1ioth g
Y %%

¢ des ®
SCIENCES
HUMAINES

Mythes et dieux
de 1a Scandinavie
ancienne

par
GEORGES DUMEZIL

Edition établie et préfacée
par Francois-Xavier Dillmann

& nrf .
oy »5

¥y
fons galV™



Bibliotheque
des Sciences humaines



GEORGES DUMEZIL

MYTHES ET DIEUX
DE LA SCANDINAVIE
ANCIENNE

Edition établie et préfacée
par Francgois-Xavier Dillmann

arf

GALLIMARD



Préface

De la premicre ¢tude de mythologie comparée indo-
européenne (Le Festin d’immortalité) a 1’ultime recueil
d’esquisses (Le Roman des jumeaux), auquel il travaillait
encore a la veille de sa mort, survenue le 11 octobre 1986,
Georges Dumézil a manifesté un intérét constant pour la
religion des anciens Scandinaves. Comme il le raconta plus
tard, dans 1’un des nombreux entretiens qu’il accorda sur le
soir de sa vie a journalistes et essayistes', ce fut au cours de
I’hiver 1916-1917 que, venant d’entrer a 1’Ecole normale et
réfléchissant déja a un sujet de theése, Georges Dumézil
découvrit a la bibliotheque de la rue d’Ulm I’existence de deux
vieux poemes eddiques qui Dinciterent a faire un
rapprochement, jugé alors « ¢€blouissant », avec une légende
indienne. On sait que, par la suite, Georges Dumézil se montra
fort critique a 1’égard de sa these de doctorat sur le cycle de
I’ambroisie dans les diverses mythologies indo-européennes,
mais cette premiere fréquentation de la littérature norroise
allait se révéler particulierement féconde, en conduisant le
jeune savant a se mettre a 1’étude des langues scandinaves
anciennes et modernes, puis a rédiger, a partir de 1936,
nombre de travaux d’une importance capitale pour la
compréhension de la mythologie nordique.

%

C’est & I’Ecole des hautes études, dans les premiers mois
I’année 1925, que Georges Dumézil commenga son cursus
scandinave, en suivant les conférences que donnait alors
Maurice Cahen sur la religion des Germains. Sans doute sur le
conseil de ce grand philologue®, qui avait occupé quelque
temps le poste de lecteur de francais a I"université d’Upsal,
Georges Dumézil envisagea dés cette époque d’aller en



Scandinavie « pour apprivoiser le germanique », selon son
expression colorée. Le lectorat d’Upsal n’¢tant pas libre, il
accepta en décembre 1925 I’invitation que lui faisait le
gouvernement turc d’enseigner I’histoire des religions a
I’université d’Istanbul. En octobre 1931, le poste d’Upsal étant
enfin devenu vacant, Georges Dumézil quitta la Turquie et
partit pour la Suéde, ou il demeura jusqu’en juillet 1933. Au
cours de ce premier sé¢jour upsalien, il acquit une profonde
connaissance non seulement du vieil islandais et du suédois
moderne, mais des principales sources littéraires de la
Scandinavie ancienne, tant norroises (les poeémes eddiques et
scaldiques, les sagas islandaises, I’ Edda de Snorri Sturluson et
I’Histoire des rois de Norvege du méme auteur) que latines
(les Gesta Danorum de Saxo Grammaticus et la chronique
d’Adam de Bréme). Il noua aussi des amitiés durables avec
nombre de savants suédois ainsi qu’avec le germaniste
autrichien Otto Hofler, qui, lecteur d’allemand dans la méme
universite, préparait alors la publication de son maitre livre sur
les « sociétés d’hommes » chez les anciens Germains®.

Au lendemain de la Seconde Guerre mondiale, ce fut en
Scandinavie que la prodigieuse découverte opérée par Georges
Dumézil en 1938 sur 1’idéologie tripartie des Indo-Européens
trouva ’appui le plus ferme. De retour a Upsal en 1948, le
savant francais y fut accueilli par I’indianiste Stig Wikander,
avec lequel 1l engagea bient6t une collaboration aussi €troite
que fructueuse®. Désormais, chaque année ou presque,
Dumézil alla travailler pendant plusieurs semaines en Suede,
en particulier a la célebre Carolina Rediviva, la bibliotheque
de I'université d’Upsal, laquelle lui décerna en 1955 le grade
de docteur honoris causa. D’autres liens se nouerent
¢galement avec le Danemark, la Norvege, 1’Islande et méme la
Finlande, que Georges Dumézil parcourut a 1’été 1936, et d’ou



il rapporta, a co6té d’une riche moisson de documents sur le
Kalevala et le folklore finnois, des anecdotes savoureuses sur
la pertinence de la linguistique comparée”.

S’il n’¢tait certes pas exclusif de sympathie envers d’autres
pays (la Turquie, par exemple, resta toujours chere a son cceur,
et il déclarait volontiers y avoir vécu les années les plus
heureuses de sa vie), ’attachement de Georges Dumézil a la
Suede ¢tait profond. Ses livres en portent amplement
témoignage : nombre d’entre eux sont dédiés a des collegues
ou a des amis d’Upsal ou de Stockholm et s’ouvrent sur une
citation d’un auteur suédois. Au détour d’une page, le lecteur
reléve souvent telle allusion plaisante aux débordements des
fétes estudiantines le soir du 30 avril (le Valborgsmdssoafton,
variante septentrionale de la nuit de Walpurgis), telle
traduction de vers du grand pocte de la Dalécarlie, Erik Axel
Karlfeldt, ou encore, dans 1’un de ses derniers textes, tel rappel
émouvant des « soirs prolongés de 1I’été upsalien, ou 1’on peut
lire Lagerkvist ou Sophocle jusqu’a pres de minuit, sous un
ciel rougeoyant, a I’orée du bois ».

b

Elaborée & ’aide de matériaux empruntés a 1’histoire des
religions comme a la philologie, au folklore comme a
I’archéologie, la premiere monographie de Georges Dumézil
dans le domaine des ¢tudes scandinaves, Mythes et dieux des
Germains, fut publiée en 1939, quelques mois seulement apres
un événement considérable pour I’histoire de la mythologie
comparée indo-européenne : dans ses conférences a 1’Ecole
des hautes études, ou il enseignait depuis son retour de Suéde
en 1933, "auteur avait reconnu « les grandes correspondances
qui engagent a attribuer aux Indo-Européens, avant leur
dispersion, une théologie complexe, axée sur la structure des
trois fonctions de souveraineté, de force, de fécondité ». Pour



la Scandinavie, il avait ainsi mis en évidence la triade des
dieux du sanctuaire de Vieil Upsal, ¢’est-a-dire Odin, Thor et
Freyr, et, plus généralement, la division du panthéon en Ases
et en Vanes. Cette découverte amena |’auteur a remanier le
plan du livre, en dégageant trois axes principaux : d’abord les
« mythes de la souveraineté », puis les « mythes des
guerriers » et enfin les « mythes de la vitalité », mais en
conservant beaucoup de la rédaction initiale, qui contenait de
fait nombre d’observations d’une grande finesse sur la société
scandinave a 1I’époque préchrétienne.

Saluée par Marc Bloch dans un compte rendu chaleureux®,
I’analyse de la conception germanique de la souveraineté que
présentait Mythes et dieux des Germains fut développée avec
de nouveaux arguments dans quelques-uns des ouvrages que
Georges Dumeézil publia a un rythme soutenu a partir de 1940.
Ce fut le cas notamment dans plusieurs chapitres de Mitra-
Varuna (1940 et 1948), ou il s’attacha a délimiter le domaine
d’action des dieux Odin (le « souverain magicien », qui perdit
un ceil dans une source ou sont cachées la science et
I’intelligence) et Tyr (le « souverain juriste », qui sacrifia sa
dextre afin de permettre I’enchainement du loup Fenrir), en
comparant le diptyque que forment ces mutilés avec le couple
de héros romains adversaires de Porsenna, Horatius Codes et
Mucius Scaevola.

D’autres dieux scandinaves furent ¢tudiés au fil des
enquétes de mythologie comparée que rédigea a la méme
époque Georges Dumézil, puis I’attention se porta
principalement sur le récit de la guerre que se livrerent les
Ases et les Vanes a D'origine des temps : esquissée dans
Jupiter, Mars, Quirinus I (1941), cette é¢tude fut renouvelée au
moyen d’une analyse minutieuse des strophes 21-24 du poéme
eddique la Voluspd et constitua 1’'un des essais les plus



séduisants du recueil Tarpeia (1947 — repris ict méme pp. 7-
43).

Dans Loki (1948), I’auteur se pencha sur I’« un des plus
singuliers parmi les dieux scandinaves » et qui, a ce titre, avait
dérouté des geénérations de germanistes. Avant de I’éclairer
— au moins en partiec — a 1’aide de documents caucasiens,
avant de distinguer avec une admirable perspicacité¢ les
¢léments psychologiques (« I’intelligence impulsive et
I’intelligence recueillie ») et les éléments naturalistes (le vent
et le feu) dans ce type de divinité, Georges Dumézil s’employa
a réhabiliter contre une certaine tradition hypercritique le
témoignage que [’historien islandais du début du xin‘ siecle,
Snorri  Sturluson, fournit sur I’ancienne mythologie
scandinave. Cet expos¢ d’une grande importance pour la
compréhension de [’esprit qui animait les recherches de
I’auteur, en particulier son refus de disloquer les ¢léments qui
constituent un récit, son souci de dégager des ensembles
significatifs, fut comparé par Claude Lévi-Strauss au Discours
de la méthode lorsqu’il accueillit Georges Dumézil a
I’ Académie frangaise le 14 juin 1979.

Avec La Saga de Hadingus (1953, cf. Du mythe au roman,
1970), I’auteur abordait un probléme proche de celui posé par
la crédibilit¢ de I’Edda et des vieux poemes norrois : il
examinait la transposition de la mythologie scandinave en
histoire épique de la nation danoise sous la plume d’un
contemporain de Snorri, Saxo Grammaticus. Les procédés mis
en ceuvre dans les premiers livres des Gesta Danorum par ce
clerc proche de I’archevéque Absalon, le travail littéraire qu’il
accomplit sur des sources poétiques tantot disparues tantot
conservées uniquement en Islande, les « remplois » auxquels il
se livra pour retracer le régne de I’un des premiers souverains,
Hadingus, en démarquant la carriere du dieu Niord, fournirent



a Georges Dumézil la matiere de riches développements,
¢tayés par une érudition tres sOre et prolongés dans des
appendices tels que « Le noy¢ et le pendu » (repris ici méme
pp. 91-120) ainsi que dans 1’é¢tude du héros Starcatherus et de
ses trois péchés’.

Présent¢ comme une seconde édition de Mythes et dieux
des Germains, le livre Les Dieux des Germains (1959) se
proposait de donner « une démonstration plus ferme et plus
serrée » de la formation de la mythologie scandinave. Ce
changement d’orientation, plus radical que ne le laissait
supposer la légere modification du titre, engendra un ouvrage
nettement différent du premier : en quatre chapitres denses,
I’auteur décrivait d’abord la guerre des Ases et des Vanes en
insistant sur son déroulement et sur le contrat social auquel
elle aboutit (chapitre 1), puis il précisait ses vues sur le couple
de dieux souverains que forment Odin et Tyr (chapitre 1),
avant de se pencher sur le drame eschatologique a la lumiere
notamment des découvertes de Stig Wikander au sujet du
Mahdabharata et en proposant une solution pour
I’interprétation du dieu Baldr (chapitre 1) ; enfin, il
réfléchissait aux relations qu’entretenaient avec la guerre Odin
et Thor pour mieux cerner la province de ce dernier, en la
distinguant également de celle de quelques-uns des dieux de
troisieme fonction, Niord, Freyr et Freyia (chapitre 1v).

Volontairement limit¢é aux principaux personnages du
panthéon nordique, I’exposé avait certainement gagné en
clarté, mais comme le regrettait Georges Dumézil dans la
préface, plusieurs représentations religieuses des anciens
Scandinaves n’avaient pu é&tre envisagées en raison des
contraintes de la collection qui accueillait 1’opuscule®. Le
dossier d’un dieu aussi complexe que Heimdall, par exemple,
n’avait pas pu étre inclus dans ’ouvrage, I’auteur ayant di se



résoudre a renvoyer a Darticle qu’il lui consacrait la méme
année dans la revue Etudes celtiques. Le méme sort frappait
certaines figures mineures des poemes eddiques, telles
Byggvir et Beyla, ou encore les prolongements de la
mythologie de Niord et de Freyr dans le folklore du nord de
I’Europe, sujets que Georges Dumézil avait traités dans
quelques-uns des articles qui, sous sa plume, précédaient
souvent des travaux de plus grande ampleur et qui, pour
certains d’entre eux, furent intégrés a la série des « bilans »
que constituent les trois gros volumes intitulés Mythe et
épopée (1968-1973).

Dans le domaine scandinave proprement dit, [’auteur
rédigea ainsi une vingtaine d’études qui furent publiées entre
1947 et 1985 dans divers périodiques et recueils de mélanges,
d’essais ou d’esquisses. C’est cet ensemble de textes que nous
avons jugé¢ d’autant plus utile de réunir dans le présent
volume’ que, faute d’avoir pu prendre place au sein d’un livre
comparable par son ampleur a La Religion romaine archaique
(1966 et 1974), la matiére de nombre d’entre eux demeurait
peu connue, non seulement du public cultivé mais des
germanistes. Ce faisant, nous espérons donner au lecteur une
vue plus complete, plus unitaire aussi, de I’ceuvre accomplie
par Georges Dumézil sur les mythes et les dieux de la
Scandinavie ancienne.

%

Strictement chronologique, ’ordre de présentation de ces
¢tudes permet de suivre au plus pres la démarche de ’auteur,
avec ses premiers taitonnements, avec ses temps d’arrét et ses
nouveaux départs — sous I’impulsion notamment des
observations que lui adressa le germaniste néerlandais Jan de
Vries dans le dialogue constant qu’entretenaient les deux
savants —, avec surtout les progrés décisifs qui furent obtenus



grace a ’heureuse union de I’analyse interne des textes norrois
et de la comparaison avec des documents latins, gallois ou
indiens, comme on le constatera a la lecture des articles « La
Rigspula et la structure sociale indo-européenne » et
« Remarques comparatives sur le dieu scandinave Heimdall »
publiés & un an d’intervalle. En outre, cette disposition fait
apparaitre, sans artifice, la parent¢ thématique entre les
principaux chantiers ouverts au cours de quatre décennies :
apres un examen de plusieurs strophes de la Voluspd et des
lumieres qu’elles jettent sur la guerre des Ases et des Vanes
(pp. 7-43), apres un détour par un autre poeme eddique, la
Lokasenna, et deux figures proches de Freyr (pp. 45-80),
’attention se porte sur la mort et les funérailles de ce dieu de
la fécondité (« La gestatio de Frotho III », pp. 81-90 ; « Le
noy¢ et le pendu », pp. 91-120), puis sur la survie de son pere
Niord dans le folklore scandinave des génies de la mer
(pp. 121-138), avant que ne soit discuté 1’équipement guerrier
des dieux de « troisieme fonction » (pp. 139-150).

L’interprétation du poeme eddique la Rigspula (pp. 151-
167) est renforcée par la définition de Heimdall comme « dieu
cadre » (pp. 169-188), le role de ce dernier dans le combat
eschatologique des anciens Scandinaves conduisant
logiquement a I’examen du dossier d’un autre dieu
énigmatique, mais dont le role fut décisif lors de cette
formidable bataille, Vidar le Silencieux (pp. 239-253).
Parallé¢lement, I’auteur met en évidence les altérations que
Saxo Grammaticus fit subir a la figure de Baldr le Bon, dieu
dont la mort fut le signe avant-coureur du Ragnarek et qui, de
méme que Vidar, échappa a I’incendie universel (« Balderus et
Heatherus », pp. 203-225), article prolongé par 1’étude du cas
assez semblable que constitue le récit de certaines aventures



du dieu Thor sous la plume du clerc danois (« Gram »,
pp. 255-272 ; « Horwendillus », pp. 273-281).

Les quatre derniers articles reviennent plus directement sur
I’1déologie tripartie : d’abord en observant la hiérarchie des
fonctions et des objets, d’une part dans les contes, d’autre part
dans les mythes et les récits épiques (« Les objets
trifonctionnels », pp. 293-307) ; puis a travers le commentaire
d’un épisode peu glorieux des amours d’Odin (« Les trois
ruses de la fille de Billing », pp. 309-317), et enfin dans la
réponse circonstanciée qui fut apportée aux critiques émises
par un scandinaviste anglais a ’encontre de la these principale
du livre Les Dieux des Germains (pp. 319-341 et 343-368).

