions sont incomplétes®®; la longueur du délai reste donc inconnue. Pour les sept autres,
le délai varie entre deux et dix jours. La moyenne est de cing jours. Il est possible de caractériser
cette souillure « d’indirecte », c’est-a-dire causée par un contact avec un individu qui est en état
de souillure. Compte tenu de cette particularité, on pourrait s’attendre a un délai d’exclusion plus
court, car la personne n’est pas directement a 1’origine du miasme. Or, ce n’est pas le cas. Certes
le délai est plus court; une femme venant d’accoucher est souillée pour dix a vingt jours et une
personne en contact avec elle I’est pour en moyenne cinq jours. Il n’en demeure pas moins que
pour une souillure contractée d’autrui, la période d’exclusion reste assez sévere. De ces
inscriptions, deux concernent spécifiquement les prétres ou les prétresses*”. Il leur est défendu
d’entrer en contact avec une femme venant d’accoucher pour un délai de trois jours. Il est assez
fréquent que les réglements cultuels s’adressent directement aux prétres et aux prétresses, car il
leur est exigé d’€tre « plus purs que purs ».

Le miasme causé par un avortement ou une fausse-couche est également trés commun. Six

des treize inscriptions contiennent une prescription relative a une femme ayant avorté ou fait une

395 1SS 91 et CGRN 225.

3% CGRN 155 et CGRN 181.

397 CGRN 126.

3% CGRN 185, CGRN 99, CGRN 144, CGRNN 155, CGRN 162, CGRN 212, CGRN 214, CGRN 217 et LSS 91.
399 Cgrn 99 et cgrn 144.

400 CGRN 85 et CGRN 148.
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401

fausse-couche®. Le délai d’exclusion recommandé oscille entre quarante et quarante-quatre jours.

402

Une seule des six inscriptions est incompléte, la longueur du délai reste donc inconnue®®. On peut
présumer qu’il correspondait & une quarantaine de jours. Le délai d’exclusion est plus sévere que
dans le cas d’un accouchement, car un avortement ou une fausse-couche est intimement lié a la
mort. Ce faisant, cette trés longue exclusion est peut-€tre en raison de cette « double-faute », soit
un accouchement et la mort du nourrisson. De plus, le fait que I’avortement spontané des animaux
(chienne ou anesse) cause aussi une souillure, il est clair que cet événement est directement 1i¢ au
miasme. Le mort des rejetons tant humains ou animals, ainsi que la grande présence de matiere
sanguinolante sont probablement la cause de cette souillure.

Les informations concernant un miasme contracté lors d’un contact avec un avortement ou
une fausse-couche sont trés approximatives. Seulement quatre des inscriptions comprennent une
ordonnance visant cette souillure, dont deux inscriptions incomplétes®®. Ce faisant, il n’y a dans
les faits que deux inscriptions qui nous renseignent sur les processus purificatoires nécessaires
pour recouvrer son état de pureté. La premicre s’adresse a une prétrise et recommande de ne pas
entrer dans une maison dans les trois jours ou une femme a fait fausse-couche®®. Finalement, la
seule et ultime inscription qui éclaire un tant soit peu la question prescrit un délai d’exclusion de
dix jours. Cette méme inscription recommande un délai identique pour un accouchement*®. Ceci
suggere, sous toute réserve, qu’un contact avec un avortement ne représente pas une souillure plus
importante qu’un contact avec une femme ayant accouché.

Le dernier cas de souillure rencontré dans les inscriptions, soit I’allaitement, reste
nébuleux. Seulement deux inscriptions rapportent 1’allaitement comme une souillure : une dont
I’interdiction d’initiation est prescrite*® et ’autre dont le délai est perdu®”. Il est difficile de
conclure davantage a ce sujet, mis a part que 1’allaitement pouvait faire 1’objet d’'un miasme
limitant ’activité cultuelle de la femme.

Ainsi, suite a 1’analyse de ce corpus sur la maternité, il est possible d’affirmer que

I’accouchement ou un contact avec un accouchement, 1’avortement ou un contact avec un

401 CGRN 185, CGRN 144, CGRN 155, CGRN 181, CGRN 217, LSCG 55.
402 CGRN 99.

403 CGRN 99 et CGRN 144.

404 CGRN 148.

405 CGRN 162.

406 CGRN 126.

407 CGRN 144.
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avortement et 1’allaitement constituaient des souillures requérant un délai d’exclusion propre a
chaque éveénement. L’avortement représentait le plus haut degré de souillure, suivi de
I’accouchement. Un contact avec ces deux événements nécessitait une exclusion tout de méme
importante, mais moindre que pour les femmes ayant accouché ou avorté. Susan Guettel Cole a
souvent suggéré que c’est la femme ayant accouché (ou avorté, allaité, exposé) qui était la cause
de la souillure et non I’acte. Son argument reposait sur I’idée que la femme pouvait le transmettre
a autrui, c’est donc elle qui était le point d’origine*®. Or, cela ne concorde pas réellement avec ce
que nous rapportent les inscriptions. Si tel était le cas, pourquoi est-ce que la parturition d’une
chienne ou d’une anesse causerait aussi une souillure*®? A la lecture des inscriptions, il apparait
plutdt évident que ce n’est ni I’acte, ni la femme qui cause la souillure, mais plutot la présence

d’agent polluant (fluides corporels). Les sources littéraires semblent suggérer la méme chose.

3.2.3 Les sources littéraires
Bien que les inscriptions religieuses fournissent un rapport assez complet des cas

d’impuretés liés a la maternité, il est toujours pertinent de les recouper avec d’autres types de
sources tels que les écrits littéraires. L’analyse de certains passages littéraires permet aussi
d’infirmer ou de confirmer certaines conclusions tirées de I’analyse de documents épigraphiques.
Malgré que le théme de la maternité et surtout celui de la mére inapte qui engendre tous les
malheurs soient des sujets maintes fois explorés dans les pieces dramatiques (pensons a
Clytemnestre ou bien Médeée), les sources littéraires contenant des passages a propos d’une
souillure causée par un accouchement, un avortement ou un allaitement demeurent trés peu
nombreux. Ce silence face a ces événements s’explique slirement par le fait que le théme de la
mere qui cause la ruine et le malheur de ses descendants constituait un terrain plus fertile pour les
dramaturges. Il existe tout de méme quatre documents littéraires qui aident a dresser un meilleur
portrait de I’impureté portant sur la maternité.

Un premier extrait provenant de la piéce Electre d’Euripide rapporte par deux fois qu’une
femme venant d’accoucher est impure pour dix jours. La premiére occurrence survient alors
qu’Oreste demande a sa sceur de lui dévoiler son plan pour tuer leur mere Clytemnestre et son
amant Egisthe. Voici 1’extrait en question :

Mpéofog — Eoton 140’: evpiokels 6& uNTpl TAOG POVOV;

408 Susan Guettel Cole, « Gynaiki ou themis », 109.
409 CGRN 214 et LSS 91.
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"Hiéktpa — 5&y° filiovg, &v oloty dyvedel Aeyd*.

Vieillard — Quel est ton plan pour ta meére?

Electre — Va dire a Clytemnestre, 6 bon vieillard, ceci : annonce que je
suis accouchée d’un gargon.

Vieillard — Depuis un certain temps déja, ou depuis peu?

Electre — Depuis dix jours (soleils), aprés lesquels I’accouchée redevient

pure*!t,

Cet échange entre le frére, la sceur et leur complice suggere donc qu’une femme venant de
mettre un enfant au monde était souillée pour dix jours. Cette information concorde avec les
prescriptions de deux documents épigraphiques, soit CGRN 155 et CGRN 181, toutes deux datées
du II°¢ siécle av. J.-C. La premiére recommande un délai de neuf jours, alors que la seconde en
prescrit dix. Le délai d’impureté rapporté dans cet extrait est cependant inférieur a celui avancé
par deux autres inscriptions*?, qui prescrivent une exclusion de vingt-et-un jours et trente jours.
Or, une des ces inscriptions est datée du III° siecle apr. J.-C alors que 1’autre concerne un culte
étranger. L’écart chronologique et le type de culte expliquent peut-étre cette différence. L’ extrait
suggere aussi qu’il n’est pas permis d’avoir de contact avec la femme accouchée avant que la
période des dix jours soit écoulée, sans quoi la personne pourrait contracter la souillure. Si tel
n’était pas le cas, pourquoi Electre aurait-elle demandé au vieillard de dire qu’elle avait enfanté il
y a dix jours? Il est clair qu’elle voulait ici préciser que sa mere pouvait venir la voir sans risquer
d’étre souillée a son tour. Ceci indique donc que la souillure pouvait se transmettre durant toute la
période de contagion de la femme accouchée. Autrement dit, il était interdit d’entrer en contact
avec une femme ayant récemment enfanté tant et aussi longtemps que celle-ci n’avait pas recouvré
sa pureté.

Vers la fin de la piéce, lors d’un échange entre Electre et Clytemnestre, le délai de dix jours

est a nouveau évoqué.

410 Bur. Electre, v. 650-654.
411 Eur., Electre, v. 650-654.
41271.8S 91 et CGRN 225.
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Electre — Tu as appris, je pense, que je viens d’accoucher. Veux-tu bien
offrir a ma place, car j’ignore les rites, le sacrifice d’usage pour le dixiéme
jour du nouveau-né? Je manque d’expérience, n’ayant pas encore eu
d’enfant.

Clytemnestre — Ce soin regarde celle qui t’a délivrée.

Electre — Je me suis accouchée seule de mon enfant.
Clytemnestre —Ta maison n’a donc point d’ami ou de voisinage?
Electre — Aucun ne veut avoir des pauvres pour amis.

Clytemnestre — Eh bien, je vais entrer et offrir aux dieux le sacrifice
prescrit pour une naissance quand le nombre des jours est accompli. Aprés
t’avoir rendu ce service, j’irai dans le champ ot mon mari sacrifie aux
Nymphes. Vous serviteurs, emmenez mon attelage a I’écurie, devant le
ratelier. Mais aussi tot passé le temps qui vous parait nécessaire & mon
sacrifice, vous devrez étre ici, car il me faut aussi complaire a mon
époux*,

Ce deuxieme passage est tres intéressant, car bien sir il confirme encore une fois que la
femme venant d’accoucher est souillée, mais également qu’un sacrifice pour I’enfant devait étre

fait a son dixiéme jour de vie. Ceci fait certainement référence aux Amphidromies, ces rites de

413 Bur. Electre, 1124-1140
414 Eur., Electre, v. 1124-1140.
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reconnaissance de 1’enfant caractérisés par un sacrifice, des danses et un banquet. Bien que le
déroulement précis des célébrations ne soit pas décrit de maniere explicite dans les textes*?, il est
généralement admis que ces rites se déroulaient au dixiéme jour apres la naissance*®, C’est aussi
durant ces célébrations que I’enfant était nommé et présenté a la société*?’. Il n’est pas anodin que
les célébrations des Amphidromies concordent avec la fin de la période d’impureté de la femme
accouchée. Une fois le délai passé, la femme peut procéder a ses rites de purifications — bien
souvent des lustrations — pour recouvrer la pureté requise en société. Ainsi, I’accouchée n’est plus
exclue de la vie cultuelle, peut prendre part aux célébrations et ne risque plus de contaminer autrui.
Les deux extraits viennent ainsi confirmer deux des conclusions dégagées par I’analyse des
inscriptions. Rien n’est dit sur le délai d’exclusion de la personne qui a été en contact avec
I’accouchée ou un accouchement.