%

Georges Dumézil se déclarait parfois agacé de se voir
« toujours ramené aux trois fonctions' ». Il rappelait
volontiers s’étre occupé d’autres dossiers, tels « la théorie de
I’Aurore, le Solstice d’hiver, le calendrier romain, Ies
organisations guerricres ». Comparable pour le domaine
nordique aux recueils Idées romaines (1969) et Fétes romaines
d’ete et d’automne (1975), le présent volume fournit une
nouvelle — et éclatante — démonstration de la diversité et de
I’ampleur de I’ceuvre dumézilienne, en débordant largement le
cadre de la tripartition fonctionnelle, dont plusieurs articles
contribuent cependant a éclairer les mécanismes et le champ
d’application.

A coté d’une multitude de notations utiles sur des sujets
aussi variés que la dualit¢ des techniques funéraires et le
théme des jumeaux divins, le savoir astronomique et le
bestiaire cosmique, I’antiquité de [’institution royale, la
formation de certaines tournures périphrastiques (les
kenningar des poétes norrois) ou encore la puissance de 1’or,



cette vingtaine d’études apporte des solutions nouvelles a des
questions longtemps débattues parmi les germanistes : par
exemple, le déroulement des opérations au cours de la guerre
des Ases et des Vanes ; la nature de Gullveig ; la fonction de
Byggvir et de Beyla ; le rapport entre le dieu Niord et la déesse
Nerthus ; la mort de Fiolnir dans une cuve d’hydromel ;
I’appellation Rig qui est donnée au dieu Heimdall dans le
prologue en prose d’un célebre poeme eddique ; les relations
entre les mythes et les contes populaires, etc.

Parmi les membres du panthéon scandinave dont les traits
apparaissent plus nettement et dont le role dans le drame
eschatologique se comprend beaucoup mieux a la lecture de
ces pages figurent Heimdall le Veilleur-des-dieux et Vidar
I’Ase silencieux. C’est a leur sujet que la méthode
comparative fait véritablement merveille : au terme d’une
analyse serrée des quelques vestiges de leur signalement que
les sources norroises ont conserves, Georges Dumézil produit,
pour le premier, des documents du folklore gallois qui
autorisent a « penser ensemble » d’une part les liens entre le
dieu scandinave et le bélier, d’autre part le récit de la
naissance aquatique de ce fils de neuf meres, avant de le
rapprocher du dieu céleste védique et prévédique Dyauh et de
son incarnation en Bhisma dans les eaux du Gange. Pour le
second, Vidar, la comparaison opérée entre le mode d’action
de ce dieu « presque aussi fort que Thor » dans la phase finale
du Ragnargk et 1’épisode des « trois pas de Visnu » dans la
mythologie post-védique offre a Georges Dumézil un double
succes : non seulement la notion d’espace devient primordiale
dans la définition du vengeur d’Odin et du sauveur de
I’univers qu’est Vidar, mais le récit détaillé du combat
eschatologique que donna Snorri dans I’Edda est, sur ce point
précis également, réhabilité.



Exposées dans Loki avec une fermeté teintée d’un humour
parfois féroce a Dendroit du chef de file de I1’école
hypercritique, les raisons de « faire confiance a la science et a
la conscience du grand Islandais » sont reprises et
considérablement renforcées au fil de ces ¢tudes et esquisses.
La restauration du témoignage de Snorri Sturluson s’étend ici
a de nouveaux chapitres de I’Edda, elle profite de plus a ce
monument qu’est I’ Histoire des rois de Norvege (en particulier
a 1’Ynglinga saga ou Histoire des Ynglingar, c’est-a-dire au
récit des origines mythiques de la dynastie) et englobe aussi un
chef-d’ceuvre du xur° siécle dont la paternité est volontiers
attribuée a I’aristocrate islandais par la recherche moderne,
I’Egils saga (ou Histoire d’Egil).

C’est sur la crédibilité de ce beau récit que porta ’'une des
derni¢res luttes scientifiques menées par I’auteur : a quatre-
vingt-cinq ans pass€s, avec une vigueur intacte et une
érudition sans faille, Georges Dumézil repoussa les attaques
lancées par des savants souvent considérables contre
I’interprétation la plus vraisemblable d’une périphrase
poétique et parvint a démontrer la cohérence des chapitres LI
et Lvit de I’Egils saga, au moyen d’une philologie plus
exigeante, d’une lecture plus attentive du texte norrois. Le
spectacle offert par cette joute n’est pas le moindre motif
d’admiration que recele le présent recueil.

Francois-Xavier Dillmann

1. Voir, en particulier, I’entretien avec Jacques Bonnet et Didier Pralon, dans
Jacques BONNET (dir.), Georges Dumeézil, Paris et Aix-en-Provence, Centre
Georges-Pompidou et Pandora Editions (Cahiers pour un temps, II), 1981, pp. 15-
44 ; L’Express du 5 au 11 septembre 1986 (« La mémoire des dieux ». Entretien
avec Sylvaine Pasquier) ; et 1’ouvrage intitulé Entretiens avec Didier Eribon,
Gallimard (« Folio Essais »), 1987.

2. Maurice Cahen (1884-1926) est I’auteur de deux théses magistrales : Etudes
sur le vocabulaire religieux du vieux-scandinave. La libation (Paris, Honoré



Champion, « Collection linguistique publiée par la Sociét¢ de linguistique de
Paris », IX, 1921) et Le Mot « Dieu » en vieux-scandinave (Paris, Honoré
Champion, « Collection linguistique publiée par la Société de linguistique de
Paris », X, 1921). Chargé d’une conférence temporaire a la section des sciences
religieuses de 1’Ecole pratique des hautes études a partir de janvier 1925, il fut élu
en novembre de la méme année directeur d’études de philologie germanique a la
section des sciences historiques et philologiques, mais, déja gravement atteint par la
maladie, il ne put y enseigner que quelques mois.

3. Kultische Geheimbiinde der Germanen, 1 (Francfort-sur-le-Main, Verlag
Moritz Diesterweg, 1934) ; ce fut Otto Hofler qui préfaga la traduction allemande
du livre Loki (Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1959) ; sur les liens
entre Dumézil et Hofler depuis leur séjour commun a 'universit¢ d’Upsal, voir
aussi notre notice de présentation de I’article « Balderus et Hatherus », ici méme
p. 204.

4. C’est en se fondant sur les analyses de Dumézil que Wikander trouva
notamment la clef qui lui permit d’expliquer la structure du Mahabharata. Publiée
d’abord en suédois dans la revue Religion och Bibel (VI1, 1946, pp. 27-39), son
importante étude fut traduite en frangais — et abondamment commentée — par
Dumézil dans 1’ouvrage Jupiter, Mars, Quirinus, 1V, 1947, pp. 37-53 (cf. aussi
Mpythe et épopée, 1, 2° édition, 1971, pp. 42 et suiv.). Dans d’autres travaux, le
savant suédois s’est penché sur 1’eschatologie des anciens Scandinaves en la
comparant aux données indo-iraniennes : voir ainsi son article « Germanische und
indo-iranische Eschatologie », Kairos, 11, 1960, pp. 83-88.

5. Voir par exemple ici méme.
6. Cf. Revue historiqgue, CLXXXVIII, 1940, pp. 274-276.

7. Elle constitue 1’'un des principaux développements du livre Aspects de la
fonction guerriere chez les Indo-Européens (1956, pp. 80-93 et 107-111), repris en
1969 (et a nouveau en 1985) sous le titre Heur et malheur du guerrier. Voir aussi le
premier chapitre de Mythe et épopée, 11 (1971, cf. 2°édition, 1977).

8. Dirigée par Georges Dumézil, la collection « Mythes et religions », dont le
livre Mythes et dieux des Germains constituait le premier volume et Les Dieux des
Germains le trente-huitiéme, fut fondée en 1939 par Paul-Louis Couchoud a la
Librairie Ernest Renoux (Presses universitaires de France).

9. A I’exception de quelques articles qui se prétaient mal a une réédition, soit
qu’ils répondaient a des critiques qu’il elit été nécessaire de reprendre également
pour Dintelligence des répliques de Georges Dumézil (« L’étude comparée des
religions des peuples indo-européens », dans Beitrdge zur Geschichte der deutschen
Sprache und Literatur [Tlbingen], LXXVIII, 1956, pp. 173-180, qui faisait suite a
un article du germaniste allemand Karl Helm, « Mythologie auf alten und neuen
Wegen », ibid., LXXVII, 1955, pp. 333-365 — cet auteur commenta a son tour la
réponse de Georges Dumézil, ibid., LXXVIII, 1956, p. 181 ; « Science et politique.
Réponse a Carlo Ginzburg », dans Annales. E.S.C., septembre-octobre 1985, n° 5,
pp- 985-989, qui répliquait aux attaques du médiéviste italien d’abord publiées dans
les Quaderni storici, décembre 1984, pp. 857-882, puis traduites sous le titre
« Mythologie germanique et nazisme. Sur un ancien livre de Georges Dumézil »
dans Annales. E.S.C., juillet-aott 1985, n° 4, pp. 695-715), soit qu’ils ne



concernaient que partiellement le domaine scandinave tout en comportant des
développements d’ordre essentiellement historiographique, par exemple de longues
traductions d’appréciations portées par des savants étrangers sur les premiers
travaux de l’auteur (« “Tripertita” fonctionnels chez divers peuples indo-
européens », Revue de [’histoire des religions, CXXXI, janvier-juin 1946 [publ.
juillet 1947], pp. 53-72 — les faits germaniques sont abordés aux paragraphes III [
« Blanc, rouge et noir dans le monde indo-européen » ], IV [ « Une formule
juridique tripartite en Islande » ] et V [ « Les trois fonctions sociales et la pierre
runique de Sparlésa (Suede) » ]). Ajoutons qu’en accord avec M. Pierre Nora,
directeur de la Bibliothéque des Sciences humaines, nous n’avons pas jugé
opportun de reprendre dans ce volume les esquisses 76 (« Mimir et Kvasir. Le
décapité et le morcelé en Scandinavie »), 78 (« Comparaisons indo-scandinaves. Le
décapité et le morcelé »), 82 (« Njoror et Freyr. Peres et fils gémellaires »), 97
(« Idunn et Gefjun »), 98 (« Bragi 1. Bragi II ») et 99 (« Visnu, Vidarr et I’espace
[suite] ») qui, éditées par les soins de M. Joél H. Grisward, font partie du recueil
posthume Le Roman des jumeaux, publié récemment dans cette méme collection.
Une exception a cependant été faite pour 1’esquisse 96 (« Les trois ruses de la fille
de Billingr. Les trois fonctions : entre I’homme et la femme ») que 1’auteur avait
rédigée a I’origine pour un fascicule de la revue Ogam-Tradition celtique. Précisons
enfin que I'un des cing essais qui avaient été regroupés dans le recueil intitulé
Tarpeia (1947) a également €té retenu ici, en raison du grand intérét qu’il présente
pour la compréhension de plusieurs strophes du poeme eddique la Voluspa et a
travers elles pour 1’étude de la guerre des Ases et des Vanes.

10. Cf. ’entretien avec Jacques Bonnet et Didier Pralon (voir supra n. 1), p. 34.



NOTE SUR LA PRESENTE EDITION

La réunion, au sein d’un méme volume, d’¢tudes publices a
I’origine dans divers périodiques et recueils collectifs, tant
frangais qu’étrangers, ou dans des ouvrages faisant partie de
collections fort différentes les unes des autres, impliquait — si
I’on voulait éviter la présence de disparates qui auraient pu
géner la lecture — de procéder a une révision des citations des
textes norrois, des références bibliographiques et surtout des
noms propres.

Dans ce dessein, I’orthographe des noms scandinaves a été
unifiée en s’inspirant des principes qui nous avaient guidé
dans la préparation de notre traduction de 1I’Edda de Snorri
Sturluson (Gallimard, 1991) et, plus récemment, dans celle de
I’Histoire des rois de Norvege du méme auteur islandais
(Gallimard, 2000) : c’est ainsi que les dieux et héros
scandinaves connus des sources littéraires norroises sous des
appellations telles que Asgerdr, Bjorn, Eirikr, Frédi, Njordr
(ou Niordr), Odinn, Sigurdr, Tyr et Porr apparaissent ici sous
une orthographe simplifi¢e et, partant, plus accessible pour le
lecteur francais : Asgerd, Biorn, Eric, Frodi, Niord, Odin,
Sigurd, Tyr et Thor. (Bien entendu, le procédé n’a pas été
appliqué aux textes norrois ni aux travaux discutés par
I’auteur.)

Les citations des poemes eddiques ont été normalisées en
se fondant sur 1’édition de référence qui fut établie par Jon
Helgason, tandis que les nombreuses références faites a 1’ Edda
de Snorri ont été revues a 1’aide de 1’édition procurée par
Finnur Jonsson, mais en tenant compte, pour la Gylfaginning
et les passages en prose des Skdldskaparmdal, de 1’édition
préparée conjointement par Anne Holtsmark et Jon Helgason.
(Le lecteur trouvera, dans le Complément bibliographique, des



indications plus précises sur ces éditions, accompagnées d’un
choix de traductions et d’une liste des principaux travaux de
Georges Dumézil cités dans 1’ouvrage.)

Pour I’établissement du texte, nous avons suivi aussi
fidelement que possible la premiere version imprimée de
chacune des dix-neuf études réunies dans ce volume, en tenant
le plus grand compte des corrections manuscrites que Georges
Dumézil apporta sur les tirés-a-part de ses articles ou sur les
exemplaires de ses ouvrages. Lorsqu’une ¢tude fut reprise par
I’auteur dans une publication ultérieure, nous avons
naturellement retenu les éventuelles modifications qu’elles
présentent, et nous nous sommes attach¢é a les signaler dans la
Notice de présentation qui précéde chaque étude. (Dans ces
notices, nous donnons en outre les références précises de la
premicre publication de 1’é¢tude et, le cas échéant, ses
réimpressions successives ; nous indiquons aussi la premicre
formulation de son titre, lorsqu’elle difféere peu ou prou de
celle retenue dans le présent recueil, et nous ajoutons au
besoin d’autres  précisions, d’ordre  bibliographique
notamment.)

Ici et 1a, quelques mots, quelques réfeérences a des travaux
savants, voire quelques phrases, ont été ajoutés dans le corps
du texte ou dans les notes de bas de page afin de faciliter la
compréhension d’un passage. Cette intervention, qui a
généralement été marquée par I’emploi de crochets, concerne
au premier chef la traduction de citations faites par [’auteur a
des publications rédigées dans les différentes langues
scandinaves ainsi que plusieurs ceuvres de I’Antiquite
classique, pour la traduction desquelles M. Dominique
Briquel, directeur d’études a 1’Ecole pratique des hautes
¢tudes, a généreusement accepté de préter son concours.

Francois-Xavier Dillmann



Tarpeia



L’¢tude qui suit constituait a ’origine 1'un des cing
mémoires regroupés dans le recueil intitulé Tarpeia. Essais de
philologie comparative indo-européenne. Publi¢ par les
Editions Gallimard en 1947, 1’ouvrage faisait partic de la
collection « Les mythes romains ».

La matiere de ce mémoire, qui s’¢tendait de la page 249 a
la page 291 et qui, comme I’indiquait 1’auteur aux premicres
lignes de 1’avant-propos, €tait « a peu pres indépendant » des
autres essais réunis dans le méme livre, avait d’abord été
esquissée, au moins en ce qui concerne la figure de Gullveig,
dans Mythes et dieux des Germains (1939, pp. 150-151) ; elle
fut développée dans plusieurs conférences a 1’Ecole pratique
des hautes études, notamment en mars 1946.

Cette ¢étude a été résumée par Georges Dumézil dans
L’Héritage indo-européen a Rome (1949, pp. 125-142
— reproduit dans La Religion romaine archaique, 1966,
pp. 78-84 ; cf. deuxieme édition, 1974, pp. 82-88) ; voir aussi
Les Dieux des Germains (1959, pp. 8 et suiv.), Mythe et
epopée, 1 (cf. seconde édition, 1974, pp. 288 et suiv.), Du
mythe au roman (1970, pp. 95-105) et I’ensemble des
ouvrages dans lesquels 1’auteur a trait¢é du mythe scandinave
de la guerre des Ases et des Vanes ; on consultera également
la réponse faite dans Jupiter, Mars, Quirinus, IV (1948,
p. 186) au compte rendu de Tarpeia par Jean Bayet dans la
Revue des études latines (XXV, 1947, pp. 420-422) et la
notice imprimée a la fin de Particle « Carna » dans la Revue
des études latines (XXXVIII, 1960, pp. 98-99), en réponse a
une remarque de Jean Beaujeu dans la méme revue (XXXVII,
p. 393).