Une seconde piéce d’Euripide nous renseigne davantage sur I’impureté vis-a-vis de la
maternité. Il s’agit de la piece Iphigénie en Tauride, un drame s’intéressant & une autre sceur
d’Oreste, la jeune Iphigénie sauvée par la déesse Artémis au moment ou son pere s’apprétait a la
sacrifier.

Le premier extrait concerne spécifiquement la souillure occasionnée par un contact avec
une accouchée. Aprés avoir appris de la bouche du bouvier que deux jeunes hommes grecs ont été
arrétés, Iphigénie se lance dans un monologue dramatique qui relate son quasi-sacrifice a Aulis par
son pere Agamemnon pour la déesse Artémis. Elle souléve I’incohérence de la part de la déesse
qui repousse ceux en contact avec du sang versé, une accouchée ou un cadavre, mais exige des
sacrifices humains.

Tovyévero — 10 i 00D 08 péppopont copiouara,
ftig Bpotdv pev fjv T1g dymror edvov,

1| Kai Aoyeiag 1 vekpod Biyn xepoiv,

Boudv drsipyst, Looapov A yovuévn,

oV 0¢ Buoiong fjoetal BPoToKTOVOLS.

Ovk €60 Ommg Etekev av 1 Alog dapoap
ANT® TocavTV dpadioy.

415 R. Hamilton « Sources for the Athenian Amphidromia » GRBS 25 (1984) : 243-251; A. Paradiso « L’agrégation
du nouveau-né au foyer familial : les Amphidromies » DHA 14 (1988) : 203-218 et Bonnard, J.-B., «Un aspect positif
de la puissance paternelle: la fabrication du citoyeny», Métis 1 (2003) : 69-93.

416 Aristote propose plutot sept jours, mais le chiffre sept chez Aristote est hautement symbolique. Il faut donc faire
preuve de prudence.

417 L attente de dix jours pour la reconnaissance de I’enfant peut s’expliquer par le haut taux de mortalité infantile en
Grece ancienne, comme le rapporte Aristote. Voir Arist. HA, VII.588a,8-10.
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Iphigénie — Pour la déesse, je blame ses subtilités :

Si un mortel entre en contact avec le meurtre

Ou s’il touche de ses mains une accouchée ou un cadavre
Elle le repousse de ses autels, pensant qu’il est impur
Alors qu’elle-méme prend plaisir aux sacrifices humains*8,

Deux éléments méritent d’étre soulevés suivant la lecture de cet extrait. Premiérement, il
ne fait aucun doute ici qu’un contact effectif avec une femme venant d’enfanter cause une souillure.
Evidemment, les modalités de recouvrement de 1’état de pureté ne sont pas précisées; ce n’est pas
le propre d’une piece dramatique. Deuxiémement, selon cet extrait, le contact avec une accouchée
se révele étre une souillure aussi importante que celle causée par le meurtre ou la mort. Les
prescriptions relatives a la maternité et plus particuliérement a 1’accouchement étaient souvent
précédées ou suivies de celles sur la mort, une succession qui suggere un lien entre les deux
souillures. L’extrait littéraire suggere encore une fois ce rapprochement.

L’Iphigénie en Tauride compte un second extrait dans lequel Euripide référe a la grossesse

et a ’impureté. Le passage est un peu plus cryptique que le précédent :

Tovyévero, — Tovad’ Gp’ ExPaivovtag 110M doudtomv 0pd EEvoug
Kol Bedic KOGOVG VEOYVOUS T  BpVaS, MG POVE POVOV

HLGOPOV EkViy®, cEAaG T€ AauTddwy Ta T dAL" dca

npovBéuny €ym E€vorot kol Oed kabapata.

Exmoddv &” avd@® TOAITOIS TODS  EYEV MAGHOTOC,

el TG | vadv muAlmpog xelpag dyvevet Beoig

1| Yépov oteiyel cuvaywv 1) T0Ko1g Papvveral,

eevyet’, é€iotache, un 1@ Tpoonéon LHGOG TOOE.

Iphigénie — Mais voila que sortent du temple les étrangers, ainsi que les
ornements de la déesse, voici les tout jeunes agneaux pour que je lave la
souillure du sang par le sang, la flamme des torches et tout ce que j’ai
prescrit comme rites de purification pour ces étrangers et la déesse. Je
demande aux citoyens de se tenir loin de cette souillure. Au portier du
temple, de purifier ses mains pour le service de la déesse, a celui qui
s’avance pour conclure un mariage ou a celle qui est enceinte, fuyez, tenez-
vous a I’écart, que cette souillure ne contamine personne**°!

Afin de s’enfuir de Tauride avec son frére Oreste, son compagnon Pylade et la statue de la

déesse, Iphigénie a concocté un plan astucieux. Celui-ci repose sur le fait que les deux jeunes

48 Bur. Iph. En Taurv. 380-385.
49 Bur. Iph. en Taur., v.1223-1229
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hommes et la statue sont souillés par le matricide*®. Ils ne peuvent donc pas étre sacrifiés a la
déesse avant d’étre purifiés. Ce faisant, ils doivent étre amenés a la mer pour une lustration
spécifique. Cette ruse permettait a Iphigénie et a ses acolytes de se rendre sans obstacle a la mer,
ou se trouve leur embarcation et d’ainsi fuir vers la Greéce. Avant de faire sortir les meurtriers du
temple, Iphigénie met en garde les citoyens de se tenir loin d’eux au risque qu’ils contractent la
souillure. Rappelons que le meurtre représente le plus haut niveau de souillure. Une souillure telle
que la cité en entier risque I’opprobre des Dieux. Iphigénie avertit plus particuliérement ceux
venant conclure un mariage (gamos) et les femmes enceintes de fuir les étrangers au risque sinon
d’étre souillés a leur tour.

Ce passage contrairement a 1’extrait précédent ne vient pas confirmer que 1’accouchement
engendre une souillure particuliére ni les délais a respecter. Mais il suggere que les femmes
enceintes sont en soi plus sensibles a la contagion. Autrement dit, elles doivent faire I’objet
davantage de précautions face a la souillure, en raison de leur état. Ceci est peut-&tre en raison du
fait qu’elle fabrique la vie et que la souillure des autres pourrait étre néfaste. Cette précaution face
a la souillure lors d’une grossesse traduit possiblement que la femme se trouve dans une période
de transition risquée qui ne culmine qu’avec I’accouchement. Peut-étre que la femme enceinte
devait porter une attention particuliére a sa pureté afin que 1’accouchement se déroule sous les
meilleurs auspices, car un individu pur risque moins I’opprobre des dieux? Il existe donc quatre
documents littéraires mentionnant la maternité et plus spécifiquement I’accouchement, comme une
possible source de contagion. Les passages littéraires confirment les conclusions dégagées par
I’analyse des documents €pigraphiques, soit que 1’accouchement constitue un cas de souillure
important pour la femme et son entourage. De plus, chose remarquable, le passage tiré de I’ Electre
atteste le méme délai d’exclusion de dix jours que celui retrouvé dans une des inscriptions. Cette
idée que la femme devait s’exclure pour une durée de dix jours peut donc étre facilement acceptée.
Les documents littéraires rapportent aussi que les rites de purification de la femme accouchée
pouvaient peut-étre se faire en parallele des rites de reconnaissance de 1’enfant (Amphidromies).

Malheureusement, il n’existe aucun passage littéraire attestant d’une possible souillure
causeée par une fausse-couche, un avortement ou bien I’allaitement. Ceci ne veut pas dire que le

miasme causé par ces faits n’existait pas, mais bien que leur utilisation comme procédé littéraire

420 Bur. Iph. en Taur., v. 798. Oreste aurait touché les voiles sacrées qui recouvrent la statue de la déesse. Ce faisant,
celle-ci est souillée.
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¢tait moins fréquente. Notons que le théme de I’avortement n’est pas utilisé comme symbole de
ruine ou de déshonneur pour une femme et sa famille. Si I’avortement représentait un acte immoral
dans la pensée grecque, il aurait été attendu des auteurs qu’ils utilisent ce théme pour leurs
tragédies, ce qui n’a jamais ¢€té le cas, du moins dans les pi¢ces conservées. Ceci concorde avec la
vision que 1’avortement, tout comme 1’exposition, n’égale pas un acte immoral dans la pensée

religieuse grecque.
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CHAPITRE 1V

L’ORIGINE DE L’IMPURETE : PERSPECTIVES
BIOLOGIQUES ET APPORT DE L’APPROCHE COGNITIVE



CHAPITRE IV : PERSPECTIVES BIOLOGIQUES ET COGNITIVES SUR
L’IMPURETE

L’analyse des inscriptions religieuses a permis de mieux saisir le phénomene de I’impureté
causé par certains éveénements relevant de la vie intime. Cependant, une question persiste :
pourquoi est-ce que ces éveénements sont considérés impurs? Est-ce pour des raisons socio-
culturelles et politiques ou bien les causes sont plus profondes et relévent davantage des
mécanismes cognitifs de ’humain? C’est spécifiquement a ces questions que ce chapitre tente de
répondre.

I1 existe plusieurs théories interprétatives qui tentent d’expliquer les causes de I’impureté
dans la religion grecque. Certaines préconisent que le miasme entourant les événements étudiés
dans les chapitres précédents releve de I’influence étrangere et que le concept n’a été introduit que
tardivement dans la religion grecque**!. Ce raisonnement repose sur le fait que la majorité des
inscriptions retrouvées datent de 1’époque hellénistique et appartiennent a des cultes non grecs. Or,
comme nous I’avons déja soulevé lors de I’analyse des inscriptions, ces arguments ne suffisent pas.
Les échanges culturels entre la Greéce et I’Orient surviennent tres tot si bien qu’il en devient ardu
de déterminer ce qui est grec de ce qui est étranger. De plus, la pratique de réédition des inscriptions
religieuses peut expliquer pourquoi la majorité d’entre elles datent de 1’époque hellénistique. Ce
faisant, la datation d’une inscription peut ne pas correspondre a sa date de création, faussant ainsi
les données du débat. Finalement, les inscriptions religieuses comportant une prescription relative
a la vie intime ont été retrouvées dans I’ensemble du monde grec, ce qui conforte I’hypothése que
c’est une pratique répandue et appliquée partout. Le miasme causé par des éveénements de la vie
intime ne résulte donc pas de I’influence étrangere et tardive.