Le recueil Tarpeia contenait d’autres développements de
grand intérét sur la mythologie des anciens Scandinaves, en
particulier au sujet des « elfes noirs », des nains et des chefs-
d’ceuvre fonctionnels (pp. 210-214), de la résurrection des
boucs du dieu Thor (pp. 212-213), et de la « division
novendiale de I’anneau Draupnir » (pp. 231-238).



[. La premiere guerre de Rome
— folkvig fyrst [ heimi

La maniere dont s’est formée la Rome primitive (par la
guerre, puis la réconciliation des futurs Tities avec les futurs
Ramnes et les futurs Luceres) a trouvé un parallcle
remarquable dans la manic¢re dont s’est formée la société des
dieux scandinaves (par la guerre, puis la réconciliation des
dieux Vanes avec les dieux Ases). Dans les deux cas, les
partenaires sont congus comme des groupes a la fois ethniques
et fonctionnels, comme deux sociétés voisines préformées et
spécialisées de telle sorte qu’elles se completent et constituent
les ¢léments tout préts d’une synthése : les compagnons de
Titus Tatius sont les riches spécialistes de 1’agriculture et
s’unissent aux compagnons de Romulus, définis par le culte et
par la souveraineté politique, et aux compagnons de Lucumo,
purs techniciens de la guerre (Properce, 1V, 1, 9-32, commenté
dans Jupiter, Mars, Quirinus, 1, pp. 136 et suiv., et dans
Naissance de Rome. Jupiter, Mars, Quirinus, 1, pp. 86 et
suiv.) ; les Vanes sont les spécialistes de la richesse et de la
fécondité et s’unissent aux Ases qui entourent le magicien et
souverain Odin et Asa-Pérr, Thor le batailleur. Dans les deux
cas, il y a fusion intime : Titus Tatius vient s’installer sur le
site romain avec son peuple et devient roi de la société mixte
au méme titre que Romulus ; les Vanes transférent aux Ases
les deux principaux dieux et la principale déesse de leur
groupe, Niord, Freyr et Freyia ; ce transfert se fait
théoriquement a titre d’otages d’abord, mais les trois divinités
se naturalisent si vite et si bien que ¢’est Niord qui succede
comme roi a Odin quand celui-ci « meurt » et que c’est ensuite
Freyr, puis ses descendants, qui recoivent la royauté de la



société mixte. Dans les deux cas, enfin, il y a d’abord une
guerre longue et acharnée, aux succes alternés, puis cette
guerre se termine par un pacte de réconciliation qui ne sera
plus jamais mis en question : plus jamais on n’entendra parler,
dans « I’histoire romaine », d’un conflit entre les Sabins de
Titus Tatius ou leurs héritiers et les premiers compagnons de
Romulus ou leurs héritiers ; en particulier, une différence
d’origine, de « race », ne sera jamais utilisée dans les débats
ultérieurs (sécessions, révoltes, etc.) des plébéiens et des
patriciens ; de méme, la mythologie scandinave ne connait
plus, apres la dure guerre initiale, aucun conflit entre les Ases
et les Vanes. C’est d’ailleurs 1a un fait qu’on retrouve dans la
légende indienne homologue, celle qui explique la formation
définitive de la société divine par I’admission des Ag¢vin a la
jouissance du sacrifice : ’entente d’Indra, dieu roi et guerrier,
et des Acgvin, maitres de 1’abondance, est la conclusion
contractuelle d’un conflit aigu ; mais, une fois cette conclusion
acquise, elle n’est plus jamais discutée et se transforme, entre
Indra et les Ac¢vin, en une sorte d’affinité élective, en une
amiti¢ ¢troite, presque ¢galitaire malgré la hiérarchie des
fonctions.

A coté de ces analogies générales, on a pu relever des
convergences nombreuses entre les détails du récit romain de
Tite-Live et ceux du récit scandinave de Snorri (Jupiter, Mars,
Quirinus, 1, pp. 162-166). Et tant d’accords s’expliquent mal si
I’on s’obstine a voir, dans la Iégende de la guerre de Romulus
et des Sabins d’une part, dans la 1égende de la guerre des Ases
et des Vanes d’autre part, le souvenir d’événements
historiques, du conflit de deux peuples. Les raisons alléguées
parfois en ce sens pour la légende scandinave — par Karl
Weinhold, par Henrik Schiick, par Eugen Mogk... — sont
extrémement légeéres ; quant a 1’hypothése d’un authentique



conflit, suivi d’une fusion, entre Sabins et pré-Romains au
début méme de 1’histoire romaine, nous en avons montré les
difficultés et les invraisemblances dans tout un chapitre de
Naissance de Rome (Jupiter, Mars, Quirinus, 11, chap. 11,
pp. 128-193, « Latins et Sabins : histoire et mythe »). Nous
continuons de penser que, ici et 1a, dans « I’histoire » humaine
ou dans « I’histoire » divine, c’est le méme mythe ancestral
qui a été utilisé : celui qui, dés les temps indo-européens,
expliquait comment s’était formé, dans ce monde ou dans un
autre, peu importe, le modele triparti de la société.

Mais jusqu’a présent, dans nos divers essais comparatifs,
nous n’avons encore considéré ces deux guerres mythiques
que du point de vue de leur résultat. Nous avons méme risqué
(Jupiter, Mars, Quirinus, 1, p. 161) la proposition suivante :
« Le mythe raconte une guerre, certes, mais son centre de
gravité¢ est dans le traité durable qui la conclut, qui fonde
I’ordre actuel du monde et de la société en établissant des
rapports “normaux” entre les patrons divins [ou épiques] des
fonctions sociales. Et la guerre ne sert ici sans doute qu’a
introduire le traité¢, comme, dans les mythes de création, le
chaos n’est d’abord mentionné que pour faire ressortir 1’ordre
qui lui succéde... ; exprimant sous forme dramatique des
rapports logiques, les mythes “réalisent” volontiers pour les
“réparer” ensuite des malheurs que les rites, les institutions, les
préceptes moraux correspondants ont pour objet, simplement,
d’éviter. »

Cette attitude négligente, négative envers tout ce qui, dans
les deux légendes, précede le pacte final, nous était inspirée
par un double sentiment. D’une part, nous admettions que,
pour la guerre proprement dite des Ases et des Vanes, nous ne
disposions que des phrases trés générales de Snorri (Ynglinga
saga, chap. 1v, début) : « Odin marcha avec son armée contre



les Vanes ; mais ceux-ci résistérent et défendirent leur pays ;
tantot un parti tantot 1’autre avait la victoire : chacun dévasta
le pays de ’autre et ils se firent des dommages mutuels. Mais
quand tous deux en eurent assez de la lutte, ils convinrent
d’une rencontre en vue d’une réconciliation. Ils conclurent la
paix et se donnerent mutuellement des otages... » D’autre
part, nous admettions que les quelques épisodes précis que les
Romains rapportaient sur les batailles de Romulus et de Tatius
¢taient tous inutilisables pour nous, soit qu’ils fussent pris au
folklore de la Méditerranée orientale, soit qu’ils fussent li€s au
sol romain ou formés par vieillissement d’événements
authentiques, mais ultérieurs, de I’histoire romaine. Dans ces
conditions, 1l est ¢vident qu’aucune prise ne s’offrait a I’étude
comparative.

Mais, depuis 1941, il nous a paru qu’il fallait réviser ces
deux jugements. Nous avions accepté trop vite les « résultats »
de critiques ou mal conduites ou poussées au-dela de leurs
droits. Examinons successivement les deux cas.

II. Voluspd, str. 21-24

Eugen Mogk, dans la derni¢re partie de sa carriere, a fait
avec une sorte de fureur sereine une ceuvre essentiellement
destructrice ; dans des articles nerveux comme des libelles,
s’attaquant de préférence a Snorri, mais aussi aux poemes
eddiques, i1l a voulu montrer que le témoignage de 1’érudit
islandais sur la mythologie est constamment suspect d’un des
quatre péchés mortels de falsification, d’invention,
d’interprétation et de combinaison, et qu’un grand nombre de
passages de I’Edda en vers ou ’on pensait trouver du moins
des allusions a des scenes racontées ensuite discursivement par
Snorri doivent étre interprétés tout autrement : bref, un jeu de
massacre, d’ou la documentation traditionnelle sort meurtrie et



stérilisée. La guerre des Ases et des Vanes a été justement
I’occasion, le théatre, si ’on peut dire, d’un des épisodes les
plus remarquables de cette autre guerre.

Jusqu’a Mogk, on admettait comme une évidence que les
strophes 21-24 de la Voluspa se rapportent a la guerre des
Ases et des Vanes. On connait le théme et ’esprit de ce long et
magnifique poeéme : c’est une revue rapide, haletante, des
principaux moments de I’histoire passée et future du monde,
une suite de visions que raconte, que « vaticine » (spd) la
voyante (la volva) dans un langage elliptique, mais fortement
articulé. L’ordre de succession des sceénes est bien, en gros,
chronologique, mais il y a aussi un ordre logique, plus
profond, eschylien, commandé par une sorte de Némésis :
I’ordre des fautes et des chatiments, des imprudences et des
accidents ; ces enchainements, 1’auteur ne les expose pas
explicitement, soit que le public auquel il s’adresse les
connaisse et les ressente, soit qu’il ait jugé plus artistique de
les laisser deviner. Le fait est qu’on les devine, et les critiques
du x1x° siécle les ont mis en lumiéere, semble-t-il, dans des

conditions partout plausibles.

Donc, aprés I’introduction (stance 1), apres des stances
relatives aux débuts du monde (st. 2-5), a la régulation du
temps diurne et nocturne et a la mise en place des premieres
techniques par les dieux (st. 6-8), a la création, par les dieux
¢galement, des nains (st. 9-16) et du premier couple humain
(st. 17-18), apres, enfin, la mention de 1’Arbre du monde (st.
19) du pied duquel sortent les trois Nornes — Passé, Présent,
Futur — (st. 19-20), la volva en arrive a dire :

21. Pat man hon folkvig
fyrst 1 heimi,
er Gullveigo

geirom studdu



22.

23.

24.

21.

ok 1 holl Hars
hana brendo,
prysvar brendo
prysvar borna,

opt, osialdan ;

p6 hon enn lifir.
Heidi hana héto
hvars til hisa kom,
volo vel spa,

vitti hon ganda ;
seid hon kunni,
seid hon leikinn,

@ var hon angan
illrar bradar.

ba gengo regin oll
a rokstola,
ginnheilog goo,
ok um pat gettuz,
hvart skyldo esir
afrao gialda

eda skyldo godin oll
gildi eiga.

Fleygdi Odinn

ok i folk um skaut,
Pat var enn folkvig

fyrst i heimi ;

brotinn var bordveg<g>r

borgar asa,
knatto vanir vigspa

vollo sporna.

Elle se souvient de la premiére guerre d’armées dans le monde,

quand ils dressérent Gullveig (« Ivresse de 1’or ») avec des

épieux

et, dans la salle de Harr [Odin], la briilérent,



trois fois brilérent la trois fois née,
souvent et non rarement — pourtant elle vit encore.

22. Sorciére, on 1’appelait partout ou, dans les maisons, elle allait,
la volva bien voyante ; elle pratiquait des charmes,

elle ensorcelait partout ou elle pouvait, elle ensorcelait 1’esprit
troublé,

toujours elle était le plaisir de la mauvaise femme.

23. Tous les dieux (regin) allerent aux Chaires des Décisions,
les trés saintes divinités (god), et tinrent conseil sur ceci :
Ou bien les Ases paieront-ils en compensation (gialda) tribut,
ou bien tous les dieux auront-ils compensation (gildi) ?

24. Odin décocha (son épieu) et le langa dans la troupe guerriere :
¢’¢était encore la premicre guerre d’armées dans le monde ;
rompue fut I’enceinte du chateau des Ases,

les Vanes belliqueux purent fouler les plaines.

Le texte continue par une strophe qui fait allusion a une
autre histoire, celle du marché usuraire passe¢ entre les dieux et
le géant macon pour la construction de « I’Enclos des Ases »
(en remplacement du chateau pris d’assaut a la stance 24, vers
5-6 ?) : le macon avait demandé et obtenu la promesse qu’on
lui livrerait en paiement le soleil, la lune et Freyia :

25. ba gengo regin oll
a ragkstola,
ginnheilog god,
ok um pat gattuz,
hverir hefdi lopt alt
laevi blandit
eda att igtuns

0Ods mey gefna.

25. Tous les dieux allérent aux Chaires des Décisions,
les trés saintes divinités, et tinrent conseil sur ceci :
Qui avait mélé de malheur le ciel entier

et, a la race du géant, donné la jeune fille d’Odr ?



Ces stances 21-24 contiennent quelques détails obscurs et
aussi quelques mots ou la lecture hésite ; mais, semble-t-il, ou
du moins semblait-il jusqu’a Eugen Mogk, on peut marquer
beaucoup de certitudes ou de probabilités. Voici
I’interprétation traditionnelle, simplement améliorée ou
allégée sur quelques points (par exemple sans 1’identification
de Gullveig a Freyia qu’admettent Miillenhoff, Weinhold...) :

1) Cette « premiere guerre d’armées » qui trouble le
monde, a priori, a des chances d’étre la guerre des deux
grands clans divins, Ases et Vanes, dont on sait par ailleurs
qu’ils se sont en effet affrontés ; mais cet a priori est confirmé
par la stance 24 ou (vers 5-6) le chateau des Ases est
¢videmment forcé par des adversaires victorieux et ou (vers 7-
8) les Vanes sont justement présentés comme victorieux.

2) De la guerre, un petit nombre d’épisodes sont
mentionneés. Le premier (stances 21-22) pourrait a la rigueur
étre considéré comme la cause méme du conflit, bien que cette
hypothese, souvent faite, ne soit nullement imposée par le
texte (qui dit seulement : « Elle se souvient de la premicre
guerre... quand ils percerent... ») et s’accorde assez mal avec
le récit de Snorri (Ynglinga saga, chap. v : « Odin marcha
contre les Vanes avec son armée... »). En tout cas, une figure
féminine nommeée Gullveig, c’est-a-dire « Ivresse (ou
Puissance) de I’Or », est assaillie par des étres qui ne sont pas
désignés mais qui ne peuvent étre qu’Odin et les siens, c’est-a-
dire les Ases, puisqu’elle est ensuite briilée par les mémes
« dans la salle d’Odin ». Ils la lardent de coups d’épieux si
bien qu’elle se tient encore droite, étayée par les armes qui la
traversent (tel est du moins le sens obvie de I’expression
geirom studdu « ils 1’¢tayerent d’épieux »). Puis ils lui font



subir une opération, une triple cuisson, ou I’on a voulu voir
une transposition de la technique des orfevres (cf. I’expression
brent gull « or brhlé, raffiné »), mais que le poete considere
comme une triple tentative, infructueuse, de mise a mort.

Qu’était cette Gullveig, cette « Ivresse de or » ? Ou les
Ases ’ont-ils assaillie ? Dehors, ou déja chez eux ? Nous
I’ignorons, mais, a coup sir, le poc¢te voit en elle un fléau et
dans sa survie un malheur : elle est sorciere, trouble les esprits,
enchante spécialement « la mauvaise femme » (sans doute
singulier collectif : tout ce qu’il y a de mauvais dans la gent
féminine). Comme le poete emploie itérativement (st. 22, v. 5-
6) le verbe sida pour désigner la magie de Gullveig, et comme
on sait par Snorri (Ynglinga saga, chap. 1v, fin) que le mot
seidr désignait la forme de magie spéciale aux Vanes, on est
fond¢ a penser que Gullveig est une Vane. Cela s’accorde avec
son nom, avec son essence : 1’or, en tant que richesse, doit étre
la chose des Vanes, de ces dieux qui patronnent 1’opulence
sous toutes ses formes. Cela explique aussi que Gullveig, au
début d’hostilités contre les Vanes, soit assaillie par les Ases et
que, survivant a son martyre contre toute attente, elle agisse,

dans le monde des Ases, comme une puissance malfaisante (st.
22).