D’autres théories interprétatives avancent que les reglements religieux découlent d’une
volonté de la part du pouvoir politique de limiter la liberté des femmes soi-disant en « plein essor »

aI’époque hellénistique**?

. Ceci expliquerait pourquoi les inscriptions proviennent majoritairement
de cette époque et pourquoi la majorité concerne des éveénements typiquement féminins

(menstruations, accouchement, allaitement). C’est le cas notamment de Lesley Dean-Jones, pour

421 Robert Parker, Miasma, 179.
4221 esley Dean Jones, Women's Bodies, 248.
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qui les événements de la vie intime, dont les menstruations, ont été frappées d’impureté afin de
mieux conforter la dominance politique et sociale des hommes*?*. Elle écrit:

In the Hellenistic period, although the social roles of men and woman
remained strongly gender-based, the range of activites in wich women could
be autonomous agents gradually widened***. As the control of women became
less complete, sacred laws appeared prohibiting the entry of a menstruant
into some sacred precincts*®.

Ce genre de raccourci intellectuel ne tient pas compte de ce que nous révelent les documents;
pire, ces analyses tombent dans le piege de la surinterprétation. L histoire est un jeu d’équilibre
entre la sous-interprétation et la sur-interprétation : il faut étre en mesure de révéler tout ce qu’une
source nous dit, mais rien de plus. Malheureusement, Lesley Dean-Jones vient ici proposer une
théorie qui sied davantage a sa vision que la société grecque est farouchement misogyne qu’a la
réalité. Il n’est ainsi pas trés étonnant que Dean-Jones soit la seule a proposer ce genre de lecture.

Je suis d’avis qu’il faut sortir de ces théories interprétatives pour regarder davantage du coté
des théories explicatives, notamment celles inspirées par ’approche cognitive. Les théories
interprétatives accordent une importance quelque peu démesurée a 1’origine tant chronologique que
géographique des inscriptions, alors que peu importe 1’époque ou le lieu desquels proviennent les
inscriptions, I’omniprésence de I’impureté dans la religion grecque demeure. C’est ce a quoi il est
nécessaire de s’attarder pour espérer parfaire notre explication du phénomene de I’impureté dans
la pensée grecque. L approche cognitive est tout indiquée pour répondre a cette question, car cette
méthode s’intéresse aux mécanismes causaux et aux processus sous-jacents qui régissent les
manifestations religieuses: cette méthode prend donc en considération I’importance du systéme
cognitif, une importance qui a longtemps été ignorée.

Les phénomenes religieux, comme celui de I’impureté, sont construits par le biais de processus
cognitifs, indépendamment du contexte social d’une société*?®. Cependant, 1’expression de chaque

phénomene religieux reste propre a chaque culture ou milieu social. A titre de comparaison, on

peut penser au langage. Ce phénoméne obé¢it a des mécanismes cognitifs universels, mais son

423 Lesley Dean Jones, Women'’s Bodies in Classical Greek Science, (Oxford: Clarendon Press, 1994), 248. Cette idée
est également partagée par Mary Douglas dans « Purity and Danger: An Analysis of the Concepts of Pollution and
Taboo », L homme, 9, 4 (1969): 103-104.

424 Voir a ce sujet ’argumentaire de Sara Pomeroy dans Godesses, Whores, Wives and Slaves: Women in classical
Antiquity, (New York: Shocken Books, 1975): 120-148.

425 Lesley Dean Jones, Women'’s Bodies, 248.

426 Jesper Serensen, « Religion in mind: a review article of the cognitive science of religion », Numen 52, 4 (2005):
469.
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expression différe d’une société a I’autre. Certes, expliquer les attitudes religieuses par le seul
systeme cognitif de 1’étre humain est insuffisant pour quantit¢ de chercheurs, mais ignorer son
importance est tout aussi grave. Sans processus cognitifs, il n’y aurait tout simplement pas de
comportements religieux, et le concept de I’impureté ne pourrait exister. De ces divers processus
cognitifs, trois ressortent du lot pour expliquer I’émergence du concept de I’impureté, soit le réflexe

de révulsion, la propension a la propreté et la peur ressentie face au danger ou a I’inconnu.
4.1 Le dégoiit et 'impur

La survie de I’homme, comme celle de toutes especes animales, a toujours ét€ menacée par
divers parasites, virus, bactéries, protozoaires, prions et autres nématodes. L’ingestion ou le contact
avec 1’'un de ces agents pathogeénes peut étre hautement nuisible, voire fatal pour I’homme. Ces
organismes, bien souvent indétectables a 1’ceil nu, exercaient une pression de sélection importante,
si bien que par la force de I’évolution et de la sélection naturelle, le systeme cognitif humain a
développé des mécanismes de survie qui lui évitent la contamination*?’. Ce vaste systéme de
protection comprend un systéme immunitaire plus performant, mais aussi des barriéres psycho-
physiologiques comme le dégoit**®. La pression, qu’ont toujours exercée ces agents pathogénes, a
vraisemblablement mené a une prédisposition chez certains individus, laquelle stimulait un réflexe

de révulsion*?’

. Cette disposition, qui au départ ne caractérisait que certains individus, leur donnait
un avantage important. Ces individus survivaient mieux et nécessairement se reproduisaient
davantage, si bien que par la force des choses, cet avantage s’est imposé comme la norme naturelle.
Le mécanisme du dégotit s’observe également chez certains grands singes, ce qui indique qu’il

provient d’un ancétre commun trés ancien**’.

427 Valerie Curtis, Micheal de Barra et Robert Auger, « Disgust as an adaptive system for disease avoidance behaviour
», Phil. Trans. R. Soc. B. 366 (2011):389 et suivantes.

428 Valerie Curtis, Micheal de Barra et Robert Auger, « Disgust as an adaptive system», 389. Voir aussi Mark
Schaller et Leslie A. Duncan, « The Behavorial Immune System. Its Evolution and Social Psychological Implications
» dans Evolution of the Social Mind: Evolutionary Psychology and Social Cognition, Joseph P. Forgas, Martie G.
Haselton et William Von Hippel, éds (New York: Psychological Press, 2007), 293-307.

429 Valerie Curtis, Micheal de Barra et Robert Auger, « Disgust as an adaptive system», 389 et suivantes.

430 Trevor I. Case, Richard J. Stevenson, Richard W. Byrne et Catherin Hobaiter, « The animal origins of disgust:
Reports of basic disgust in nonhuman great apes», Evolutionary Behavioral Sciences 14,2 (2020): 231-260.
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431

Le réflexe de révulsion se manifeste surtout par des expressions faciales™’, des réponses

432 ainsi que des changements physiologiques et physiques**3. Ces réactions,

comportementales
comme le retroussement de la lévre supérieure, la contraction des narines, le haut-le-cceur ou la
protrusion de la langue, face a un éliciteur de dégotlit sont semblables dans toutes les sociétés
humaines, ce qui renforce la théorie que le dégoiit est une réaction universelle***. De plus, la
majorité des réactions sont concentrées dans la région du nez et de la bouche, ce qui lie initialement
cette réaction au systeme digestif. La révulsion permettait ainsi a I’humain d’éviter I’ingestion d’un
aliment contenant un pathogéne**>. Le dégofit a aussi été associé a d’autres substances qui ne sont
pas nécessairement comestibles comme les excréments, le sang ou les cadavres, mais qui peuvent
contenir des pathogeénes dangereux pour I’humain. Le dégolt constitue ainsi une émotion
universelle et innée qui assurait de meilleures chances de survie a I’étre humain*®.

Malgré I'universalité du réflexe de révulsion, les sources de dégoit et les degrés de rejet sont
quant a eux uniques a chaque écosystéme**”. Il faut garder en téte que la théorie de 1’évolution veut
que chaque espéce s’adapte afin de répondre a un probléme spécifique a leur milieu. Les éliciteurs
de révulsion correspondent donc a I’environnement de chaque groupe appartenant a 1’espéce et a
leur adaptation ciblée face a ces éléments. Ceci explique pourquoi une société est dégottée par
quelque chose alors qu’une autre non. Virginia Smith reléve a ce sujet ’exemple de la viande de

baleine fermentée : les tribus nomades de Sibérie sont attirées par ce gott et cette odeur alors que

les Occidentaux en sont automatiquement révulsés. L’attirance des tribus nomades de Sibérie

431 Paul Ekman et Wallace V. Friesen, « Constants across cultures in the face and emotion », J. Pers. Soc. Psychol. 17,
(1971): 124-129; Batja Mesquita et Nico H. Fridja, «Cultural variations in emotions: a review », Psychol. Bull. 112
(1992):179-204.

432 Andras Angyal, « Disgust and related aversions », J. Abnorm. Soc. Psychol. 36 (1941): 393-412; Paul Rozin et
April E. Fallon, « A perspective on disgust », Psychol. Rev. 94 (1987): 23-41.

433 Miguel Rubio-Godoy, Robert Aunger et Valerie Curtis, « Serotonin — a link between disgust and immunity? », Med.
Hypotheses 68 (2007): 61-66.

434 Paul Ekman et Wallace V. Friesen, « Constants across cultures in the face and emotion », J. Pers. Soc. Psychol.
17, (1971): 124-129; Batja Mesquita et Nico H. Fridja, «Cultural variations in emotions: a review », Psychol. Bull.
112 (1992):179-204.

435 Valerie Curtis, Robert Auger et Tamer Rabie, «Evidence that disgust evolved to protect from risk of disease »,
Proc. R. Soc. Lond. B 271 (2004): 131-133; Valerie Curtis, A. Biran, « Dirt, disgust and disease: is hygiene in our
genes? », Perspect. Biol. Med. 44 (2004): 17-31; Joshua M. Tybur et al., « Disgust: Evolved function and structure »,
Psychological Review 120, 1 (2013): 65-84; Megan Oaten, Richard J. Stevensen et Trevor 1. Case, « Disgust as a
Disease-Avoidance Mechanism », Psychological Bulletin 135,2 (2009): 303-321; Daniel Kelly, Yuck! The Nature and
Moral Significance of Disgust, (Cambridge: The MIT Press, 2011).

436 Charles Darwin a été le premier a proposer que le dégoit a joué un role fondamental dans I’évolution de I’espéce
humaine. Ce n’est qu’a partir des années quatre-vingt-dix que les chercheurs en psychologie ont commencé a s’y
intéresser. Voir Charles Darwin, The expression of the emotions in man and animals, (London: Murray, 1872).

47 Virginia Smith, « Biophysicality and Purity », 45.
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envers cette viande s’explique par leur souci constant de se procurer de la nourriture et par leur
nomadisme qui les obligent a adopter des techniques particulieres de conservation de la viande
comme la fermentation ou la salaison**. Il n’en demeure pas moins que le dégoiit est une réaction
universelle et innée.

Malgré les particularités de chaque société, les études ont révélé qu’il existe des éliciteurs de
dégolt communs a toutes les sociétés humaines indépendamment de leur écosystéme, dont
notamment les fluides corporels**°. On entend par « fluides corporels » pratiquement tout ce qui
peut « sortir » du corps humain : excréments, urine, vomi, salive, mucus, chassie, sueur, pus,
suppuration et secrétions en tous genres, sang, sperme et parfois le lait maternel*. Les fluides
corporels constituent ainsi des éliciteurs de dégotit communs a toutes les sociétés humaines. Il est
important de préciser que tous ne stimulent pas toujours le méme degré de révulsion. Par exemple,
le niveau de dégolit envers la salive humaine est beaucoup plus faible que celui envers le sang
menstruel ou les excréments. De plus, nos propre fluides corporels ainsi que ceux de nos proches
sont davantage tolérés que ceux d’étrangers. Ceci s’explique probablement par le fait que nos
proches ne représentent normalement pas un danger pour notre survie et qu’ils font partie de notre
environnement. En d’autres termes : on s’est adapté a eux.

A la base du concept de 1’impureté dans la religion grecque se profile vraisemblablement ce
réflexe de révulsion innée envers les fluides corporels. La nature de I’homme cherche toujours a
expliquer ses agissements, méme ceux sur lesquels il n’a pas un contrdle absolu. En associant le
concept de I'impureté au réflexe de dégolt envers les fluides corporels, ’homme venait de se
fournir une explication spontanée a ses agissements. Ainsi, un concept relativement abstrait en est
arrivé a donner du sens a ce qui n’était au départ qu’'un réflexe naturel. Il n’est pas étonnant non
plus que la totalité des cas d’impureté étudiés dans ce mémoire comportent la présence d’un ou
plusieurs fluides corporels : le sang menstruel dans le cas des menstruations; le sperme, la cyprine,
la sueur, etc., pour les relations sexuelles; le sang, les lochies, le liquide amniotique, le méconium,
le vernix, le placenta, etc., dans le cas de I’accouchement ou des avortements, sans oublier le lait

maternel pour 1’allaitement. Tous ces cas d’impureté proviennent sans exception de liquides

38 Virginia Smith, « Biophysicality and Purity », 45.

439 Paul Rozin et al., « Varieties of Disgust Faces and the Structure of Disgust », Journal of Personality and Social
Psychology 66, 3 (1994): 872 et suivantes.

449 es larmes constituent la seule exception. Aucune société ne considére les larmes comme quelque chose de révulsant
ou impur. Cette particularité est peut-€tre en raison du fait qu’elles relévent d’une émotion autre que le dégofit, soit la
tristesse, la joie ou la colére.
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corporels. La révulsion associée a 1’effusion de fluides corporels pourrait constituer une des
premiéres raisons expliquant I’impureté de certains événements entourant la vie intime dans la
religion grecque. Robert Parker, sans nécessairement parler précisément du réflexe de dégoit,
abonde dans le méme sens**!'. Pour lui, la présence des fluides corporels est inévitablement une des
raisons qui cause le miasme. De plus, la quantité de liquide corporel (agents contaminants) associé
a un événement semble affecter le degré de sévérité du miasme. L’accouchement constitue une
souillure majeure di en partie a la quantité de fluides corporels présents lors de I’évenement. Ceci
peut aussi expliquer pourquoi I’accouchement ou la fausse-couche constituent les seules sources
de souillure qui peuvent contaminer autrui et pourquoi I’accouchement ou la fausse-couche
d’animaux peuvent, en certains lieux, couver une souillure pour les humains. A 1’inverse, les
relations sexuelles engendrent une souillure mineure, car la quantité des fluides corporels est

somme toute mineure.

4.2 Le propre et le pur

Au réflexe naturel de révulsion, il faut en ajouter un second, soit la propension naturelle chez
I’humain a vouloir garder son corps en état de propreté**. Ceci découle encore une fois d’un certain
instinct de survie, car un corps propre est moins propice au développement de certaines pathologies
et diminue les chances d’abriter des parasites ou autres organismes nuisibles a la survie. Ce réflexe
s’observe aussi chez bon nombre d’especes animales. Les macaques par exemple ont I’habitude de
s’épouiller afin de débarrasser leur fourrure de la poussiére, des peaux mortes et des parasites. Ceci
soutient encore une fois que ce mécanisme cognitif découle d’un ancétre commun et son
développement, souvent li¢ a un contexte social, ne dépend pas que du contexte culturel. Le souci
d’un corps propre est inné et instinctif.

Tout comme pour le dégoit, le niveau de tolérance envers la malpropreté varie en fonction de
I’environnement donné. Il est donc évident que les régions plus populeuses y sont plus tolérantes,
car il est impossible de viser des standards élévés. A titre d’exemple, les Québécois ruraux

percoivent généralement Montréal comme une ville sale alors que les citadins s’en formalisent

441 Robert Parker, Miasma, 65-66.

442 Les recherches de Valerie Curtis sont des plus utiles pour comprendre le role que joue I’hygiéne dans la 1’émergence
de I’impureté. Voir en particulier: Valerie Curtis, « Dirt, disgust and disease: a natural history of hygiene »; Valerie
Curtis et Adam Biran « Dirt, disgust and disease: is hygiene in our genes et Valerie Curtis, « The dangers of dirt:
household hygiene and health ». Egalement pertinent: Robert Parker, « Miasma: old and new problems» et Virginia
Smith, « Biophysicality and Purity » .
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beaucoup moins. Le niveau de tolérance envers la propreté a aussi grandement varié¢ d’une époque
a une autre au gré de I’avancement des connaissances et des technologies. Le manque de systéme
d’aqueducs ou de traitements des eaux usées a une certaine €poque ne suggere pas que la
propension a I’hygiéne n’existe pas, seulement que la tendance naturelle envers 1’hygi¢ne se
manifeste différemment et ce en fonction de I’environnement donné.

Le réflexe de propreté a, comme pour le dégott, été rationalisé par I’humain pour lui donner
un sens. La propreté, ou I’hygiéne, ont été associées a la pureté autant morale que physique d’un
individu. Ainsi, quelqu’un ou quelque chose de propre est toujours considéré comme davantage
pur que celui ou ce qui est sale. Cette union entre le propre et le pur est d’autant plus frappante
dans un contexte religieux. Lorsqu’on s’attarde aux rites cultuels des Grecs, par exemple,
nombreux sont ceux qui demandent des ablutions, des bains lustraux ou des vétements immaculés.
Ce lien entre le propre et le pur dans un contexte religieux n’est pas unique a la Grece, il s’observe
dans la majorit¢ des religions, que ce soit le mandéisme, le zoroastrisme, le christianisme,
I’hindouisme, le judaisme ou bien I’islam. Par exemple, dans la religion musulmane, le terme
« wudu », généralement traduit par « ablution », correspond a 1’acte de laver certaines parties du
corps (bouche, nez visage, mains, avant-bras, pied, nuque). Cet acte lave les souillures mineures et
doit étre réalisé avant toutes pric¢res. Chez les chrétiens, le baptéme lave les péchés des croyants
pour qu’ils puissent entrer purs dans 1’Eglise de Dieu, tout comme le bénitier a I’entrée des Eglises
catholiques permet aux fideles de se signer et d’ainsi se purifier. Le pur et le propre est aussi
hautement important dans le judaisme. On a qu’a penser aux rites entourant Pesach (Paques) qui
demande un ménage méticuleux de toute la maison afin de débarrasser le foyer de toutes traces de
levain considéré impur durant cette féte ou le commandement du « netilat yadayim » (ablutions des
mains) qui doit étre réalisé chaque matin.

Cette association entre le propre et le pur s’observe aussi dans le langage. En anglais, un
individu « clean » peut I’étre autant physiquement que moralement**. Similairement, en mandarin
I’adage « une paire de mains sales » référe a un individu qui vole***. Encore 1a, le propre est
synonyme de pureté morale et physique. L’inverse est aussi vrai, dans le jargon québécois, un

individu « crotté » désigne a la fois un étre sale et un étre doté¢ d’une morale plutdt discutable.

443 Chen-Bo Zhong et Katie Liljenquist, « Washing away your sins », 1451.
444 Chen-Bo Zhong et Katie Liljenquist, « Washing away your sins », 1451.
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Les recherches des dernic¢res années en psychologie sociale, notamment celles menées par
Chen-Bo Zhong et Katie Liljenquist, se sont grandement intéressées au lien entre le propre et le
pur et leurs récents résultats de recherches confirment la connexion psychologique entre 1’hygiene
et la pureté*. Une de leurs expériences consistait a demander a une partie des participants de se
remémorer un acte impur commis par le passé alors que 1’autre moitié du groupe devait se
remémorer un geste pur. Ensuite, on proposait aux cobayes de choisir entre deux cadeaux : un
crayon ou une lingette désinfectante pour les mains. Etonnamment, les participants qui avaient eu
a se rappeler un acte impur étaient deux fois plus susceptibles de choisir la serviette désinfectante
que ceux du groupe de contrdle. Ainsi, leur expérience suggere qu’un acte impur stimule le besoin
de se laver et renforce 1’association entre le pur et le propre.

Une seconde étude toujours menée par Zhong et Liljenquist consistait & demander aux
participants d’écrire sur un papier un acte impur*®. Par la suite, on proposait seulement a la moitié¢
des participants de se laver les mains avec une lingette désinfectante. Selon les résultats de la
recherche, la honte et le regret chez les participants qui s’étaient lavé les mains diminuaient. De
plus, ils étaient moins prompts a adopter des comportements compensatoires — comme participer
a une ¢étude clinique gratuitement ou de faire un don — que ceux qui n’avaient pu se laver les mains.
Encore une fois, les résultats de leur étude suggerent qu’il existe un lien entre la pureté et la propreté
physique au plan purement cognitif. De plus, I’expérience a permis de révéler que ’action de se
laver, ne serait-ce qu’avec une lingette désinfectante, efface I’impureté et les sentiments de regrets
ou de honte qui lui sont rattachés*"’.

Ainsi, je crois qu’il est possible d’avancer qu’en plus du mécanisme de révulsion, celui de
la tendance naturelle envers 1’hygiéne explique en partie aussi le concept de I’impureté. Tant les
menstruations que les relations sexuelles, 1’accouchement et la fausse-couche (ou avortement)
compromettent la propreté physique des individus. La tendance chez I’humain de préserver son
corps dans un état de propreté peut expliquer I’impureté des menstruations, des relations sexuelles
et des évenements relatifs a la maternité. En raison de ’association psychologique entre le propre
et le pur, ces évenements en viennent a €tre considérés comme une source d’impureté parce qu’ils
souillent I’enveloppe corporelle des individus. De plus, les événements qui maculent davantage le

corps demandent des délais d’exclusion plus longs, comme I’accouchement. A ce sujet, il est

45 Chen-Bo Zhong et Katie Liljenquist, « Washing away your sins », 1451-1452.
446 Chen-Bo Zhong et Katie Liljenquist, « Washing away your sins », 1452.
47 Chen-Bo Zhong et Katie Liljenquist, « Washing away your sins », 1452
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pertinent de relever qu’une fois le délai d’exclusion écoulé, I’individu doit procéder a des ablutions
ou un bain lustral pour recouvrer sa pureté ce qui illustre encore une fois le lien entre le pur et le
propre.