3) Le second ¢épisode (st. 24) est d’ordre purement
militaire, ¢’est un schéma d’opérations. Odin lance son épieu
dans I’armée ennemie ; le chateau des Ases est forcé et les
Vanes peuvent fouler les plaines. On a parfois suppos€ que,
apreés cette stance 24, il s’en était perdu une ou plusieurs
autres, qui mentionnaient le rétablissement de la situation par
les Ases (puisque Snorri dit que « tant6t un parti tantot [’autre
avait la victoire ») et la liquidation, par une paix égale, de cette
guerre trop équilibrée. L hypothese est inutile : la voyante de



la Voluspa ne dit jamais tout ; elle décrit, comme dans une
lueur d’éclair, deux ou trois traits saillants d’un épisode, et
laisse a la mémoire de ses auditeurs le soin de compléter.

D’autres auteurs ont pensé€ que, placée comme elle ’est, la
stance 24 marque dans le récit un retour en arricre, qu’il y a 1a,
comme disent les rhétoriciens, un hystéron-protéron : les
prétérits du premier vers (fleygdi, skaut : « fit voler »,
« langa ») et ceux des vers 5-6 et 7-8 (brotinn var, knatto :
« fut rompu », « purent ») seraient a prendre en valeur de plus-
que-parfait (« avait fait voler », etc.) et nous reporteraient
avant les événements relatés dans la stance 23, et c’est cette
stance 23 (délibération des dieux sur un accord, sur les
compensations) qui ferait allusion a la fin de la guerre ; si la
stance 24 revient ainsi sur les opérations militaires, ce serait
peut-Etre parce que, I’épisode suivant (st. 25-26) concernant la
construction du nouvel « Enclos des Ases », il fallait
auparavant mentionner les dégats faits au premier « chateau »
des Ases par la guerre. On a méme éte plus loin : on a pensé
que les deux premiers vers de la stance 24 ramenaient le récit
au début méme des hostilités : le geste d’Odin lancant 1’épieu
serait simplement un acte ouvrant la guerre, un acte équivalent
au rituel romain du fétial, lequel déclare la guerre en lancant
sur le territoire ennemi hastam ferratam aut sanguineam
preeustam (cf. Jean Bayet, « Le rite du fécial et le cornouiller
magique », dans Mélanges d’archéologie et d’histoire de
I’Ecole de Rome, LII, 1935, pp. 29 et suiv.). Nous discuterons
tout a I’heure cette hypothese supplémentaire.

4) Quoi qu’il en soit, la matiere de la dé¢libération des
dieux, dans les quatre derniers vers de la stance 23, parait
claire, malgré I’embarras de plusieurs exégetes. Il y a
¢videmment une alternative : les intéressés ont a choisir entre



deux solutions qui s’excluent (Avdrt... eda... « utrum...
an... »). Il y a évidemment aussi une opposition entre « les
Ases » mentionnés dans le premier membre de 1’alternative et
I’expression « tous les dieux » qui figure dans le deuxieme, et
cette opposition ne peut guere étre que celle de la partie et du
tout, celle des Ases, d’une part, considérés comme 1’un d’entre
les clans divins en lutte, et de 1’ensemble des clans divins,
d’autre part. Enfin, le méme terme, la méme racine juridique
domine ces deux solutions, la premiere par le verbe gialda, la
deuxiéme par le substantif gildi ; il est bien probable que ce
gialda et ce gildi doivent étre compris en fonction 'un de
I’autre, avec méme sens et méme nuance, et il faut éliminer
toute traduction qui orienterait gildi dans une autre direction
que gialda (en particulier celle de Gering, qui rend afrad
gialda par « payer tribut » et gildi par « droit au culte et aux
sacrifices ») ; en donnant a ces deux mots techniques leur sens
le plus ordinaire, on obtient : « ... Est-ce que les Ases (seuls,
comme des vaincus) paieront a titre de compensation un tribut
(aux vainqueurs) ? Ou bien (n’y ayant ni vainqueurs ni
vaincus) tous les dieux (les deux clans divins opposés) auront-
ils (également) droit a compensation ? » Or cette seconde
solution répond correctement, sur le plan des « réparations », a
ce que Snorri dit, sur le plan des cautions, du pacte qui
effectivement mit fin a la guerre : il n’y eut ni vainqueurs ni
vaincus et chacun des deux partis donna a 1’autre des otages en
quantité et valeur égales, homme contre homme. Ainsi donc, si
I’on admet (en considérant la stance 24 comme un retour en
arriere) que la stance 23 fait bien allusion a la fin de la guerre
(cf. ci-dessus, sous 3), son contenu est celui qu’on attend. Si
I’on préfére, au contraire, laisser dans les événements le méme
ordre de succession qui est dans les stances, il faut simplement
admettre que, apres la violence faite d’abord par les Ases a
Gullveig et les torts causés ensuite chez eux par Gullveig, il y



eut délibération de tous les dieux pour savoir si les Ases, en
tant que premiers responsables, seraient seuls astreints a
« compenser » ou si, les dommages ¢étant équivalents, les
compensations s’équilibreraient entre Ases et Vanes ; cette
délibération n’ayant pas abouti, mais seulement alors, on en
serait venu a la bagarre décrite dans la stance 24. Cette
derniére explication est possible, mais elle nous parait moins
naturelle que la premicre.

III. Discussion des objections
d’Eugen Mogk

Dans un bref article de dix pages, qui forme le cahier LVIII
des Folklore Fellows Communications (Helsinki, 1925),
Eugen Mogk a prétendu détruire ’interprétation qui vient
d’étre exposée et qui, répétons-le, peut €tre dite en gros
traditionnelle. De la méme maniére, dans les Folklore Fellows
Communications, LI, il avait pensé volatiliser la tradition sur
Kvasir (esquissant déja, au passage, son offensive contre la
légende de la guerre des Vanes) ; de méme encore, dans les
Folklore Fellows Communications, L1 et LVII, 1l avait cru ter
a Loki toute responsabilité dans le meurtre de Baldr... Nous
aurons ailleurs 1’occasion de montrer 1’inanité de toute cette
escrime, dont la théorie a €té¢ encore reprise, en forme breve
— dix-huit pages — dans le tome LXXXIV (fascicule 2) des
Berichte de I’ Académie saxonne (1932). Nous devons nous en
tenir ici a ce que Mogk appelle la « Gigantomachie de la
Voluspa ».

Conformément a la meilleure doctrine tactique, le premier
coup est porté au point central, aux vers 5-6 et 7-8 de la stance
24, a ceux qui, opposant Ases et Vanes dans deux situations
qui semblent étre celles de quasi-vaincus et de quasi-
vainqueurs, donnent a penser qu’il s’agit bien de la guerre des



Ases et des Vanes. Essayons, dit a peu prés Eugen Mogk
(p. 3), de nous représenter la situation. Les Ases se défendent
dans leur chateau. Par conséquent, leurs adversaires, les
Vanes, avant d’avoir rompu I’enceinte, devaient se trouver en
rase campagne. Comment se fait-il alors qu’ils n’aient « foulé
les plaines » (vers 7-8) qu’apres avoir rompu I’enceinte (vers
5-6) ? C’est une absurdité, das ist ganz widersinnig. Ces
positions successives, 1’ordre dans lequel sont occupées ces
positions n’ont de sens qu’attribuées a 1’autre armée, a celle
des assiégés. Il faut donc penser que les Vanes étaient eux
aussi dans le chateau des Ases, associés au sort des Ases,
avant la rupture de I’enceinte et que c’est seulement apres la
rupture, le chateau une fois force, qu’ils ont reporté, continué
le combat en rase campagne. L’explication qui des lors
s’impose est simple : Ases et Vanes ont dii, dans I’affaire que
la volva raconte, étre des alliés, avoir mémes adversaires, et
ces adversaires ne peuvent étre que les ennemis ordinaires de
tous les dieux, les g€ants. Les stances 21-24 de la Voluspa,
loin de montrer les Ases en conflit avec les Vanes, montrent
les deux clans solidairement, équivalemment en conflit avec
les géants. Il n’y a pas d’opposition entre les vers 5-6 et 7-8 de
la stance 24 : les expressions « Ases » et « Vanes » y
désignent chacune au fond la méme chose, « les dieux » en
geéneral ; c’est un cas de parallélisme a base de métonymie
comme on en rencontre souvent dans la poésie eddique, par
exemple dans le Chant de Thrym (la Prymskvioa), lorsque le
géant Thrym, voulant avoir des nouvelles des dieux en
général, demande a Loki (st. 7) :

Hvat er med asom ? Hvat er med dlfom ?

Que se passe-t-il chez les Ases ? Que se passe-t-il chez les Elfes ?

Cette critique suppose que la stance 24 est du Clausewitz
ou du Frédéric II, que le pocte entend nous donner, en deux



vers, le précis d’une campagne : c¢’est beaucoup lui demander,
et lui demander ce qu’il n’avait pas a donner. Mais surtout
Mogk tire de lourdes conséquences du vers 7-8, kndtto vanir...
vollo (accusatif pluriel) sporna « les Vanes... purent fouler les
plaines ». Or cette expression ne signifie pas forcément
qu’apres la rupture du mur d’enceinte du chateau un second
combat s’est livré en rase campagne, auf freiem Felde : clle
peut signifier 1’occupation, apreés une victoire partielle mais
considerable, et I’occupation désormais sans obstacle des
territoires d’abord contestés, puisque les Ases, une fois obligés
de défendre [’interieur de leur réduit, avaient mieux a faire
qu’a disputer a 1’adversaire « les plaines », I’extérieur. Il est
¢galement possible que vollr, ici comme a la stance 31 (vers 6)
du méme poeme (passage ou le mot, mis aussi au pluriel,
s’oppose, comme indication topographique, au « haut » d’un
arbre), note simplement, d’une facon générale, « le sol », par
opposition au mur d’enceinte : on comprendrait que, le mur
une fois rompu et franchi, les Vanes ont belliqueusement
« foulé le sol » de Iintérieur (Mogk traduit lui-méme
curieusement die Flur). Enfin, est-1l sir qu’il faille tant presser
le sens de I’expression vollo sporna ? Le propre des
vainqueurs ¢tant de pouvoir se déployer et d’occuper
librement le terrain, le vers 7-8 est-il autre chose qu’une
manicre inadéquate, mais imagee, de dire simplement que les
Vanes « furent vainqueurs » ?

En second lieu, puisque Mogk attache tant d’importance a
traduire littéralement le substantif vollr, pourquoi escamote-t-il
le verbe kndtto « les Vanes purent... » ? Pourquoi traduit-il
« ... da stampften die Vanen... die Flur » ? Car il n’est pas
dit :

Rompue fut I’enceinte du chateau des Ases,

les Vanes foulérent (ou : durent fouler, furent réduits a fouler) les
plaines (ou : le sol)...



Il est dit :

Rompue fut I’enceinte du chateau des Ases,

les Vanes purent fouler les plaines (ou : le sol)...

Weinhold traduisait plus exactement : « Die kriegskiihnen
Wanen vermochten das Feld zu stampfen », car ce verbe kna
indique toujours qu’on est en ¢tat de faire quelque chose,
qu’on en a I’occasion, le pouvoir ou la permission ; il se réfere
toujours a quelque chose qui est un avantage. Singulier
avantage, en vérité, étrange faculté, curieuse chance que celle
de « pouvoir » livrer bataille en rase campagne parce qu’on a
¢té délogé de son réduit ! Les communiqués des armeées
battues, dans les derniéres guerres, nous ont certes habitués a
ces €vacuations, raccourcissements de front, décrochages, etc.,
qui €taient présentés comme autant de « succes ». Il est peu
vraisemblable que le poete de la Voluspa ait eu de ces soucis.
En réalité, kndtto oblige a voir dans les Vanes des gagnants,
donc a les opposer a ceux dont I’enceinte vient d’étre brisée :
aux Ases.

Enfin, en dehors de toute considération d’intrigue, il est
difficile d’admettre que, dans ces deux vers successifs, @sir et
vanir  soient employés équivalemment, par simple
parallélisme, comme le seraient d’autres noms désignant des
dieux, et sans intention particuliere. Certes, les vieux
Scandinaves disposaient de maints vocables pour désigner les
dieux et ils aimaient a les employer coup sur coup. Le pocte de
la Voluspa dit ainsi plusieurs fois regin, god, cesir, sans
compter (st. 31) I’hapax tivorr qualifiant 1’Ase Baldr. Mais
nous devons distinguer. Il emploie ¢videmment regin et god
dans le sens le plus général, « les dieux » : ces deux mots
figurent avec cette valeur, parfaits synonymes, dans les deux
vers-refrains qui ouvrent les stances 6 et 9 et qui ouvrent
encore ici les stances 23 et 25 :



Tous les dieux (regin) allerent aux Chaires des Décisions,

les trés saintes divinités (god), et tinrent conseil sur ceci...

Il n’en est pas de méme pour cesir. Ce mot se trouve, avant
I’épisode qui nous occupe, aux stances 7 (vers 1 ; repris st. 60,
v. 1) et 17 (vers 4) ; or, du moins dans ce dernier passage, a en
juger par les noms propres donnés a la stance 18 (Odin, Heenir
et I’obscur Lodur), il est str qu’il s’agit des Ases au sens le
plus précis, étroit, du mot, tout comme, a la stance 21, nous
avons vu les esir opérer spécialement 7 holl Hars, dans la salle
d’Odin ; a la stance 7, vers 1, si I’on ne peut démontrer que
c’est encore cette valeur étroite qui s’impose, rien, du moins,
ne recommande de préférer la valeur générale « les dieux ».
Passe¢ 1’épisode qui nous occupe, la question n’a plus d’intérét
puisque, apres la réconciliation, « Ases et Vanes » peuvent
bien étre, en effet, collectivement nommés « Ases », comme il
arrive souvent dans les poémes aussi bien que chez Snorri ; et
c’est sans doute le cas dans le seul vers de la Voluspd ou cesir
apparaisse encore, a la stance 43, vers 1 (le coq Gullinkambi
chante a coté des « Ases », ¢’est-a-dire des dieux en général,
comme un second coq éveille les géants et un troisieme le
monde souterrain). En résumé, dans toutes les parties du
poeme ou cette distinction importe, ¢’est-a-dire depuis le début
du monde jusqu’a I’endroit ou il peut étre question de la guerre
puis de P’entente des Ases et des Vanes, c’est-a-dire encore
jusqu’a la stance 24 inclusivement, esir est sirement ou peut
toujours étre la désignation précise, différentielle, du « clan
d’Odin » et non pas, comme le sont au contraire certainement
et toujours regin et god dans les mémes parties, une
designation générale des « €tres divins ». Ajoutons que le mot
vanir, dans tout le poeéme, n’est prononcé qu’en ce seul vers 7
de la stance 24, ce qui engage a lui donner aussi pleinement sa
valeur différentielle et a penser que le rapprochement cesir-
vanir n’est pas un simple fait de parallélisme poétique.



Ainsi la premiére attaque brusquée de Mogk échoue
completement, et c’est facheux, car il n’elit pas fallu moins
qu’un complet succes sur ce point capital pour donner quelque
vigueur a plusieurs des assauts qui suivent. Cela méme n’efit
pas suffi d’ailleurs a en régulariser d’autres, le second par
exemple, qui porte tout a fait a faux. Mogk feint de croire que,
si les stances 21-24 se rapportent bien a la guerre des Ases et
des Vanes, on est obligé de comprendre coup sur coup regin
oll dans deux sens différents : d’abord (st. 23, v. 1) au sens
étroit d’« Ases », ensuite (st. 25, v. 1) au sens général de
« tous les dieux ». Cela serait en effet bizarre, mais cela n’est
pas. Dans les deux cas, il s’agit de « tous les dieux », Ases et
Vanes réunis : a la stance 23, la conférence de la paix discute
les termes du traité, les deux partis doivent donc y prendre
part ; la stance 25 parle des moyens de tirer d’un mauvais pas
la collectivité divine définitivement réconciliée, tous les dieux
doivent donc y figurer.