Dans le cas de I’allaitement, la question est plus ambigué. Peut-on réellement considérer
I’allaitement comme une activité salissante ou qui compromet la propreté du corps de la femme?
Je crois que oui, mais la salissure est considérablement moins importante que dans le cas d’un
accouchement ou des menstruations. C’est probablement en raison de cela que la seule prescription

relative a 1’allaitement #4%

que nous possédons n’interdit pas a une femme qui allaite 1’entrée au
sanctuaire, mais lui défend simplement de participer a certains Mysteres. L’allaitement ne limiterait
ainsi I’acces qu’a certains rites précis et non pas a la vie cultuelle en entier. La méme observation
peut étre faite pour les relations sexuelles. Ces actes ne compromettent pas totalement la propreté
physique d’un individu. Ce faisant, les délais d’exclusion des temples sont trés courts.

En plus de sa propension a garder son corps propre, I’humain, comme bon nombre
d’animaux, cherche aussi a préserver son environnement immédiat. Ce comportement trouve
encore une fois racine dans les mécanismes de survie, car un environnement propre est moins
susceptible de générer des facteurs compromettant la survie de 1’humain. Ce faisant, des
évenements tels qu’un accouchement ou un avortement compromettent la propreté de
I’environnement de la femme accouchée et deviennent par le fait méme impurs. Ceci explique
pourquoit il était défendu pour certains responsables religieux d’entrer dans la maison d’une femme
ayant récemment accouché, car ils s’exposeraient ainsi au miasme*?. A ce propos, les Grecs avaient
coutume de mettre a I’entrée de leur maison une branche d’olivier pour annoncer la naissance d’un
garcon ou un morceau de laine pour celle d’une fille**°. Cette pratique, en plus d’annoncer I’heureux
évenement, servait certainement un deuxieme objectif : aviser quiconque voulant pénétrer dans la
demeure du risque potentiel d’encourir une souillure.

L’impureté liée a la vie intime pourrait donc étre expliquée par le réflexe inné chez I’humain
a étre dégotté envers les fluides corporels et sa propension a vouloir préserver son corps dans un
état de propreté. A ces deux éléments de réponse, il est possible d’en ajouter un troisiéme, soit la

peur ressentie face au danger.

448 CGRN 144. Une seconde inscription mentionne 1’allaitement comme une source d’impureté, mais son état
fragmentaire empéche de conclure davantage.

49 Voir CGRN 85.

450 Susan Guettel Cole, « Gynaiki ou themis», 109.
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4.3 La peur et ’'impur

La peur est un des mécanismes cognitifs des plus utiles pour assurer la survie de I’homme
et constitue une des émotions des plus puissantes pouvant étre ressenties. C’est un réflexe inné qui
survient lorsqu’on se trouve devant une situation dangereuse ou qui sort de 1’ordinaire. L’intensité
de la peur ressentie varie en fonction de ce qui est « normal » pour chaque société en raison de son
écosysteme. Les sociétés établies sur les 1les de 1’Océan indien ne craignent pas particuliérement
la présence d’un crabe des cocotiers (Birgus latro) dans leur demeure, mais il est probable que les
Occidentaux, qui ne sont pas confrontés a cet animal sur une base réguli¢re, soient apeurés a sa
vue. Les expériences et les habitudes individuelles peuvent aussi influencer le degré de peur
ressenti. Il est clair, par exemple, que le personnel médical est plus tolérant a la vue du sang qu’un
fonctionnaire. Les premiers sont en contact avec cette substance sur une base réguliere alors que
les seconds non.

Les différents événements étudiés a travers ce mémoire, a 1’exception des relations
sexuelles entre époux, comportent tous quelque chose qui peut étre, a premiére vue, inhabituel.
Prenons d’abord le cas des menstruations : bien qu’elles ne sont pas a proprement dites
« dangereuses », elles peuvent tout de méme étre saisissantes, voire invraisemblables, pour
certains. Apres tout, I’écoulement de sang, une substance généralement associée aux blessures,
mais qui dans ce cas-ci ne blesse pas, peut inspirer une certaine perte de reperes. Pour ce qui est de
I’accouchement, les douleurs, le sang, les cris, les lamentations, la présence importante de fluides
corporels et ultimement 1’arrivée quelque peu miraculeuse du nourrisson contribuent certainement
a faire de cet évenement quelque chose hors de 1’ordinaire voire apeurant. Il ne faut pas négliger
non plus que I’accouchement est un événement qui pose un réel danger pour la femme et 1’enfant
a naitre®!. La fausse-couche et ’avortement constituent certainement des accrocs a la normalité et
qui peuvent causer un sentiment de peur chez plusieurs. A certains égards, la premiére relation
sexuelle qui semble faire I’objet de miasme constitue aussi un événement inhabituel et qui peut

causer une certaine peur.

4111 n’existe pas de données concernant la mort en couche des femmes, mais il est juste de présumer que le taux de
déces devait étre relativement élevé. La Grece ne faisait certes pas figure d’exception pour le nombre de mortes en
couches dans les sociétés d’ Ancien Régime et il est certain qu’un sentiment de danger entourait de tels événements.
Cependant, I’anxiété face a la naissance et a la mort du nouveau-né est attestée chez Aristote : Arist. HA, 588a,8-10.
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Ces éveénements constituent donc un bris avec la normalité et cette rupture entraine une
réaction de peur ou de méfiance. Le sentiment de peur face a certains phénomeénes semble avoir
été associé a I’'impureté afin de donner un sens a une réaction qui n’était au départ qu’instinctive.
En catégorisant ces événements comme impurs, cela permet certes de 1’expliquer, mais aussi de
délimiter la période de danger li¢ a I’éveénement. Il est intéressant de constater a ce sujet que le
délai typique avancé dans les inscriptions et la littérature est de dix jours pour les accouchements,
soit la période durant laquelle la majorit¢ des morts maternelles surveniennent. La période
d’impureté se solde par des célébrations de reconnaissances de I’enfant (Amphidromies); ces rituels
signifiaient que I’enfant et la meére étaient hors de danger et qu’il était possible d’enfin se réjouir
de la naissance. Pour les menstruations, la durée du délai d’exclusion semble correspondre a la fin
des saignements, signifiant a nouveau que la période inhabituelle est terminée. En ce qui concerne
la fausse-couche et I’avortement, la sévérité de la période d’exclusion est certainement en lien avec
I’inusité de 1I’événement et son lien avec la mort. Il m’apparait important de noter que plus
I’événement semble inhabituel, donc apeurant, plus le délai pour recouvrer sa pureté est important.
Ainsi, les rites de purification semblent jouer un double role, car ils mettent fin a cette période hors
de I’ordinaire en plus de la délimiter.

Suivant ce raisonnement, il est possible qu’encore une fois, le sentiment de peur ou
d’incompréhension entourant certains évenements ait été rationalisé par la religion grecque pour
étre associé a I’'impur. Ainsi, 'impureté liée aux éveénements de la vie intime trouverait origine, au
moins partielle, dans des réflexes biologiques tels les sentiments de dégolit ou de peur et la
propension pour les humains a vouloir garder leur corps et leur environnement propre. La religion
grecque est venue imputer un sens a des comportements qui n’étaient au départ que des réactions
innées découlant directement de I’instinct de survie et du systéme cognitif de I’étre humain. Certes,
I’approche cognitive comporte certaines limites, mais elle permet néanmoins de sortir de

I’immobilisme dans lequel les différentes théories interprétatives ont ancré la discipline.
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CONCLUSION

L’étude de I'impureté de la vie intime en Gréce ancienne reste un sujet complexe en raison
de la masse des documents, mais aussi de leur hétérogénéité et de leur état plutot fragmentaire. 11
n’existe aucun consensus panhellénique sur la question, mais I’examen systématique des
prescriptions religieuses en regard des documents littéraires a permis de discerner certaines
tendances a propos des modalités d’acces au temple ainsi que des processus purificatoires.

Le premier chapitre a examiné en détail la question du miasme des menstruations. Malgré
leur importance biologique et sociale, les premicres menstruations ne semblent pas nécessiter des
processus purificatoires différents, mais I’événement est fort possiblement ritualisé notamment par
la consécration de dons votifs (pdrkog) a Artémis Brauronia. Les documents épigraphiques ainsi
que les sources littéraires ont permis de révéler que cet événement intime cause une souillure
somme toute sérieuse. Le délai d’exclusion qui varie de sept a neuf jours se situe a mi-chemin entre
celui pour les relations sexuelles et celui pour les accouchements ou les fausses-couches.

Le deuxiéme chapitre quant a lui a été consacré a I’analyse de I’impureté causée par les
relations sexuelles, une souillure au demeurant tres faible. Il est normalement possible de réintégrer
le temple la journée méme dans le cas des relations sexuelles entre les époux ou aprés deux jours
dans le cas de relations hors-couple. Cependant, la premiere relation sexuelle semble faire 1’objet
de prescriptions particulieres a 1’égard de la jeune fille, mais la raret¢ des documents sur ce sujet
empeche toute généralisation. Du deuxiéme chapitre, nous en retiendrons que ce n’est pas I’acte
sexuel qui ameéne une souillure, mais bien la présence de fluides corporels qui agissent comme
agents contaminants.

Lors du troisieme chapitre, par 1’analyse des prescriptions religieuses portant sur les
évenements entourant la maternité, il a été€ possible d’affirmer a nouveau que 1’acte ne crée pas le
miasme. La présence d’agents contaminants (fluides corporels) semble encore une fois étre la cause
de la souillure. De plus, il semble que la quantité de ces fluides corporels a une incidence sur la
sévérité de la souillure et sur la complexité des processus purificatoires. Comme nous 1’avons vu,
les relations sexuelles constituent un cas de souillure tres faible, car les fluides corporels présents
sont en quantité trés limitée. Ce faisant, les processus purificatoires sont trés simples : les
participants peuvent réintégrer le méme jour le temple aprés avoir procédé a des ablutions. Par

comparaison aux relations sexuelles, les menstruations occasionnent des processus purificatoires



plus complexes et une exclusion de la vie cultuelle oscillant entre sept et neuf jours. La présence
importante de sang et surtout le fait que I’écoulement s’étend sur plusieurs jours ameénent une plus
grande souillure qui se refléte par la sévérité du délai d’exclusion. L.’accouchement, 1’avortement
et la fausse-couche, et méme les menstruations dans une moindre mesure, sont associées a des
quantités importantes de fluides corporels. C’est pourquoi ces éveénements constituent des
souillures majeures dont les délais d’exclusion peuvent aller jusqu’a dix jours pour un
accouchement et quarante jours dans le cas d’une fausse-couche. La quantité importante d’agents
contaminants entraine aussi une souillure pour quiconque participe a I’événement. C’est pourquoi
la maisonnée d’une parturiente, qu’elle soit humaine ou animal, est entie¢rement touchée par la
souillure. Ainsi, I’examen de la documentation portant sur I’impureté et la vie intime en Gréce
ancienne a permis d’affirmer que la présence de fluides corporels, peu importe la nature de ceux-
ci, entraine automatiquement une souillure.