L’argument le plus spécieux de Mogk est celui-ci. On
admet que, en tant que symbole de la richesse, I’or que
Gullveig porte dans son nom convient bien au signalement des
Vanes. Mais, objecte Mogk (p. 4), trouver, placer la richesse
dans le métal noble, c’est une conception récente, nullement
archaique. Pour les anciens Scandinaves, la richesse, c’est fé,
proprement « le bétail » ; ils disent toujours audigr at fé
« riche en fé » ; jamais audigr at gulli « riche en or » ; de
Niord, Snorri €crit : hann er svd audigr ok féscell at hann md
gefa peim aud landa eda lausafiar er a hann heita til pess « il
est si riche et si fortuné en fé (fé-seell) qu’il peut donner, a
ceux qui I’invoquent pour cela, richesse de terres et de fé
mobiles (lausafé) » ; et de méme de Freyr : hann redr ok



feéscelu manna « 1l préside aussi a la fortune en fé (fe-scela) des
hommes ». Tout au plus, reconnait Mogk, la périphrase
poétique qui désigne 1’or comme « les larmes de Freyia »
pourrait-elle témoigner d’une intimité particuliere entre la
grande déesse Vane et la richesse en or, mais cette périphrase
ne saurait prévaloir contre celles, plus nombreuses, ou les
possesseurs de D’or sont les géants (cf. Meissner, Die
Kenningar der Skalden, pp. 227 et suiv.). Si donc on tient a
faire de Gullveig une personnification de la puissance de ’or,
ce n’est pas vers les Vanes qu’on s’oriente, mais vers les
geéants : les stances 21-24 de la Voluspa sont bien une
« Gigantomachie »... Tout cela est tendancieux.

D’abord — nous reviendrons plus utilement dans un instant
sur ce point essentiel — la stance 21, le personnage de
Gullveig ne supposent pas que 1’or soit fondamentalement la
chose des Vanes. Ce n’est qu’en premiere approximation
qu’on a interprété, que nous-mémes avons paru interpréter tout
a I’heure Gullveig en ce sens. En fait, Gullveig est autre chose
que gull, I’« ivresse de 1’or » n’est pas I’or. Mais méme si I’on
s’en tenait a cette premicre vue de 1’exégese traditionnelle,
Mogk n’aurait pas raison : il abuse des mots et des faits quand
il dénie a I’or scandinave la valeur « richesse » et quand il
prétend couper tout lien entre '« or-richesse » et les Vanes.

C’est en effet solliciter des expressions comme audigr at fé
que de les réduire a signifier « riche en bétail » : fé (gén. fiar ;
gotique faihu, allemand Vieh, etc. : indo-européen *peku-), dés
les plus vieux textes, a dépassé son sens de « bétail » pour
prendre celui de « richesses » en geénéral ; dans son
vocabulaire des poemes de I’Edda, Gering ne donne a fé le
sens propre de « bétail » que dans deux stances consécutives
des Havamal (76, 77) et dans les deux vers ou figure le
compose fe-hirdir « patre » ; vingt autres passages, ainsi que



tous les autres compose€s ou parait fé, imposent ou admettent le
sens de Vermogen, Schatz, Reichtum, Geld, et les trois derniers
recommandent ou imposent celui d’« or » (Fafnismal, 9 et 20 ;
Grottasongr, 5) ; I’adjectif post-eddique fé-seell, le substantif
fe-seela qui figurent dans les phrases de Snorri utilisées par
Mogk ne signifient aussi, tres généralement, que « riche » et
« richesse » ; lausa-fé désigne tous les « chattels », tous les
« biens meubles » (allemand /os-) et Snorri ne pense slirement
pas au seul bétail en écrivant ce mot. L’évolution de sens est
d’ailleurs naturelle et bien connue : ¢’est celle du latin pecunia
(a partir de pecu) et de beaucoup de mots germaniques,
baltiques et celtiques signalés par M. Vendryes (Revue
celtique, XLII, 1925, pp. 391 et suiv. : « Le bétail numéraire »)
et par Joseph Loth (Revue celtique, XXXIII, 1896, p. 371, et
XLV, 1928, pp. 187 et suiv.). A Athénes méme, rappelle
M. Vendryes, la didrachme s’appelait bous « beeuf » (Pollux,
Onomasticon, IX, 60) et, a Rome, a I’époque de Varron (De re
rustica, 11, 1, 9), les tribunaux formulaient encore le montant
des amendes en beeufs et moutons : quel philologue oserait
tirer de ces faits, contre la valeur « richesse » de I’or a Athénes
ou 2 Rome, un argument parallele a celui que Mogk tire de fé ?
Enfin, quand on songe a 'importance des trésors, des dépots
d’or dans toute la Scandinavie préhistorique — bijoux, solidi,
etc. — pendant et aprés 1’époque romaine, on sent combien il
est artificiel d’opposer a la conception moderne de la
« richesse-or » I’archaique « richesse-bétail » : a Lejre et a
Ringsted, en Gautland comme en Svealand, on appréciait I’'une
et ’autre (cf. nos Mythes et dieux des Germains, 1939, pp. 148
et suiv.).

Pour ce qui est des rapports des grands Vanes avec 1’or, ils
ne se bornent pas aux larmes de Freyia. Certes (et sans doute
en tant que matiere premicre enfouie « dans de savants abimes



¢blouis »), I’or est aussi la chose des géants, en particulier de
ce Thiazi que les Ases tucrent dans une occasion fameuse
(Snorri, Bragarceedur, chap. 11). Thiazi était le fils d’un géant
nommé Olvaldi, qui était « riche en or » (gullaudigr : le mot
est de Snorri, n’en déplaise a Mogk) au point que, lorsqu’il
mourut, ses trois fils, Thiazi, Idi et Gang, voulant mesurer et
partager ¢également son héritage, déciderent de s’emplir la
bouche d’or autant de fois les uns que les autres jusqu’a
¢puisement du trésor : d’ou, suivant Snorri, les périphrases,
runique et poétique, pour désigner I’or : « le compte buccal de
ces géants », munntal pessa igtna, et « le langage ou la parole
ou le discours de ces géants », mdl eda ord eda tal pessa iotna.
Oui, mais on sait ce qui arriva ensuite : qui la fille et héritiere
de Thiazi ¢épousa-t-elle, peu apres la mort de son pere ? Le
dieu Vane Niord, et nul autre. Il faut avoir présente a 1’esprit
cette sorte de transmission ou de communication de pouvoir
pour apprécier pleinement la déclaration de Snorri — sollicitée
par Mogk — sur la fabuleuse richesse de Niord. Quant a Freyr,
I’autre patron de 1’opulence, il est ce roi d’Upsal dont non
seulement le regne a inauguré la proverbiale et générale
« richesse d’Upsal » (Uppsala-audr), mais dont le tombeau
méme a fonctionné littéralement comme une tirelire pour
trésors métalliques : il avait trois fenétres, par ou les hommes
du royaume, croyant le roi toujours vivant, jetaient
distributivement et 1’or et 1’argent et la monnaie de cuivre de
leurs impdts (Snorri, Ynglinga saga, chap. x). Freyia, enfin, ne
se borne pas a verser des larmes d’or pendant I’absence de son
mari — d’ou la périphrase qui géne un peu Mogk, gratr
Freyiu, Freyiutar (voir les variantes dans Skdldska-parmal,
chap. XLV) ; mais elle a pour filles Hnoss et Gersimi, c’est-a-
dire « Bijou » et « Joyau », si belles, dit Snorri en deux
occasions, qu’on a nomme¢ d’apres elles « ce qui est beau et du



genre joyau », pat er fagrt er ok gersimlikt (Gylfaginning,
chap. xx), cf. Ynglinga saga, chap. X, fin.

Cette offensive latérale de Mogk tourne donc court, comme
a fait I’offensive frontale.

IV. « Ivresse de I’or » et la magie
d’Odin

Toutes ces raisons nous conduisent a sortir de la réserve ou
nous €tions restés en 1941 et a penser que les stances 21-24 de
la Voluspa contiennent, sur le cours méme de la guerre des
Ases et des Vanes, des renseignements que Snorri, pressé d’en
venir aux stipulations du fraité qui la termine, a par deux fois
négligés. Ces renseignements, nous les avons classés plus
haut. Précisons seulement encore trois faits importants.

1) La « premiére guerre du monde » a pour premier épisode
les violences que les Ases font subir, dans leur propre
demeure, chez Odin, a I’étre féminin nommé « Ivresse de
I’or » Méme si ces violences armées expriment
mythologiquement, suivant [I’hypothése de Miillenhoff, la
technique de purification du minerai précieux, elles ont aussi
une valeur morale, et une valeur tactique, défensive. Car
« Ivresse de [’or », comme nous venons de le dire, est autre
chose que [’or. Avant I’apparition de cette entité, avant la
guerre, suivant la Voluspd elle-méme, les Ases possédaient
déja I’or et le travaillaient ; seulement, cet or n’avait pas de
facheuses conséquences, il permettait une vie de concorde, de
joie et de vertu : c’était I’or de I’age d’or, et aussi cet or,
symbole du pouvoir, de 1’éclat, plutdt que maticre
¢conomique, qui, chez les vieux Scandinaves comme chez les
Iraniens et chez bien d’autres peuples encore, était la chose du



chef, du roi. Avec la redoutable Gullveig — qu’elle soit venue
d’elle-méme chez les Ases comme une arme secrete ou que les
Ases soient allés la saisir chez les Vanes, peu importe —, avec
cet engin vivant, qui méme survit a toutes les mises a mort,
commence le charme mauvais, la puissance affolante de I’or
(stance 22), une nouvelle conception de I’or qui le dégrade et
le rend moralement et socialement dangereux. C’est la sa
nouveauté, c’est la ce vertige, cette intoxication qu’exprime,
dans son nom méme, le mot veig, car il n’y a pas de raison
sérieuse de séparer ce veig du substantif homophone, lui aussi
féminin, qui, dans 1I’Edda méme, désigne souvent la boisson
enivrante, hydromel ou biere, et qui, d’apres les Alvissmadl, st.
34, est justement le nom spécial que les Vanes donnent a la
biere. Gullveig, nous dit-on, est le plaisir de « la mauvaise
femme », singulier qui est probablement un collectif et désigne
la partie de I’humanité la plus vulnérable aux prestiges de ’or,
a moins qu’il ne fasse allusion a une sceéne précise de la guerre
qui nous reste inconnue. Gullveig est aussi sorcicre, et
I’insistance que met la stance 22 a parler ici de pouvoirs
surhumains (Heidr, volva, gandr, sida) n’est apparemment
qu’une manicre d’exprimer cette vérité souvent vérifiée : 1’or
est un habile magicien, I’or peut tout, I’or tourne la téte (vers
6 : seid hug leikinn « elle ensorcelait 1’esprit [de manicre a le
rendre] fou, troubl€ »). On comprend pourquoi les Ases, dieux
de la grande magie des runes et du droit, de la vaillance et de
la vigueur corporelle, essaient, au début de la guerre, de
supprimer cette force nouvelle, sournoise et basse, qui est de
I’essence de leurs ennemis : ils « étayent d’épieux » celle qui
I’incarne et tentent de la briler.

2) Suivant la place respective qu’on donne aux €vénements
décrits dans les stances 23 et 24, la perspective de la guerre et



des négociations change un peu. Mais, pour les faits de guerre
proprement dits, nous ne disposons que de la stance 24. Elle
contient deux choses : d’abord le geste d’Odin lancant son
¢pieu dans I’armée ennemie, geste qui doit avoir eu des
conséquences graves puisqu’il est mentionné dans un texte
avare de détails ; puis une bataille qui, évidemment, tourne
mal pour les Ases (dont le chateau est forcé) et bien pour les
Vanes (qui « peuvent » fouler les plaines, ou le sol). La
bataille a ¢été suffisamment commentée plus haut ; 1l n’est
besoin que de préciser la valeur du geste d’Odin. Nous avons
dit qu’il a été interprété parfois, a I’image du geste du fétial
romain, comme un acte de déclaration de guerre, un symbole
juridique ; c’est peu probable : le récit peut bien revenir en
arriere, a la stance 24, pour signaler un épisode important ou
pittoresque de la guerre ; on comprendrait mal qu’il revint
simplement en arriére pour mentionner la formalité¢ régulicre
d’ouverture des hostilités. En fait, le geste d’Odin, comme
celur des chefs scandinaves dans les passages de sagas qu’on
cite a ce propos, n’est pas juridique, mais magique. Par
exemple, quand arriva ’armée de son ennemi Snorri, dit
I’Eyrbyggja saga (chap. XLIV), « Steinthor langa d’apres la
coutume antique un épieu sur I’armée ennemie pour gagner
magiquement la chance » (mot a mot pour s’assurer ce heill
qui joue un tel réle dans la pensée germanique), pd skaut
Steinporr spjoti at fornum sio til heilla sér yfr flokk Snorra.
Dans le Styrbjarnar pattr Sviakappa, chap. 1 (Formanna
sogur..., V, p. 250), c’est Odin lui-méme qui donne au roi de
Suéde Eric une tige de jonc et lui dit de la lancer au-dessus de
I’armée des ennemis en pronongant ces mots : Odinn d ydr
alla ! « Odin vous posséde tous ! » Eric suit I’avis du dieu :
dans I’air, le jonc se change en un épieu et les Danois
s’enfuient, saisis d’une peur panique. Il parait donc que le
geste d’Odin est autre chose et plus qu’un geste relevant du jus



fetiale ; c’est une manifestation du numen tout-puissant,
comme on peut I’attendre du dieu qui dispose du herfjoturr, de
ce lien magique qui paralyse les meilleurs soldats dans la
mélée et renverse le sort probable des batailles par un acte qui
serait injuste s’il n’était souverain (Mythes et dieux des
Germains, p. 27 ; Mitra-Varuna [1940], pp. 32 et suiv. ;
Jupiter, Mars, Quirinus, 1, pp. 80 et suiv.). On a donc
I’impression que les deux moitiés de la stance 24 décrivent
deux épisodes qui se balancent — sans qu’on puisse les situer
chronologiquement, bien qu’ils appartiennent probablement a
une seule et méme bataille —, I'un ou Odin, par sa magie, a
dominé, I’autre ou les Vanes ont pénétré dans le réduit méme
des Ases. N’est-ce pas la un commentaire illustré des phrases,
citées plus haut, dans lesquelles Snorri résume toute cette
guerre : « Tant6t un parti, tantét ’autre avait la victoire ;
chacun dévasta le pays de ’autre et ils se firent des dommages
mutuels » ? Nous devons penser en tout cas que ni 1’un ni
I’autre de ces deux faits d’armes n’a ¢té décisif puisque Ases
et Vanes ont fini par conclure une paix égale, cette paix
definie au dernier vers de la stance 23 (... skyldu goo ¢ll gildi
eiga) et, elle, abondamment analysée par Snorri.

3) A regarder I’ensemble des stances 21-24 dans la
perspective qui vient d’étre dégagée, une autre symétrie, un
autre balancement apparaissent, bien plus vastes et plus
importants, qui semblent méme contenir 1’explication de tout
le récit. Le supplice de Gullveig et ce qui suit (stances 21-22),
le lancement de I’épieu d’Odin et ce qui suit (stance 24) font
diptyque. L’un est centré sur un concept propre aux Vanes,
aux représentants de la troisieme fonction, a savoir « l’or
comme puissance », la maligne, [’agile, [’ensorcelante
Gullveig ; peut-€tre les Vanes 1’ont-ils envoyée chez les Ases



pour les détruire de Dl’intérieur ? En tout cas, les Ases la
saisissent et la supplicient dans la salle d’Odin, sans toutefois
arriver a la détruire. Le second épisode s’ouvre par un geste
offensif que seul peut faire le chef des Ases, une opération de
grande magie, une recette de la premiére fonction : il lance
I’épieu qui doit provoquer la panique dans I’armée ennemie : il
la provoque sans doute, mais ce n’est pas une panique
définitive puisque les Vanes a leur tour forcent le chateau. ..

Ainsi, en marge des combats proprement dits ou ne régnent
que la vigueur et la vaillance, chacun des deux partis intervient
dans cette guerre par une figure ou par une initiative originale,
inédite, et si clairement lice a [’essence du parti ou elle se
manifeste qu’on ne peut la concevoir dans [’autre : du clan des
riches Vanes vient « Puissance de I’or », qui donne tant de mal
aux Ases ; et le plus sacré des Ases lance contre les Vanes son
arme-talisman. Mais ni I’un ni ’autre ne suffisent, la guerre se
prolonge, et ainsi mirit dans la douleur le trait¢ qui
réconciliera, associera définitivement les dieux de 1’opulence,
les Vanes Niord, Freyr et Freyia, au dieu des runes Odin et aux
autres Ases.