De ce constat, nous avons exploré dans le chapitre quatre, les raisons pouvant expliquer en
quoi les fluides corporels de tout genre entrainaient une souillure. Il en est ressorti que les
mécanismes cognitifs humains tels que le réflexe de dégoit ainsi que la propension a la propreté
chez I’humain offraient des pistes de solutions plus complexes et satisfaisantes que n’importe quel
mode¢le théorique proposé par les tenants des théories interprétatives. La révulsion envers les
fluides corporels ainsi que la disposition naturelle a préserver son corps de la saleté constituent des
réactions innées chez I’humain qui découlent directement des divers mécanismes cognitifs pour
assurer la survie de ’espéce. La rationalisation de ces instincts a mené a associer le dégoit et la
malpropreté a I’impureté. L’analyse de I’impureté de ’accouchement et de la fausse-couche a aussi
permis le dégagement d’un troisieme mécanisme cognitif qui permet d’expliquer en partie le
miasme entourant ces évenements, soit le réflexe de la peur devant le danger. L association entre
I’impureté et le danger permettrait de mieux délimiter les moments de périls ce qui ultimement
protége la vie de la parturiente et de son nourrisson.

Lors de I’introduction, une question centrale agissant comme le leitmotiv de cette ¢tude
avait été formulée : est-ce que I’impureté dans la religion grecque reléve davantage de mécanismes
biologiques ou sociaux? Au terme de cette étude, il est possible de conclure que les mécanismes
cognitifs jouent un réle déterminant dans I’émergence du concept de I’impureté en Gréce ancienne.
Sans eux, I’existence des phénomenes et des comportements religieux, tels I’impureté serait tout

simplement impossible. Cependant, il est nécessaire de ne pas minimiser le role que les relations
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sociales et les liens socio-affectifs ont pu jouer dans le renforcement des phénomeénes religieux.
Bien que les mécanismes cognitifs permettent I’émergence de tels comportements, les interactions
sociales ainsi que l’environnement contribuent au particularisme de chaque société, voire de
chaque groupe composant cette société. De ce fait, le concept de I'impureté dans la religion
grecque, bien qu’il partage certains traits communs avec d’autres systémes religieux, est unique en
son genre.

Ainsi est-il possible de conclure que I'impureté en Gréce ancienne est biologiquement

construite, mais socialement renforcée.

147



BIBLIOGRAPHIE

A. Sources littéraires

Achille Tatius. Leucipé et Clitophon. Texte établi et traduit par Garnaud, Jean-Philippe. Paris: Les
Belles Lettres, 1991.

Antoninus Liberalis. Métamorphoses. Texte établi et traduit par Papathomopoulos, Manoles. Paris:
Les Belles Lettres, 1968.

Aristote. De la génération des animaux. Texte établi et traduit par Louis, Pierre. Paris : Les Belles
Lettres, 1961.

. Histoire des animaux. Texte établi et traduit par Louis, Pierre. Paris : Les Belles Lettres,
1964.

. Petits traités d’histoire naturelle : Des réves. Texte établi et traduit par Mugnier, René.
Paris : Les Belles Lettres, 1953.

. Politiques. Texte établi et traduit par Aubonnet, J. Paris : Les Belles Lettres, 1960-1986.

. De I’ame. Texte établi et traduit par Barbotin, Edmond et A., Jannone. Paris: Les Belles
Lettres, 1966.

Aristophane. Les Acharniens. Texte établi par Coulon, Victor et traduit par Van Daele, Hilaire.

Paris : Les Belles Lettres, 1928.

. Lysistrata. Texte établi par Coulon, Victor et traduit par Van Daele, Hilaire. Paris : Les
Belles Lettres, 1928.

. Les Tesmophories. Texte établi par Coulon, Victor et traduit par Van Daele, Hilaire.
Paris : Les Belles Lettres, 1985.

Columelle. De re Rustica. texte établi, traduit et commenté par de Saint-Denis, Eugéne. Paris : Les
Belles Lettres, 1969.

Démosthéne. Plaidoyers civils : Théomneste et Apollodore contre Nééra. Discours XXXIII. Texte
¢tabli et traduit par Gernet, Louis. Paris : Les Belles Lettres, 1954.

Diogene Laerce. Lives of eminent philosophers. Texte traduit par Hicks, Robert Drew. Cambridge :
Havard University Press, 1972.

Eschine. Contre Timarque. Texte établi et traduit par Martin, Victor. Paris : Les Belles Lettres,
2018.

Eschyle. Les Euménides. Texte établi et traduit par Mazon, Paul. Paris : Les Belles Lettres, 1925.

148



Euripide. Electre. Texte traduit et édité par Henri, Grégoire et Meunier, Jules. Paris: Les Belles-
lettres, 1970.

. Iphigénie en Tauride. Texte traduit et édité par Henri, Grégoire et Meunier, Jules. Paris:
Les Belles-lettres, 1970.

Galien. De Sanitate Tuenda (Hygiene). Texte établi et traduit par Jonshton, Ian. Cambridge:
Harvard University Press, 2018.

Hérodote. Les Histoires. Texte établi et traduit par Legrand, Philippe-Ernest. Paris : Les Belles
Lettres, 1995.

Hésiode. Les travaux et les jours. Texte établi et traduit par Mazon, Paul. Paris : Les Belles Lettres,
1979.

Héliodore. Les Ethiopiques. Texte par Maillon, J. Paris : Les Belles Lettres, 1943.
Hippocrate. Aphorisme. Texte établi et traduit par Daremberg, Charles. Paris : Lefevre, 1843.

—— (Euvres completes. Texte établi et traduit par Joly, Pierre. Paris : Les Belles Lettres, 2000.

. Coac. Preanotiones. Texte établi et traduit par Potter, Paul. Cambridge: Harvard
University Press, Collec. Loeb Classical Library, 2010.

Hipponax. Les fragments du poete Hipponax. Texte établi et traduit par Masson, Olivier. Paris :
Klincksieck, 1962.

Homere. lliade. Texte établi et traduit par Mazon, Paul. Paris : Les Belles Lettres, 1937-1938.

. L’Odyssée. Texte établi et traduit par Bérard, Victor. Paris : Les Belles Lettres, 2001.

Lucien. Euvres completes. Texte établi et traduit par Ozanam, Anne-Marie. Paris : Les Belles
Lettre, 2018.

Oribase. (Euvres complétes. Texte établi et traduit par Daremberg, Charles-Victor et Bussemaker,
Ulco Cats. Paris : Imprimerie nationale, 1851-1876.

Pausanias. Description de la Grece. Texte établi par Casevitz, Michel, traduit par Pouilloux, Jean
et commenté par Chamoux, Francois. Paris : Les Belles Lettres, 1992.

Platon. Le Sophiste. Texte établi et traduit par Chambry, Emile. Paris : Flammarion, 1969.

Pline I’Ancien. Histoire naturelle. Texte établi et traduit par Littré, Emile. Paris : Librairie de
Firmin-Didot et Cie, 1883.

149



Plutarque. Propos de table. Texte établi et traduit par Fuhrmann, Frangois. Paris : Les Belles
Lettres, 1972.

Pollux, Julius. Onomasticon. Texte établi et commenté par Bethe Erich. Suttgart : Teubner, 1998.

Porphyre. De [’abstinence. Texte établi et traduit par Bouffartigue, Jean, Patillon, Michel et
Segonds, Alain. Paris : Les Belles Lettres, 1977-1995.

Soranos d’Ephése. Maladies des femmes.Texte établi et traduit par Burguiére, Paul, Gourevitch
Danielle et Malinas, Yves. Paris : Les Belles Lettres, 1988-2000.

Thucydide. Histoire de la guerre du Péloponnese. Texte établi et traduit par Voilquin, Jean. Paris :
Garnier, 1948.

Van der Eijk, Philip J. Diocles of Carystus. A Collection of the Fragments with Translation and
Commentary. Vol.1. Leiden: Brill, 2000.

B. Sources éditées

Carbon, Jean-Mathieu, Peels, Saskia et Pirenne-Delforge, Vinciane. A Collection of Greek Ritual
Norms (CGRN). 2020-2021. http://cgrn.ulg.ac.be.

Dittenberger, Wilhelm. Sylloge Inscriptionum Graecorum. Leipzig: Hirzel, 1915. vol. 2.

Hermann, Peter, Glinther, Wolfgang et Ehrhard, Norbert. Milet: Ergebnisse der Ausgrabungen und
Untersuchungen seit dem Jahre 1899. De Gruyter: Berlin, 2006.

Knackfuss, Hubert. et Rehm, Albert. Milet: Ergebnisse der Ausgrabungen und Untersuchungen
seit dem Jahre 1899. Volume 1, 7. Berlin : De Gruyer, 1924.

Lupu, Eran. Greek Sacred Law: A collection of New Documents (NGSL?). Boston/Leiden : Brill,
2009.

Sokolowski, Franciszek. Lois Sacrées d’Asie mineure, Paris : E. de Boccard, 1955.

. Lois Sacrées des cités grecques, Paris : E. de Boccard, 1969.

. Lois Sacrées des cités grecques.: Suppléments. Paris: E. de Boccard, 1962.

Von Prott Joannes et Ludwig Ziehen. Graecorum Sacrae e titulis collectae (LGS). Chicago: Ares,
1988.

150


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

C. Représentations artistiques
Lécythe apulien a figures rouges. (360-350 av. J.-C.). British Museum : Londres. No 1846,0925.13.

Peinture sur plaque de bois découverte dans une caverne de Pitsa. (540-520 av. J.-C.). National
Archeological Museum Athens: Athénes. no 16464.

Relief en marbre d’ Achinos. Musée Archéologique : Lamia.no AE 1041.

D. Travaux scientifiques

Angyal, Andras. « Disgust and related aversions ». J. Abnorm. Soc. Psychol. 36 (1941): 393-412.
Asso, Doreen. The Real Menstrual Cycle. Chichester/Toronto : J. Wiley, 1983.

Aubert, Jean-Jacques. « Threatened wombs: Aspects of ancient uterine magic ». Greek, Roman and
Byzantine Studies 30 (1989): 421-449.