V. L’appel au souverain Jupiter

« La premiére guerre » de Rome est la conséquence du rapt
des Sabines : Romulus convoque les peuples d’alentour aux
fétes de Consus et, en pleines réjouissances, ses compagnons,
les garcons de I’« asyle », enlévent femmes et jeunes filles.
D’ou, avec les voisins divers, plusieurs guerres qui se
terminent vite et sans péril, sauf la derniere, la principale, pour
laquelle se mobilise lentement et comme a regret le pays sabin
tout entier command¢ par le roi de Cures Titus Tatius. Le récit
scandinave ne présente rien de tel : nous ignorons les origines
de la guerre entre Ases et Vanes, sinon que « Odin marcha



contre les Vanes avec son armée » (Snorri, Ynglinga saga,
chap. 1v, début), et rien ne permet de parler d’un « enlévement
de Gullveig » commis par les Ases en pleine paix et
provoquant la guerre avec les Vanes : si les Ases s’emparent
de Gullveig, ce n’est pas, on I’a vu, en tant que femme ni pour
I’épouser. Mais rappelons que le mythe homologue des
Indiens commence, mutatis mutandis, par un théme de méme
signification et de direction inverse : ce sont les deux Nasatya
(les représentants de la troisieme fonction) qui essaient de
prendre pour eux, de débaucher, en I’enlevant a son mari,
Sukanya (fille de r3ja et femme de brahmane, c’est-a-dire
engagée dans la seconde et dans la premieére fonction ; cf.
Naissances d’archanges, pp. 179-180).

Au contraire, les scénes par lesquelles les historiens latins
illustrent la guerre — aprés D’enlévement et jusqu’a la
réconciliation finale — sont remarquables et imposent la
comparaison avec les faits scandinaves. Notons d’abord,
directement, qu 'elles définissent [’essence de la troisieme et de
la premiere fonction par la conduite de leurs représentants
qualifiés. Certes, les trois équipes — d’une part Romulus et ses
compagnons alli¢s a la bande étrusque de Lucumo, d’autre part
les Sabins de Tatius — se battent également bien, bravement,
militairement. Mais, tandis que ces adverbes guerriers épuisent
la geste des Etrusques et de Lucumo (qui meurt dans la
bataille), Tatius et Romulus, par-dela 1’ordinaire technique du
combat, ont recours chacun a un procédé extra-militaire dont
I’emploi correspond si bien a sa définition, a sa fonction, a son
caractere, qu’il serait inconcevable que les roles fussent
intervertis. Des le début, Tatius fait intervenir la corruption
par ['or, la basse corruption de Tarpeia, qui lui livre le
Capitole et le place ainsi, d’entrée, dans le systeme défensif
(Capitole et Palatin) de son adversaire. Dans la bataille qui



suit, Romulus fait intervenir la magie, la grande magie
panique de Jupiter Stator qui renverse le cours d’un combat et
le sauve de la défaite. Ces deux épisodes forment a eux seuls
tout ce que les historiens savent de la guerre : qu’on se reporte,
par exemple, au résumé de Florus, I, 1. Mais ce schématisme
méme est le bienvenu : comme tout le régne de Romulus,
comme tous les premiers chapitres de I’histoire royale, il
recouvre sans obésité ce qui est 1’ossature des récits : le
systtme des trois fonctions. Sur le fond militaire, on voit
saillir et s’opposer les ressources propres du chef opulent et du
chef magicien.

Nous n’insisterons pas sur le second épisode, si important
pour comprendre et Romulus et son Jupiter : a plusieurs
reprises nous 1’avons analyse (Mitra-Varuna [1940], pp. 32 et
suiv. ; Jupiter, Mars, Quirinus, I, pp. 78 et suiv.). Bornons-
nous a souligner une fois de plus combien il s’accorde, de
forme et de sens, avec la scéne de la Voluspa ou Odin lance
son ¢épieu sur I’armée des Vanes, telle que D’éclairent les
passages de sagas précédemment cités. Voici le récit de Tite-
Live (I, 12, 1-9 ; trad. G. Baillet) :

En tout cas [apres la corruption de Tarpeia] la citadelle tomba au pouvoir
des Sabins. Le lendemain, quand I’armée romaine se déploya et couvrit la
petite plaine comprise entre le Palatin et le Capitolin, les Sabins ne
descendirent pas immédiatement en terrain plat : ils attendirent que la colére
et le désir de reprendre la citadelle poussat le courage des Romains a les
attaquer d’en bas. Au premier rang de part et d’autre engageaient le combat,
du co6té des Sabins Mettius Curtius, du c6té des Romains Hostius Hostilius.
Ce dernier soutenait les Romains dans leur position désavantageuse en
déployant au premier rang son courage et son audace. Il tomba : aussitot
[’armée romaine plie et s’enfuit en désordre. Entrainé lui-méme jusqu’a la
vieille porte du Palatin par la foule des fuyards, Romulus éléve ses armes
vers le ciel et dit : « Jupiter, ¢’est sur la foi de tes auspices que j’ai jeté ici sur
le Palatin les premiers fondements de Rome. Déja la citadelle, achetée par
trahison (scelere emptam), est aux mains des Sabins. De la leurs troupes,
franchissant la vallée qui les sépare d’ici, s’avancent vers nous. O toi, pére



des dieux et des hommes, écarte du moins d’ici les ennemis. Ote leur frayeur
aux Romains et arréte leur fuite honteuse. En ce lieu, je promets de t’élever
un temple, 6 Jupiter Stator, pour rappeler a la postérité que ton aide tutélaire
a sauvé Rome. » Apres avoir fait cette priere et comme s’il avait le sentiment
qu’elle était exaucée : « Maintenant, Romains, dit-il, le trés bienveillant et
trés grand Jupiter vous ordonne de vous arréter et de recommencer le
combat. » Les Romains s’arrétérent comme sur un ordre du ciel. Romulus en
personne s’élance au premier rang. Mettius Curtius, a la téte des Sabins,
s’¢lancant du haut de la citadelle, avait repoussé les Romains en désordre
dans toute 1’étendue du forum actuel. Il n’était plus trés loin de la porte du
Palatin... Romulus, avec une troupe de jeunes audacieux, fond sur lui.
Justement Mettius combattait a cheval : il n’en fut que plus facile a
repousser. Les Romains pressent sa retraite. Le reste de 1’armée romaine,
enflammé par 1’audace de son roi, met en déroute les Sabins...

Les trois ¢léments de la stance 24 de la Voluspa se
retrouvent ici, simplement le premier apparaissant le dernier :
I’enceinte du chateau des Ases est forcée comme le Capitole
est occupé et la porte du Palatin menacée par les Sabins ; les
Vanes belliqueux « peuvent fouler les plaines » (ou : « le
sol ») comme les Sabins enivrés de victoire livrent combat
dans la plaine du forum, intérieure au systeme défensif de
leurs adversaires ; Odin lance sur I’ennemi I’épieu magique et
nous savons, par le Styrbjarnar pattr (voir ci-dessus.), que ce
geste a le méme effet que I’invocation que Romulus, arma ad
caelum tollens, adresse au grand magicien des batailles, a
Jupiter. Cette symeétrie est remarquable, et ’interversion des
épisodes favorables et défavorables ici aux Romains, l1a aux
Ases, est sans importance puisque, dans les deux récits, ces
victoires alternées des uns et des autres restent finalement
stériles, n’emportent pas la décision, se contrebalancent.
Néanmoins, il faut remarquer que ceux qui, dans les deux cas,
sont le plus pres de la victoire au cours de cet épisode
« magique » de la guerre, ceux qui, en tout cas, campent dans
les positions mémes de 1’adversaire, ce sont les représentants
de la troisiéme fonction, ici les Sabins, la les Vanes. Il semble
donc que cette bataille complexe, dans les deux €popées, ait un



triple objet : illustrer la bravoure et 1’excellence des deux
partis, notamment de celui qu’on s’attendrait le moins a voir
briller sur les champs de bataille, les « riches » Vanes et les
« riches » Sabins ; mettre en lumicre la technique magique du
chef d’un des deux partis combattants (Odin, Romulus,
représentants normaux de la premicre fonction) ; enfin,
justifier cette affirmation traditionnelle que tant6t 1’un des
deux partis tant6t 1’autre avait le dessus sans toutefois tenir la
victoire, et qu’il fallait bien que tout cela finit par un « contrat
social ».

V1. La corruption de Tarpeia

On sait comment Tatius s’¢tait empare d’abord du Capitole.
Lisons encore Tite-Live (I, 11, 5-9 ; trad. G. Baillet) :

La derniere guerre fut celle des Sabins et ce fut de beaucoup la plus
importante. Jamais, en effet, ils ne cédérent a la colére ou a la passion, et ils
ne firent point de démonstrations avant 1’ouverture des hostilités. Au sang-
froid ils joignirent encore la ruse. Spurius Tarpeius commandait la citadelle
de Rome. Sa fille, une Vestale, gagnée par I’or de Tatius, consentit a
introduire des ennemis dans la place (hujus filiam virginem auro corrumpit
Tatius ut armatos in arcem accipiat) : elle était allée hors des murs chercher
de I’eau pour le service du culte. Une fois entrés, ils I’écrasérent sous leurs
armes et la tuerent, soit pour avoir plutdt I’air de prendre de vive force la
citadelle, soit pour donner aux traitres I’avertissement de n’avoir a compter
en aucun cas sur la parole donnée. La tradition ajoute que généralement les
Sabins avaient de lourds bracelets d’or au bras gauche et des bagues avec des
pierreries d’une grande beauté et que Tarpeia avait réclamé comme prix ce
qu’ils portaient au bras gauche : aussi avaient-ils jeté tous leurs boucliers sur
elle au lieu de lui donner leur or » (additur fabula, quod vulgo Sabini aureas
armillas magni ponderis brachio leevo gemmatosque magna specie annulos
habuerint, pepigisse eam ’quod in sinistris manibus haberent’ : eo scuta illi
pro aureis donis congesta).

Cette histoire a ¢été, dans 1’ Antiquité, racontée maintes fois,
en prose et en vers, et méme en vers grecs, et de diverses
facons. Plutarque, au chapitre xvir de sa Vie de Romulus, et

Denys d’Halicarnasse, 1II, 38-40, donnent quelques



¢chantillons de ces variantes. Plusieurs auteurs, auxquels Tite-
Live fait aussi allusion a la fin du chapitre x1, apres les lignes
qui viennent d’€tre citées, ont transformé Tarpeia en une
héroine du patriotisme romain : elle n’avait pas trahi
Romulus ; elle avait au contraire tendu un piege aux Sabins, en
leur faisant croire qu’elle leur livrait le Capitole ; en réalité,
c’¢tait bien leurs boucliers qu’elle avait demandés en
paiement, et elle comptait exposer Tatius et ses hommes
désarmés aux coups de Romulus diiment prévenu. Soit par
soupgon, soit parce que le courrier envoyé¢ par la jeune fille a
Romulus avait trahi, les Sabins I’auraient punie comme le dit
I’histoire. Peu d’auteurs anciens ont prété créance a cette
pieuse retouche, mais Denys d’Halicarnasse (II, 40, fin)
remarque que c’est pourtant la version qui s’accorde le mieux
avec le fait étonnant que les Romains offraient chaque année
des libations a Tarpeia. D’autres ont fait de Tarpeia une
Sabine, une de celles qui avaient été enlevées aux Consualia,
et Pon comprend pourquoi : les enlevements des Consualia
ayant été perpétrés parce que les compagnons de Romulus
n’avaient pas de femmes, comment Tarpeia pourrait-elle étre
une « Romaine » ? Cette version a, de plus, I’avantage de
légitimer 1’acte de trahison que Tarpeia commet envers
Romulus ; mais elle rend d’autant plus singulier le fait qu’elle
demande un salaire aux Sabins. Enfin, les auteurs se partagent
sur le mobile méme de 1I’action de Tarpeia : pour tous les
historiens et pour Ovide (Fastes, 1, 261 et suiv.), c’est
I’avidité, ’appat de 1’or, la corruption ; mais quelques poctes
¢légiaques, dont le plus illustre (pouvait-il en étre autrement ?)
reste Properce (IV, 4), disent que ¢’est ’amour : la jeune fille,
voyant le beau Tatius caracoler devant les murs, avait perdu
son sang-froid...



Les Modernes, eux, ont cherché bien des explications a
cette 1égende ; Salomon Reinach, notamment (Cultes, mythes
et religions, 111, 1908, pp. 223-253), a trouvé la 1’occasion
d’une de ces brillantes constructions auxquelles ne manque
que la premic¢re assise. Les folkloristes, et tout
particulierement M. Alexander Haggerty Krappe [dans
Rheinisches Museum fiir Philologie, LXXVIII, 1929, pp. 249-
267], ont au contraire avancé la question en montrant qu’il ne
s’agissait pas d’une légende proprement romaine, mais de
’utilisation romaine d’un récit connu par ailleurs. Cependant,
M. Krappe, sans profit et sans raison, a fond¢ la classification
des variantes sur un fait bien secondaire : la différence des
mobiles — 1’appat de ’or ou I’amour — auxquels obéit
I’héroine ; d’autre part, il n’a pas tiré la conclusion qui
s’impose de la répartition géographique des variantes
anciennes. Avant tout, rappelons un fait (cf. Naissance de
Rome, p. 153) : les Anciens disaient volontiers que le Capitole
s’¢était d’abord appelé Tarpeius mons et que, sous les Tarquins,
ce nom avait été remplacé par celui de Capitolium (par
exemple Plutarque, Romulus, 18, début) : en réalité : 1)
Capitolium avec son [ et Tarpeius (donc Tarpeia) avec son p
sont au méme titre des formes sabines ; 2) pour Tarpeius
mons, on peut affirmer que, loin d’étre le nom originel de la
colline, ce n’est qu’un nom postérieur a la période étrusque,
aux Tarquins : le radical de Tarpeius n’est en effet qu’une
prononciation sabine (avec passage normal de gu a p) de celui
de Tarquinius ; cela nous reporte donc a la vraie « période
sabine » de Rome, aux années ou les Sabins descendirent en
grand nombre et s’installerent pacifiquement dans les parties
nord-ouest de la ville, c’est-a-dire au v° siécle et non aux
temps royaux ; 3) il est probable que la déformation de
Capitodium (d’ailleurs attesté) en Capitolium est due a la
méme cause. Retenons de cela que le nom de Tarpeia est



stirement postérieur de plusieurs siecles aux origines de Rome,
et revenons a son dossier folklorique.

On connait, du récit, un assez grand nombre de variantes
localisées sur le pourtour de la mer Egée. D’abord, 1’une des
plus anciennement attestées, antérieure slirement a tout contact
entre la Gréce et Rome et qui se situe a Mégare (Apollodore,
Bibliotheque, 111, 15, 8, cf. Frazer, éd. d’Apollodore, t. II,
1921, p. 117) : maitre de la mer, Minos conduisit sa flotte
contre Atheénes et assiégea au passage Mégare ou régnait
Nisos ; Nisos avait un cheveu de pourpre au milieu de la téte et
un oracle avait dit qu’il ne pouvait périr que si on lui enlevait
ce cheveu ; Skylla, devenue amoureuse de Minos — suivant
Apollodore —, enleva le cheveu ; mais Minos, apres avoir pris
la ville, noya la jeune fille en I’attachant par les pieds a la
poupe de son vaisseau. Nous pouvons affirmer que, ici comme
dans Properce, ’amour a remplacé un mobile plus vil, I’auri
sacra fames ; Eschyle, en effet, dans les Choéphores (v. 612 et
suiv.) fait une allusion précise a 1’événement et le motive
autrement (trad. Paul Mazon) : « Les vieux récits flétrissent
aussi la sanglante Skylla qui a des ennemis immola son pere
et, séduite par les bracelets d’or crétois, présents de Minos,
arracha le cheveu qui le faisait immortel au front de Nisos
endormi sans défiance... »

Puis deux variantes localisées, 1’une dans I’ille de Lesbos
(résumée d’apres I’épopée Lesbou ktisis, d’auteur inconnu, par
Parthénios, 21 ; cf. Roscher, III, col. 1792 et suiv.), I'autre a
Pédasos en Troade (résumée dans une scolie du Venetus A a
I’lliade, xx1v, 35), cette derniere venant d’Hésiode — au dire
du scoliaste d’Homére. A Lesbos et a Pédasos, I’assaillant est
Achille et la jeune fille agit par amour ; a Lesbos, Achille la



fait finalement lapider par ses soldats ; a Pédasos, dans le
résume que nous avons, il n’est pas question d’un chatiment.

Puis une variante — ou le théme est comme retourne¢ —
localisée dans 1’ile de Naxos : déja Aristote (fragment 168 b
dans Miiller, Fragmenta historicorum grececorum, 11, p. 156),
puis Parthénios (9), puis Plutarque (Du courage des femmes,
17) ’ont racontée ; la jeune fille est ici présentée comme la
libératrice des assiégés et si, a la fin, elle périt, c’est étouffée,
devant la porte de la ville, sous les couronnes et les autres
présents dont la couvrent imprudemment les habitants.

Puis une variante localisée a4 Ephése (résumée
d’Hermésianax de Colophon par Parthénios, 22) : une fille de
Crésus livre la ville a Cyrus a condition qu’il 1’épousera ;
Cyrus ne tient pas sa promesse, mais il n’est pas question d’un
chatiment plus précis. Une autre variante localisée aussi a
Ephése (Pseudo-Plutarque, Paralléles, 30, « d’aprés
Clitophon », cf. Stobée, Florilege, 1, p. 260, Leipzig) parait
étre un faux, démarqué de I’histoire méme de Tarpeia (la jeune
fille demande les bracelets des Galates de Brennos qui attaque
la ville ; celui-ci la fait étouffer sous le poids de 1’or).

Plus tard, enfin, I’histoire se trouve curieusement rapportée,
avec une fin idyllique, a Moise et a I’Egypte dans les
Antiquites judaiques de Flavius Josephe (11, 10, 2).

Outre ces variantes qui toutes bordent la mer Egée ou la
Méditerranée orientale, la Gréce en connait encore une, et une
seule, localisée sur sa cote occidentale, dans 1’archipel des
Taphiens, entre [’Achaie et la Leucadie (Apollodore,
Bibliotheque, 11, 4, 7 ; cf. Frazer, t. I, p. 273) ; Komaitho, par
amour pour Amphitryon, coupe le cheveu d’or de son pere et
livre a I’assaillant Taphos avec toutes les iles ; Amphitryon la
fait mettre a mort.



En dehors de I’histoire de Tarpeia, seule variante localisée
en Italie, et de toutes ces variantes grecques, il faut attendre le
Moyen Age iranien pour trouver une nouvelle utilisation du
théme, d’ailleurs célebre, rapportée par Tabari, par al-
Tha’alibi, par Masudji, par ’auteur du Livre des Rois aussi et
par plusieurs poetes : c’est I’histoire de la trahison et du
chatiment de Nadira, fille de Daisan. Par amour, elle livre a
Shaptr la ville de son pere ; puis, d’ordre de Shapir, elle est
attachée par les cheveux a la queue d’un cheval. Peu importent
ici les rapports de cette légende persane tardive avec les
légendes grecques, et de méme peu importent les quelques
dérivés de [D’histoire de Tarpeia qu’on a notés dans la
littérature meédiévale européenne (Krappe, art. cité, pp. 259-
263). Si l'on s’en tient aux anciennes variantes
méditerranéennes, 1l est clair que c’est quelque part sur le
pourtour de la mer Egée ou dans une ile de cette mer que le
récit s’est organisé et qu’il a d’abord foisonné ; et il est
probable que, de I’Egée, il s’est sporadiquement avancé par la
mer ionienne (Taphos) jusque dans le Latium (Rome). Non
seulement donc, comme on I’a vu, le nom de Tarpeia est
relativement récent, mais le schéma méme de son aventure
vient de Grece.

Seulement, quand on a reconnu cela, on n’a pas tout dit. Il
reste ceci, qui n’est pas moins considérable : I’histoire grecque
de la jeune fille trahissant sa patrie par appat de 1’or (ou par
amour) et chatiée ensuite par celui qui a bénéfici¢ de sa
trahison, ce petit roman, comment a-t-il pu €tre inséré a cette
place précise, de préférence a toute autre, de I’ensemble des
traditions romaines ? Pour que de telles insertions soient
possibles, i1l faut non seulement que la légende a annexer se
propose, mais aussi qu’elle trouve en contrepartie une sorte



d’appel, un besoin ; il faut qu’elle apparaisse a I’esprit des
¢ventuels emprunteurs comme une réponse toute faite, et bien
faite, et mieux faite que ce dont on disposait auparavant,
comme une réponse frappante a 1’une de ces questions
philosophiques ou morales que pose implicitement tout récit
mythique ou légendaire. Si donc, au début méme de la fable
romaine, nous trouvons la trahison de Tarpeia et la premiere
intervention de I’or corrupteur, c’est que la philosophie sous-
jacente a ce fragment d’épopée réclamait ici un scandale de ce
type, un usage €clatant de cette corruption, et que les formes
les plus anciennes du récit comportaient ici un ¢épisode de
méme sens, auquel celui de Tarpeia a pu se substituer.

Tel a été slirement le cas, et nous voyons en quoi consistait
ict « I’appel », « le besoin » ; non seulement la comparaison
des faits scandinaves, mais la simple analyse de la légende
romaine nous 1’enseigne : I’or de Tatius équilibre 1’incantation
de Romulus ; le « riche » (ou, accessoirement, le « beau »)
corrompt la Vestale comme le « magicien » retourne le sort de
la bataille ; chacun met en ceuvre la science, la puissance
particuliere qui, avant d’étre sa force, est d’abord sa définition
ou la conséquence logique de sa définition fonctionnelle :
« consilio etiam additus dolus », est-1l dit des Sabins avant
I’achat de Tarpeia (Tite-Live, I, 11, 6) ; « restitere tanquam
ceelesti voce jussi », est-il dit des Romains apres la precatio de
Romulus (Tite-Live, I, 12, 7). Et les actes des chefs, qui sont
comme les deux foyers de la courbe de I’intrigue, se répondent
excellemment : « virginem auro corrumpit Tatius... »,
« Romulus... arma ad celum tollens : Jupiter, inquit... ». 1l
n’est pas besoin d’épiloguer longuement, une fois de plus, sur
les relations naturelles de 1’or (et accessoirement, ici, de

I’amour) avec la troisiéme fonction cosmique et sociale :



abondance, opulence, volupté (cf. Tarpeia, 1947, pp. 189-193
[ « Ancus et la troisiéme fonction » ]).

Il est plus intéressant d’insister sur 1’accord profond de
cette affabulation romaine avec [’affabulation nordique
correspondante : dans ces deux « premieres guerres », le
premier épisode est une mise en scene de la puissance
corruptrice de [’'or, propre a la troisieme fonction ; un
personnage féminin ici incarne (Gullveig), 1a symbolise
(Tarpeia) cette forme dangereuse d’ivresse ; les victimes de
ces agissements sont ici Odin avec ses Ases, 1a Romulus et ses
compagnons, c’est-a-dire, dans les deux cas, les représentants
d’une autre fonction, de la premiére. Bien sir, le détail du récit
romain n’est pas comparable a celui du récit nordique et n’a
pas a lui étre comparé puisqu’il vient d’ailleurs que de la
préhistoire indo-européenne, puisqu’il a été pris au monde
¢geen ; en particulier, ce sont les Sabins eux-mémes qui, apres
avoir corrompu (la Romaine ? la Sabine ?) Tarpeia et tiré le
profit attendu de cette corruption, la chatient et la mettent a
mort, alors que ce sont /es Ases qui saisissent et supplicient la
Vane Gullveig ; et puis Gullveig, « Puissance de 1’or », survit
a trois mises a mort et continue d’empoisonner de sa séduction
le monde, et spécialement les ames féminines, tandis que, de
Tarpeia, il ne reste qu’un exemple mémorable d’auri sacra
fames et que son destin tragique est au contraire un
avertissement, une sorte de remedium pour les générations a
venir. Cela est vrai, mais, encore une fois, ces différences sont
naturelles puisque Tarpeia doit la forme précise de sa folie, de
son crime et de son expiation a quelque sceur de la Mégarienne
Skylla ou de Komaithd de Taphos. Mais 1’analogie des
caracteres et des situations, I’homologie des « principes » des
deux conduites est sensible. Ne demeure-t-il pas méme une
parenté plastique dans ces deux macabres images : Tarpeia



accablée sous les boucliers que lui jettent a I’envi les guerriers
de Tatius, et Gullveig tant et tant percée d’€pieux par les
compagnons d’Odin qu’elle reste debout, comme prise dans un
faisceau d’armes ?

VII. Quelques réflexions

Au début de la l1égende indienne que sa valeur fonctionnelle
conduit a rapprocher et de la guerre des Vanes et de la guerre
des Sabins, les homologues des Vanes et des Sabins, les
Nasatya, ont recours a cette méme arme, vraiment
caractéristique de la troisieme fonction : la corruption. On a vu
qu’ils essaient de détacher de son mari et de son devoir la
jeune et belle Sukanya, la femme de I1’ascete Cyavana.
Comment procedent-ils ? 11 lui promettent — discretement —
des jouissances que son vieux mari ne lui donne pas, mais
surtout, sans discrétion, ils font miroiter a ses yeux les bijoux,
les ¢toffes luxueuses dont elle est privée et qu’ils peuvent lui
fournir (Mahabharata, 111, 123, 5 et suiv., notamment 7-8) :

anabharanasampannd paramambaravaryjita
cobhayasy adhikam bhadre vanam apy analamkrta :
sarvabharanasampannd paramambaradharint
¢obhase tv anavadyangi, na tv evam malapankini !

Méme sans aucun ornement, privée de robes élégantes, 6 noble et
dépourvue de parures, tu embellis prodigicusement la forét : mais c’est
couverte de tous les ornements et vétue de robes €élégantes, 6 femme aux
membres irréprochables, que tu te fais [c’est-a-dire tu dois te faire] belle, et
non comme tu es, toute souillée de boue...

Plus ferme que Tarpeia, plus saine aussi que « la mauvaise
femme » dont Gullveig « est le plaisir » (Voluspa, 22, vers 7-
8), la jeune femme indienne résiste, et la tentative de
corruption €choue, comme échouera compensatoirement, a
I’épisode suivant, la foudre brandie par Indra pour intimider
les Nasatya et leur protecteur ; et, de ces deux échecs, celui



des représentants de la troisieme fonction et celui du
représentant des fonctions supérieures, sort finalement le pacte
par lequel les Nasatya sont définitivement regus dans la société
divine... (cf. Naissances d’archanges, pp. 159 et suiv.).

Si nous rappelons cette 1égende indienne, c’est pour qu’on
sente combien, tout en conservant a la place attendue le motif
essentiel de la corruption, elle se présente sous une
affabulation ¢loignée des légendes romaine et scandinave qui
viennent d’étre examinées. C’est aussi pour qu’on sente
mieux, par contraste, la singuliere parenté¢ de celles-ci. Les
lecteurs de Mitra-Varuna retrouvent ici les positions
respectives de Snorri, de Tite-Live et des livres indiens qu’ils
ont observées dans un cas fort comparable : a propos des
mythes ou des légendes relatifs au couple du souverain Borgne
et du souverain Manchot. La déja, 1I’Inde, coulant les vieilles
images dans ses préoccupations exclusivement sacerdotales et
liturgiques, présentait en couple un dieu souverain sans yeux
et un dieu souverain sans bras encore comparables aux figures
des légendes européennes ; mais c¢’était entre les deux Ases
scandinaves, le Borgne Odin et le Manchot Tyr, et les héros
sauveurs de 1’épopée romaine, Horatius le Cyclope et Mucius
le Gaucher, qu’éclataient, dans les types des personnages et
dans les intrigues destinées a les définir dramatiquement, de
ces analogies nombreuses, prolongées, systématiques, qui ne
peuvent s’expliquer que par la conservation, sur deux
domaines depuis longtemps séparés, d’un héritage commun
(Mitra-Varuna, chap. 1x et X). Ce sera un bon exercice pour les
¢tudiants qui s’intéressent a 1’histoire des religions que de
vérifier en détail 1’identité des procédés comparatifs et la
symétrie des données et des résultats dans le cas des deux
souverains mutilés ¢étudiés en 1940 et dans le cas des
personnages et des concepts qui viennent d’étre rapprochés.



Puisque nous nous risquons a parler de méthode, le lecteur
voudra bien mesurer 1’avantage que nous gagnons par le
présent essai. Ce n’est plus seulement wun fragment (la
réconciliation finale), ce ne sont pas non plus quelques
fragments extraits des légendes de la guerre sabine et de la
guerre des Vanes que nous considérons et comparons, dont
nous comprenons le sens et constatons ’antiquité. Ce sont ces
deux légendes dans leur ensemble, dans leur organisation
systéematique. La probabilité de D’explication s’en trouve
accrue, et aussi, croyons-nous, sa valeur philosophique.

Pour terminer, nous nous retournerons vers Rome en
précisant encore deux points. On comprend que des libations
funéraires aient été offertes aux manes de Tarpeia. D’abord, un
mort ne disparait pas enticrement mais, quelle qu’ait été sa vie,
une seule chose dorénavant I’intéresse, les offrandes qui
I’entretiennent ; et, s’il ne les regoit pas, il trouble les vivants :
insatisfaite, Tarpeia morte pourrait ainsi faire actuellement,
durablement, autant de mal qu’en fait ’'immortelle Gullveig.
Mais il y a sans doute une autre raison, plus €émouvante. Rome
n’a gardé rancune a aucun des pécheurs de sa premicre
histoire : ni le sacrilege Remus, ni le meurtrier Celer, ni
Romulus devenu tyran, ni Horatia impie envers la patrie, ni
Horatius fratricide ne sont I’objet d’aucune sévérité et la
plupart regoivent un culte annuel ; il semble que la mort
réconcilie ces fantdmes dans une indulgence générale ;
Tarpeia est ’'un d’eux : cette malheureuse passait pour avoir
fait la démonstration expérimentale d’une puissance qui, prise
en soi, ne merite que les blames des moralistes, forme
moderne des boucliers de Tatius, mais qui n’en constitue pas
moins, dans cette synthese totale qu’est une ville, un monde ou



une ame, un ¢élément authentique, donc non négligeable ; 1’or
est une force, et une force dont les recettes donnent lieu a un
art original ; ’or a un coté ténébreux, un coté « deuxieme
bureau », qu’il faut reconnaitre, admettre, utiliser et aussi
neutraliser ; ’or défait des nceuds ou s’ébrécherait 1’épée
d’Alexandre... Tatius a apporté, ne pouvait pas ne pas
apporter cela a Rome avec toutes les autres manifestations,
plus ou moins saines, de la richesse, et généralement avec tous
les aspects, limpides ou troubles, de la troisieme fonction :
n’a-t-il pas apporté méme (et il en est mort) une curieuse
indulgence pour le vol commis a main armée sur les routes du
Latium ? Tarpeia, elle, dans la fable des origines romaines, ne
sert a illustrer que cela : la puissance de 1’or. Une fois la
synthese faite, une fois Tatius et Romulus unis, une fois les
Tities indéfectiblement articulés aux Luceres et aux Ramnes,
ce triste service des temps analytiques méritait bien a 1’héroine
sinon un culte proprement dit, du moins 1’amnistie, et méme
une sorte de piti¢ attendrie, presque de reconnaissance, comme
il arrive a chaque homme d’en nourrir envers telle ou telle
faute de sa folle jeunesse, et que marque ici I’offrande
funéraire.

D’autre part, les résultats du présent essai rejoignent les
réflexions pénétrantes que M. Piganiol a consacrées en 1916
aux exécutions tarpéiennes dans son Essai sur les origines de
Rome (pp. 149 et suiv.). On sait que ces exécutions, ou 1’on
précipitait le condamné du haut de la roche dite saxum
Tarpeium en souvenir de Tarpeia, étaient, en droit et en fait,
du ressort exclusif des tribuns de la plebe. Dans la mesure,
stirement considérable, ou la plebe est I’héritiere du tiers état
fonctionnel, de la classe productrice que la fable des origines

assimile a la composante sabine, aux Tities, a Tatius et a son



armée, on comprend sans peine cette connexion
supplémentaire de Tarpeia avec la troisieme fonction.



Deux petits dieux
scandinaves : Byggvir
et Beyla



L’étude qui suit fut publi¢e en 1952 dans La Nouvelle Clio.
Revue mensuelle de la découverte historique (troisieme année,
numéros 1-2, pp. 1-31), qui était éditée a Bruxelles par la
Librairie encyclopédique.

Elle résumait la matiere de plusieurs conférences faites au
College de France en décembre 1950, soit un an apres la lecon
inaugurale du titulaire de la chaire de Civilisation indo-
européenne, le 17 décembre 1949,

Cet article a ¢été traduit en anglais par le scandinaviste
américain John Lindow et publi¢ sous le titre « Two Minor
Scandinavian Gods : Byggvir and Beyla (1952) » en appendice
au livre Gods of the Ancient Northmen (1973, pp. 89-117).