Augier, Marie. « Corps et objets interdits dans les sanctuaires (monde grec, V¢ av. — [II°ap. J.-C.).
Archimede 7 (2020) : 6-22.

Bernand, André. La prose sur pierre dans I’Egypte hellénistique et romaine. Paris : Editions du
Centre national de la recherche scientifique. 1992. Tome I et II.

Bingen, Jean. « La lex sacra SB 13451 = LSCG. Suppl. 119 (Ptolémais, Haute Egypte) ». CE 68
(1993): 219-228.

Blinkenberg, Christian. Lindos : Fouilles de [’Acropole, 1902-1914. Berlin : Gruyter, 1941.

Bodiou, Lydia. « De I'utilité¢ du ventre des femmes. Lectures médicales du corps féminin» dans
Penser et représenter le corps dans [’Antiquité. Actes du colloque international de Rennes
1-4 septembre 2004. Prost, Francis et Wilgaux, Jérome, Eds. 153-166. Rennes : Presses
Universitaires de Rennes (2006).

Bodson, Liliane. Hieria Zoia : Contribution a l’étude de la place de [’animal dans la religion
grecque ancienne. Bruxelles : Académie Royale de Belgique, 1975.

Bonnard, Jean-Baptiste. «Un aspect positif de la puissance paternelle: la fabrication du citoyeny».
Meétis 1 (2003): 69-93.

Bonnet-Cadilhac, Christine. « L’anatomo-physiologie de la génération chez Galien » These de
Pd.D., Ecole Pratique des Hautes Etudes, 1997.

151



Bremmer, Jan. « How Old Is the Ideal of Holiness (of Mind) in the Epidaurian Temple Inscription
and the Hippocratic Oath? ». ZPE 141 (2002): 105-107.

Brul¢, Pierre. La fille d’Athenes : La religion des filles a Athenes a l’époque classique. Mythes,
cultes et sociétés. Paris : Les Belles Lettres, 1988.

Burkert, Walter. Die orientalisierende Epoche in der griechischen Religion und Literatur.
Heidelberg: Carl Winters Universitdtsbuchhandlung, 1984.

. Creation of the Sacred: Tracks of Biology in Early Religions. Cambridge: Harvard
University Press, 1996.

. La religion grecque a [’époque archaique et classique, trad. Bonnechere, Pierre. Paris: E.
Picard, 2010.

Carbon, Jan-Mathieu et Pirenne-Delforge, Vinciane. « Beyond Greek Sacred Laws ». Kernos 25
(2012): 163-182.

Carrick, Paul. Medical Ethics in the Ancient World. Washington D.C: Geortown University Press,
2001.

Case, Trevor 1., Stevenson, Richard J., Byrne, Richard W. et Hobaiter, Catherin. « The animal

origins of disgust: Reports of basic disgust in nonhuman great apes». Evolutionary
Behavioral Sciences 14,2 (2020): 231-260.

Cole, Susan G. « Greek Sanctions against Sexual Assault », Classical Philology 79 (1984): 97-113

. « Gynaiki ou Themis: Gender Difference in the Greek Leges Sacrae ». Helios 19 (1992):
104-122.

. Landscapes, Gender in Ritual Space. Berkeley: University of California Press. 2004.

Curtis, Valerie. « The dangers of dirt: household hygiene and health » These de Ph. D. Wagenigen
University, 1998.

et Biran, Adam. « Dirt, Disgust and Disease: is Hygiene in our Genes ». Perspectives in
Biology and Medecine 44, 1 (2001): 17-31.

, Aunger, Robert et Rabie, Tamer. «Evidence that disgust evolved to protect from risk of
disease ». Proc. R. Soc. Lond. B 271 (2004): 131-133.

. « Dirt, Disgust and Disease: a Natural History of Hygiene ». Journal of Epidemoplogy
and Community Health 61 (2007): 660-664.

152



, de Barra, Micheal et Aunger, Robert. « Disgust as an Adaptive System for Disease
Avoidance Behaviour ». Phil. Trans. R. Soc. B. 366 (2011): 389-401.

Darwin, Charles. The Expression of the Emotions in Man and Animals. London: Murray, 1872.
Dasen, Véronique. « Des langes pour Artémis ». Kernos 27 (2014): 51-73.

Dean-Jones, Lesley. « Morbidity and vitality: The interpretation of menstrual blood in Greek
science » These de Ph.D., Stanford University, 1987.

. « Menstrual Bleeding according to the Hippocratics and Aristotle ». TAPA 119 (1989):
177-191.

——— Women’s Bodies in Classical Greek Science. Oxford: Clarendon Press, 1994.

Des Places, Edouard. La religion grecque. Dieux, cultes, rites et sentiment religieux dans la Gréece
antique. Paris: A.J. Picard, 1969.

Dodds, Eric R. The Greeks and the Irrational. Berkeley: University of California Press, 1951.

Douglas, Mary. Purity and Danger: An Analysis of Concepts of Pollution and Taboo. London:
Routledge, 1969.

. « Purity and Danger: An Analysis of the Concepts of Pollution and Taboo ». L homme 9,
4 (1969): 103-104.

Dover, Kenneth J. Greek homosexuality. London: Duckworth, 1978.

. « Classical Greek Attitudes to Sexual behaviour » dans Sexuality and Gender in the
Classical World: Reading and Sources. McClure, Laura K., dir. 17-38. Oxford: Blackwell
Publishers, 2002.

Ekman, Paul et Friesen, Wallace V. « Constants across Cultures in the Face and Emotion ». J.
Pers. Soc. Psychol. 17, (1971): 124-129.

Faure, Paul. Fonction des cavernes cretoises. Paris : E. de Boccard, 1964.

Frontisi-Ducroux, Francoise et Vernant, Jean-Pierre. Dans [’wil du miroir. Paris: Odile Jacob,
1997.

Gourevitch, Danielle. Le mal d’étre femme : La femme et la médecine dans la Rome antique. Paris :
Les Belles Lettres, 1984.

. « La gynécologie et I’obstétrique », ANRW, 2, 37.3 (1996): 538-539.

153



. « La lune et les régles des femmes ». Les correspondances entre le ciel, la terre et
[’homme. Les survivances de [’astrologie antique. Actes du colloque international de
Montpellier. (1996): 85-90.

Glinther, Linda Marie. « Concepts of Purity in Ancient Greece, with Particular Emphasis on Sacred
Sites » dans Purity and the Forming of Religious Traditions in the Ancient Mediterranean
World and Ancient Judaism. Frevel, Christian et Christophe Nihan. Eds. Leiden et Boston:
Brill, 2013.

Halperin, David. One hundred years of homosexuality: And other essays on Greek love. New
York/London: Routledge, 1990.

Hamilton, Richard. « Sources for the Athenian Amphidromia ». GRBS 25 (1984): 243-251.

Hanson, Ann Ellis. « Paidopoiia: Metaphors for Conception, Abortion, and Gestation in the
Hippocratic Corpus ». Ancient Medicine in its Socio-Cultural Context. Papers read at the
Congress Held at Leiden University. 13-15 avril 1992, Van der Eijk, Philipp, Horstmanshoff,
H.J et Schrijvers, P.H. Eds. 291-307. Amsterdam: Rodopi, 1995.

Harris, Edward. « Toward a Typology of Greek Regulations about Religious Matters ». Kernos 28
(2015): 53-83.

Harrison, Thomas. «Intersections: Greek religion and Literature » dans A companion to Greek
Religion. Ogden. Daniel. Dir. Oxford: Blackwell Publising, 2017.

Hong, Yuri. « Discourses of Maternity in Hippocratric Gynecology and Embryology » dans
Mothering and Motherhood in Ancient Greece and Rome. Hackworth Peterson, Mitchel,
Lauren et Salzman, Patricia. Dir. Austin : University of Texas Press, 2013.

Humphreys, Sarah C. Anthropology and the Greeks. Londres: Henley, 1978.

Immerwahr, Henry R. « A Purity Regulation from Therasia Purified ». Hesperia: The Journal of
the American School Studies at Athens 40,2 (1971): 235-238.

Kapparis, Konstantinos. Abortion in the Ancient World. London: Duckworth, 2002.

Kelly, Daniel. Yuck! The Nature and Moral Significance of Disgust. Cambridge: The MIT Press,
2011.

Keuls, Eva. The Reign of the Phallus. Berkeley: University of California Press, 1993.

. Painter and Poet in Ancient Greece. Berlin/New York: B. G. Teubner, 2011.

154



Kilmer, Martin F. Greek erotica on Attic red-figure vases. London: Duckworth, 1993.

King, Helen « Bound to bleed: Artemis and Greek women » dans Images of Women in Antiquity.
Cameroun, Averil et Kuhrt, Amélie. Eds. Détroit: Wayne State University Press, 1993.

. Hippocrate’s Women: Reading the Female Body in Ancient Greece, London/New Y ork:
Routledge, 1998.

Klawans, Jonathan. Impurity and Sin in Ancient Judaism. Oxford: Oxford University Press, 2000.

. « Rethinking Leviticus and Rereading Purity and Danger ». Association of Jewish Studies
Review 27,1 (2003): 89-101.

Larson, Jennifer. «Sexuality in Greek and Roman Religion ». 4 companion to Greek and Roman
Sexualities. Hubbard, Thomas K. Dir..Chichester: Wiley Blackwell, 2014.

Lefkowitz, Mary. Heroine and Hysterics. London: Duckworth, 1981.

Lennon Jack J. Pollution and Religion in Ancient Rome. Cambridge : Cambrigde University Press,
2013.

Levy, Edmond. « Peut-on parler d’une religion grecque ». Ktema 25, (2000): 12-18.

Linders, Tullia. Studies in the Treasure Records of Artemis Brauronia found in Athens. Acta
Instituti Atheniensis Regni Sueciae. Stockholm: Svenska Institutet i Athen, 1972.

Lloyd, Geoffrey Ernest Richard. Science, Folklore and Ideology: Studies in the Life Sciences in
Ancient Greece. Cambridge University Press: Cambridge, 1983.

Lu, Matthew. « Aristotle on Abortion and Infanticide ». International Philosophical Quarterly 53,
209 (2013): 47-62.

Marienberg, Evyatar. Niddah. Lorsque les juifs conceptualisaient les menstruations. Paris : Les
Belles Lettres, 2003.

Mesquita, Batja et Fridja, Nico H. «Cultural Variations in Emotions: a Review ». Psychol. Bull.
112 (1992): 179-204.

Minon, Sophie. Les Inscriptions éléennes dialectales (VIe-1le siecle avant J.-C.). Geneve : Droz,
2007.

Mommsen, Theodor A. « Paxog auf attischen Inschriften ». Philologus 58 (1899): 343-347.

155



Najmabadi, Shahpar et al. « Menstrual bleeding, cycle lenght, and follicular and luteal phase
lenghts in women without known subfertility: A pooled analysis of three cohorts », Paediatr.
Perinat. Empidemiol. 34, (2019): 318-327.

Oaten, Megan, Stevensen, Richard J. et Case, Trevor 1. « Disgust as a Disease-Avoidance
Mechanism ». Psychological Bulletin 135, 2 (2009): 303-321.

Osborne, Robin. « Archaeology, the Salaminioi, and the Politics of Sacred Space in Archaic Attica
» dans Placing the Gods: Sanctuaries and Sacred Space in Ancient Greece. Alcock, Susan
et Osborne, Robin. Eds. Oxford: Clarendon Press, 1994.

Panidis, Yiannis. « L’avortement chez Aristote: un acte me¢ hosion ». Revue de Philosophie
ancienne 33,1 (2015) : 3-38.

Paradiso, Annalisa. « L’agrégation du nouveau-né au foyer familial : les Amphidromies ». DHA
14 (1988): 203-218.

Parker, Robert. Miasma: Pollution and Purification in early Greek Religion. Oxford: Clarendon
Press, 1996.

. et Obbink, Dirk. « Aus der Arbeit der ’Inscriptiones Graecae’” VI. Sales of Priesthoods
on Cos I », Chiron 30 (2000): 446-447.

. « What are Sacred Laws » dans Law and the Courts in Ancient Greece, Harris, Edward
et Lene Rubinstein, éds., 57-60. London: Duckworth, 2004.

. « The Nameless Goddess of Marmarini». ZPE 199 (2016): 58-59.
. « Miasma: Old and New Problems». Kernos, Suppl. 32, (2018): 23-34.
Paul, Stéphanie. Cultes et sanctuaires de l’ile de Cos. Liege: Presse Universitaire de Liege, 2013.

. « Roles of Priests in Hellenistic Cos » dans Horster, Marietta et Klockner, Anja, Eds.
Cities and Priests. Cult Personnel in Asia Minor and the Aegean Islands from the Hellenistic
to the Imperial Period. Berlin/Boston: De Gruyter, 2013.

Peels, Saskia. « Hosios: A Semantic Study of Greek Piety » Theése de Ph. D., Utrecht University,
2014.

Petrovic, Andrej. « ’Sacred Law’’ in Ancient Greek Religion » sous la direction de Kindt, Julia et
Eidinow, Esther. The Oxford Handbook of Ancient Greek Religion, Oxford: Oxford
University Press, 2015.

156



et Petrovic, Ivana. Inner purity and pollution in Early Greek Religion. Oxford: Oxford
University Press, 2017.

Petrovic, Ivana et Petrovic, Andrej. « Purity of Body and Soul in the Cult of Athena Lindia »,
Kernos suppl. 32 (2018): 225-258.

Pirenne-Delforge, Vinciane. « La cité, les demotele hiera et les prétres ». Kernos suppl. 15 (2005):
55-68.

Poland, Franz. Geschite des Griech. Vereinswesens. Leipzig: Teubner, 1909.

Pomeroy, Sara, G. Godesses, Whores, Wives and Slaves: Women in classical Antiquity. New Y ork:
Shocken Books, 1975.

Préaux, Claire. La lune dans la pensée grecque. Bruxelles: Palais des Académies, 1973.
Price, Simon. Religions of the Ancient Greeks. Cambridge: Cambridge University Press, 1999.

Riddle, John M. Contraception and Abortion from the Ancient World to the Renaissance.
Cambridge: Harvard University Press, 1992.

Robertson, Noel. « The Concept of Purity in Greek Sacred Laws », dans Purity and the Forming
of Religious Traditions in the Ancient Mediterranean World and Ancient Judaism. Frevel,
Christian et Nihan, Christophe, Eds. Leiden et Boston: Brill, 2013.

Résch, Petra et Simon, Udo. Eds. How Purity is made. Wiesbaden: Otto Harrassowtiz, 2012.

Roussel, Pierre. « Réglements rituels », dans Mélanges Holleaux. Recueil de mémoires concernant
l'Antiquité grecque offert a Maurice Holleaux en souvenir de ses années de direction a
I'Ecole frangaise d'Athenes. Paris : A. Picard, 1913.

Rozin, Paul et Fallon, April E. « A perspective on disgust ». Psychol. Rev. 94 (1987): 23-41.

, Laura Lowery et Rhonda Ebert. « Varieties of Disgust faces and the structure of
disgust». Journal of Personality and Social Psychology 66,5 (1994): 870-881.

Rozin, Paul. «Disgust ». Sous la direction de Feldman Barett, Lisa, Lewis, Michael et Haviland-
Jones, Jeannette M. Handbook of emotions. New Y ork: Guilford Press, 2008.

Rubio-Godoy, Miguel, Robert Aunger et Valerie Curtis. « Serotonin — a link between disgust and
immunity? ». Med. Hypotheses 68 (2007): 61-66.

Schaller, Mark. et Duncan, Lesley. A. « The Behavorial Immune System. Its Evolution and Social
Psychological Implications » dans Evolution of the Social Mind: Evolutionary Psychology

157



and Social Cognition. Forgas, Joseph. P., Haselton Martie. G. et Von Hippel William., éds,
293-307. New York: Routlegde/Taylor & Francis Group, 2007.

Sherwin-White, Susan M. Ancient Cos: An Historical Study from the Dorian Settlement to the
Imperial Period. Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1978.

Sissa, Giulia. « Une virginité sans hymen ». Annales 39,6 (1984): 1119-1139.

Smith, Virginia. Clean: A History of Personal Hygiene and Purity. Oxford: Oxford University
Press. 2007.

Serensen, Jesper. « Religion in mind: a Review Article of the Cognitive Science of Religion ».
Numen 52,4 (2005): 465-494.

Stoddard Tuten, Belle. « Lactation and Breast diseases in Antiquity: Medical authorities on Breast
Health and Treatment ». Quaestiones Medii Aevi Novae. (2014):159-186.

Stowers, Stanley K. « A Cult from Philadelphia: Oikos Religion or Cultic Association? » dans
Malherbe, Abraham J., Norris, Frederick W. et Thompson, James W. éds. The Early Church
in its Context: Essays in Honor of Everett Ferguson. 287-301 Leiden/Boston, 1998.

Taita, Julia. « Proxenoi ‘santuariali’ all'oracolo di Zeus ad Olimpia. Profilo giuridico e funzioni »,
MEP 7-8 (2004-2005) : 86-114.

Te Riele, Gérard-Jean. « Une nouvelle loi sacrée en Arcadie ». Bulletin de correspondance
hellénique 102 (1978) : 325-331.

Tresch, Odile. « Rites et pratiques religieuses dans la vie intime des femmes d’apres la littérature
et les inscriptions grecques » Thése de Ph.D., Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris,
2001.

Tybur, Joshua M. ef al. « Disgust: Evolved function and structure ». Psychological Review 120, 1
(2013): 65-84.

Von Staden, Heinrich. « Matiere et signification. Rituel, sexe et pharmacologie dans le corpus
hippocratique ». Antiquité Classique 60 (1991): 42-61.

. « Women and Dirt ». Helios 1, 2 (1992): 7-30.

Weideger, Paula. Menstruation and Menopause: the physiology and psychology, the myth and the
reality. New York: Knopf, 1976.

Wiemer, Hans Ulrich. « Kaufliche Priestertiimer im Hellenistischen Kos ». Chiron 33 (2003): 263-
310.

158



Willamowitz-Moellendorf, Ulrich. Der Glaube der Hellenen. Berlin: Weidmann, 1931.

Wright, Maureen Rosemary. Empedocles: The extant Fragments. Bristol Classical Press and
Hackett Publishing: London/ Indianapolis, 1995.

Zingerle, Josef. « Leges Sacrae ». ARW 27, (1929): 281-289.

159



ANNEXES
A.1 Extrait de Des maladies des jeunes filles d’Hippocrate

Al 8¢ mapbBévor, Oxodonow dpn ylpov, mapavopovuEvVal, TOdto HAALOV
ndoyovowy dua T Kabd6d® TOV Emunviov, TPOTEPOV 0D WAL TODTO
Kakomoabéovosal - Dotepov yap TO aipo EVAAEiPetan € TOC UNTPOS, OC
AmOpPEVGOUEVOVY * OKOTOY 0DV TO 6TOpA THG 650V T N . AVESTOU®UEVOV,
10 8¢ aipo mAéov Emppén S1d te T orrio Kol THV aBdEncy Tod GOUoTOG,
vikedTo oVK oV 10 aipa Ecpovy dvaicost Vo TAN00C ¢ THY Kopdiny Kai
& TV S14epaty * 6xOTOY 0DV TadTO. TANPOOEMGLY, EHmp®dOn 1 Kapdin - elta
K THC LOPADG10G VAPKNG * €1t 8K THC VapKNC mapdvota EhaPev. (. . . ) "“Okodtay
0¢ MANPpwOEmotL TadTa TO PEPEN, Kol PPIKT ELV TUPETTE AVOICOEL TAUVITAG
T00¢ mopetodg karéovotv. 'Eyéviov 88 tovtéov ®de, VmO pEv ThC
o&veAeypacing poivetal, VO O TG onNmeddvog Pova, VIO 0 Tod LoPePOD
eoPéetan Kol 0£o0keV, VIO 0¢ THC mepl TNV Kapdinv mEEG Ayyovag
Kkpaivovotv, OO O¢ Th¢ Kaking Tod aipatog aAdmV kol adnuovémv 0 Bopog
KakOV EQEAKETOL * £TEPOV OE Kal PoPepd Ovopalet * Kol KeEAgvovoty GAAecHaL
Kol Katomintew €¢ td epévarta Kol dyyxecOat, Gte dupeivovd te 80via Kol
ypeinv Exovio mavtoiny * OkOTE 8¢ dvev PavTacudTmy, NSovH Tic, 4 I &pd
10D BavdTov Homép Tvog ayadd. @povnodong o€ Thg dvBpadmov, T TApTEHOL
ol yovaikeg GAAo t€ TOAAQ, GAAL ON Kaoi TQ TOLVALTEAESTATO TV ipaTiov
KaB1epoDGL TAV YuvaiKeimv, KEAELOVIOV TAV HaviemV, eéanatedpevat. ‘H 6&
Tode amaidoyn, OkOTov TL Un €umodiln To™v oipatog TNV ATOpPLCLY.
Keledow & Eymye tag mapBévoug, 0xoOTAY TO TO0DTOV TACKWOGLV, (O TAYIGTO
Euvoikiioat avdpdoty * v yap Kunowotv, VYLEeS yivovtal - 1 8¢ un, 1j avtika
Gupo th HPn 1 OAlyov Votepov aAmoeTal, €ITep PN £TEPT VOOO® : TOV O
NVSpoUéEvOY Yovoukmv ol oteipat pdiilov Tadta Thoyovoty*2.

42 Hippocrate, Des maladies des jeunes filles, Texte établi et traduit par Florence Bourbon, Paris : Les Belles
Lettres, 2017.
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