Sur le méme sujet, voir également 1’étude « Le noy¢ et le
pendu » (reprise ici méme, cf. en particulier ici) et la derniere
partie, intitulée « Problémes de la Lokasenna », du recueil
posthume Le Roman des jumeaux et autres essais. Vingt-cing
esquisses de mythologie (76-100) publices par Jo€l H.
Grisward (1995, pp. 287 et suiv.).



Il n’y a pas de dieu scandinave dont le dossier soit plus
simple que celui de Byggvir : un seul texte, assez explicite. De
plus, c’est un dieu évidemment secondaire : comme tel, il
n’occupait naguére que quelques lignes ou une bréve remarque
dans les manuels. Mais la célébrité et I’importance lui sont
venues, dans des conditions telles qu’il est un des meilleurs
observatoires pour qui veut comprendre 1’évolution, les
tendances des études mythographiques depuis un demi-siécle.
Si, faisant aujourd’hui le point’, on est contraint d’abandonner
certaines positions récemment conquises, la legon n’en est que
plus précieuse et 1’on ressent admiration et respect pour les
maitres qui ont mis leur soin et leur art a scruter, a apprécier, a
exploiter cette minuscule figure de la Lokasenna, des
« Sarcasmes de Loki »* .

I. Byggvir et Beyla

Depuis longtemps déja — nous sommes a la strophe 43 —,
Loki accable les dieux, dans I’ordre ou ils s’offrent eux-
mémes, de railleries d’autant plus cinglantes que la
malveillance n’y est pas sans fondement : les habitants de
I’Asgard sont des hommes comme nous, plus puissants, mais
qui pechent et se ridiculisent comme nous. Bragi, les déesses
Idun et Gefion, puis Odin, puis les déesses Frigg et Freyia,
puis Niord, et Tyr, et Freyr se sont entendu rappeler des
souvenirs qui contiennent parfois pour nous de précieuses
nouveautés, mais pour eux désagréables, et assaisonnés de
menaces. Quand Loki en vient a persifler Freyr, un petit
personnage prend la parole. C’est le serviteur de Freyr,
Byggvir®.

43. Byggvir dit :

Si j’avais lignée comme Ingunar-Freyr



et aussi riche demeure,
plus fin que moelle je broierais cette sinistre corneille
et la briserais toute en morceaux !
44. Loki dit :
Quelle est cette petite chose que je vois frétiller
et parasiter en parasite ?
Aux oreilles de Freyr toujours tu seras
et sous la meule caquetteras !
45. Byggvir dit :
Byggvir je me nomme et « vif » me disent

tous les dieux et les hommes.

Aussi me fais-je gloire que les fils de Hropt4 boivent
la biére, tous ensemble.
46. Loki dit :
Tais-toi, Byggvir ! Tu ne t’entends jamais
a répartir la chere entre les hommes.
Et I’on ne pouvait te trouver dans la paille des sieges,

quand les héros se battaient !

L’ironie de Loki se détourne alors contre Heimdall, puis
contre les déesses Skadi et Sif. Enfin intervient Beyla, pour
annoncer la fin du jeu : Hlorridi, ¢’est-a-dire Thor, approche,
et, avec lui, le chatiment des insolences :

55. Beyla dit :
Toutes les montagnes tremblent ; je crois qu’il est en route,
de chez lui, Hlorridi.
Il imposera silence a qui calomnie ici
tous les dieux et les hommes.
56. Loki dit :
Tais-toi, Beyla ! Tu es la femme de Byggvir,

et fort mélée de mal.
. foa S
De pire dégénérée *, il n’est pas venu chez les fils des Ases :

, 6, .
tu es toute crottée , pétrisseuse !



Le couple est bien assorti, si I’on en croit Loki. En tout cas,
le mari est dévoué¢ a son maitre comme un domestique de
bonne maison. II lui donne son titre des grands jours’, parle de
sa lignée, de son palais : « Ah ! si j’étais monsieur, dit-il a peu
pres, je ne te manquerais pas... »

Les injures de Loki étaient difficiles a comprendre au
temps de Max Miiller, quand 1l fallait interpréter les deux
serviteurs, ainsi que le maitre, a partir de quelque spectacle de
la nature.

L’admirable Johann Ludwig Uhland lui-méme — je dis
admirable, car rien n’est plus intelligent que ses
Sagenforschungen, et bien des pages n’y sont pas
périmées® — et, aprés lui, ce Karl Miillenhoff auquel de bons
esprits reviennent aujourd’hui, lassés de 1’Afomisierung
mannhardtienne des rituels et des légendes’, bref les plus
grands noms de 1’école n’ont trouvé que de pauvres
explications. Byggvir et Beyla seraient le Bieger et la Biegung,
le Courbeur et la Courbure, c’est-a-dire les vents estivaux qui
font doucement plier, onduler le feuillage et les épis. Ou bien,
car ¢’était vraiment une gageure que de rattacher Beyla a la
méme racine que Byggvir, ils seraient le Bieger et le Buckel,
c’est-a-dire prosaiquement les ventres et les dos de
I’ondulation des vagues de la mer par beau temps : soit
I’allemand Beule, soit le gotique ufbauljan « gonfler » étaient
ainsi appelés a justifier le nom de la servante de Freyr...

Rien de tout cela n’¢était probable, mais ces explications de
détail, données en passant, étaient emportées et soutenues,
sans que les auteurs s’en fissent grand souci, par le torrent
imposant des évidences naturalistes. On sait comment ces

évidences s’évanouirent.

II. Byggvir et I’orge



Plus positive dans son principe, I’école qui désensorcela les
mythes, celle des Wald- und Feldkulte, reprit le probléme et
rencontra presque aussitot une autre évidence, plus limitée,
mais certaine : Byggvir est une personnification de I’orge. Des
1874, dans la seconde édition de sa Semundar Edda hins
froda, le folkloriste danois Svend Grundtvig, I’éditeur des
Folkeviser dont son ¢léve Axel Olrik devait terminer
I’imposante collection, attachait cette note, parmi fort peu
d’autres, aux strophes 44-45 de la Lokasenna" :

N’aurions-nous pas ici une transparente allégorie, qui apparenterait
Byggvir, le vif serviteur de Freyr, & I’Ecossais Allan Mault et a son
correspondant anglais sir John Barleycorn, que les paysans, d’aprés une
vieille chanson a boire, tuent a coups de baton, enterrent avec le soc de la
charrue, et qui, lorsque le temps s’échauffe, ressuscite, prend de la barbe au
menton, traverse une nouvelle série d’épreuves — la faux coupante, le lourd
fléau, la dure meule — et finit néanmoins grand seigneur, vainqueur des plus
grands héros, gagnant le coeur des dames ? Ce seigneur, c’est 1’orge, bygget,
dont on fait la bonne vieille biére.

Du premier coup, pour le fond et pour la forme,
I’explication était bien assise et I’on s’étonne que des savants
aient continu¢ de chercher ailleurs, tel Wolfgang Golther qui,
en 1895, se demandait si Byggvir, serviteur du dieu de la
fécondité, ne serait pas simplement « le paysan »'* : il y voyait
un dérivé du verbe byggva, qui est la forme ancienne de
byggja, « peupler, coloniser, habiter », dérivé qui figure en
poésie a la fin de plusieurs composés : jard-byggvir « incola
preedii, fundi » ", appliqué a un prince ; lopt-byggvir « incola
tabulati, habitant du chateau (d’un navire), gubernator, dux » ;
faom-byggvir « incola sinus, habitant du sein, mari »... Mais,
outre que ce -byggvir ne se rencontre pas en dehors de tels
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composés , on voit qu’il appelle une détermination, ne
signifie que « I’habitant (de) », non « le paysan ».

« Byggvir-orge », Byggvir-bygg, rend compte de presque
tous les détails, des ironies du texte, de toutes celles que



n’obscurcit pas une incertitude de vocabulaire. Voici, je crois,
comment on peut les interpréter .

1. a) Byggvir, grain d’orge, est vraiment une tres
« petite chose » (44, 1).

b) Le neutre pat et litla, dont I’intention méprisante est
d’ailleurs certaine (Magnus Olsen, Hugo Gering, Nils
Lid...), devait d’autant plus amuser les auditeurs que
bygg est un substantif neutre.

2. a) Du grain d’orge il n’est que juste de dire (44, 6)
und kvernom klaka « caqueter sous les pierres de meule ».

b) Inversement « Orge » se couvre de ridicule (43, 4-5)
quand il dit : « Si j’étais mon patron, je broierais cette
sinistre corneille plus fin que moelle » ; le verbe qu’il
emploie, m¢@lva, correspondant du gotique ga-malwjan
« é€craser », est un hapax dans la vieille littérature
nordique, mais existe en islandais moderne au sens de
« réduire en miettes » et M. Magnus Olsen 1’a entendu
dire d’un cours d’eau qui effrite sa rive (molva og
brjota) ; les Islandais ne pouvaient pas ne pas le
rapprocher non seulement de son synonyme mylja de
(*mulwjan), mais de mots a sens précis, de méme racine,
que le petit « Orge » elt mieux fait de ne pas €voquer
dans sa vanterie : mala « moudre », mjol « farine ».

3. Les auditeurs devaient s’amuser a entendre « Orge »
dire : « Si j’étais de noble extraction comme Freyr, si
j’avais comme lui un riche séjour... » (43, 1-3). Son
extraction a lui, c’est 1I’épi ; son s¢jour, c’est le moulin ou
la cuve du brassage.

4. a) En revanche « Orge », matiere premicre de la
biere, a raison d’étre fier (45, 4-6) quand 1l voit les dieux
boire le bon breuvage qu’ils lui doivent ;



b) fier aussi de ce que les dieux et les hommes
I’appellent « vif, ardent », brddr (45, 1-3) : non seulement
cela convient a ’humeur que produit la biere (Magnus
Olsen), mais les auditeurs avaient peut-&tre encore
conscience que la racine du mot est celle méme du verbe
qui désigne le brassage, brugga « to brew, brauen » ' .

5. Les beuveries scandinaves, comme celles de
I’épopée celtique sont le lieu de débats de préséance, de
vanteries, qui peuvent tourner en querelles — la
Lokasenna méme en est une preuve — et Loki a beau jeu
de répondre au petit « Orge » : « Tu ne parviens jamais a
distribuer (correctement, pacifiquement) la chére entre les
hommes (convives) ! » Loki a déja employé deux fois
(22, 2 ; 38, 2) la méme formule pu kunnir aldregi « tu ne
parviens jamais a... », disant a Odin, le dieu souverain
qui décide de la victoire : « Tu ne parviens jamais a régler
les combats (deila vig) entre les hommes (combattants), et
tu as maintes fois donné la victoire a qui tu n’aurais pas
da la donner ! » ; puis disant a Tyr, le dieu juriste : « Tu
ne t’entends jamais a apporter réconciliation entre deux
(hommes en proces) ! » Dans ces deux cas, et par
conséquent aussi dans celui de Byggvir, Loki reproche a
un dieu spécialiste de ne pas bien traiter ou diriger les
hommes sur son domaine propre, bataille, débats du ping,
beuverie de biere.

6. Loki ajoute : « Et quand les hommes en venaient a
se battre, on ne pouvait te trouver dans la paille du flet ! »
Le flet, c’est la banquette adhérente au mur sur laquelle,
en guise de coussins, on met de la paille (verbe stra').
Reproche de lacheté, apparemment, rapporté a Byggvir,
mais qui n’est que la comique interprétation d’un fait
matériel, normal et inévitable, quand on le rapporte a



bygg, al’orge : il n’y a plus de grain d’orge dans la paille
qu’on étale sur les bancs ; le grain d’orge est dans la
bicre, qui excite les querelles, non dans la paille des
sieges. Et naturellement le poete joue aussi sur le sens de
la préposition 7, ’expression 7 fletz stra signifiant « sur la
paille de la banquette » quand il s’agit d’un convive, et
« dans » cette méme paille quand il s’agit du grain.

7. En somme, seuls les vers 3 et 4 de la strophe 44 ne
s’expliquent pas immédiatement par 1’état civil du
personnage.

a) Le premier contient le cliquetis de mots snapvist
snapir. Le verbe smapa  signifie = proprement
« schmarotzen, parasiter » ; mais M. Nils Lid signale qu’il
s’emploie plus largement en islandais moderne, par
exemple en parlant d’animaux qui broutent une herbe rare
sur de la terre glacée. Sans doute la nuance exacte du mot
dans ce passage nous €chappe-t-elle encore.

b) Quant au second — « Tu seras toujours aux oreilles
de Freyr ! » —, il est probable qu’il s’éclairait par un
usage rituel ou figuratif. Par les faits lapons recueillis au
XVII® et au XvlI® siécle et qui prolongent en grande partie
des faits empruntés au paganisme scandinave, nous
savons que I’on accrochait a I’idole de Freyr, Veralden
Olmay, divers objets plus ou moins répugnants en rapport
avec la fécondité. Peut-étre, bien que ce ne soit pas
déclaré dans nos sources, y accrochait-on aussi des €pis
d’orge ? En effet, on lit dans le célebre rapport du
missionnaire Johan Randulf™ connu sous le nom de
« manuscrit de Nard » (1723)".

« Ils ont une deuxieme idole — outre Horagalles, c’est-a-dire Thor ou
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Jupiter — qu’ils appellent Weralden Olmay , c’est-a-dire “I’homme du
monde”, et c’est le méme que Saturne. Ils peignent cette idole sur les



tambours magiques avec, au-dessus de la téte, une ligne courbe munie de
plusieurs crochets, ce qui doit représenter la fécondité aussi bien de la terre
et de la mer que du bétail. lls le prient afin que [’orge pousse bien dans le
pays et qu’ils puissent acheter biere, alcool et tout ce qui se fait avec [’orge.
C’est ce qu’ils veulent signifier par la houe qu’il tient a la main et avec
laquelle il doit piocher la terre du Restmand (ainsi nomment-ils le Christ)
quand la semence est semée... »

A n’en pas douter, la ligne courbe munie de crochets, qu’on
voit en effet sur les tambours des sorciers lapons, est un €pi
d’orge. Tantot elle domine le personnage, plantée prés de lui,
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s’inclinant au-dessus de sa téte®', tantot il 1’éléve dans sa main
droite et alors, trés exactement, le haut de I’épi, recourbé, est
« a son oreille », at eyrom Freys™. Il est donc probable que
I’allusion de la Lokasenna et la figuration des tambours sont a
rapprocher et s’expliquent toutes deux par une méme pratique

cultuelle, une méme décoration de 1’idole.

Si le signalement de la Lokasenna convient bien a
« I’Orge » personnifi¢, la dérivation du nom n’est pas moins
parfaite. Le neutre vieil-islandais bygg vient d’un théme
*higgwu-, *beggwu-"', issu du germanique commun *hewwu-
qui a produit, d’autre part, le vieux-saxon beo « moisson »,
I’anglo-saxon béow « grain de céréales ». Le masculin Byggvir
en est tiré comme un grand nombre de noms de personnages
des deux Eddas le sont d’appellatifs des trois genres : Eldir,
I’un des serviteurs d’Zgir, chez qui Loki fait ses sarcasmes,
est le feu, eldr, personnifié¢ ; £gir lui-méme tire son nom de
celut de I’eau courante, d (féminin), qui est le gotique ahwa
« fleuve », le latin aqua ; les géants Qrnir et Brimir sont
I’aigle, orn (masculin), et la mer grondante, brim (neutre) ;
etc.”. C’est 1a d’ailleurs, en général avec valeur possessive, un
type de dérivation fort usuel : hallr « grande pierre » donne
hellir « caverne », hjalmr « casque » donne hilmir « chef,
prince », etc.”.



Il ne subsiste donc pas de doute sur la nature de Byggvir.
Mais, cela reconnu, comment interpréter une telle
personnification ? Diverses directions sont possibles et ont été
suivies.

Certains, par exemple Axel Olrik en 1905, ont pensé que
ce nom, qui ne se retrouve nulle part ailleurs, et par
conséquent le personnage ne sont qu’une invention plaisante
du poete de la Lokasenna. Comme la dérivation a partir de
bygg est transparente, il ne risquait pas de voir perdre ses
allusions”’. 11 aurait donc exercé son ingéniosité sur le théme
de « la carriere de I'orge », comme nos livres de premieres
lectures font raconter au grain de bl¢ ses instructives
aventures, comme les ballades ¢écossaises et anglaises
rappelées par Svend Grundtvig développent la « passion » et la
gloire d’Allan O’Maut et de sir John Barleycorn®, comme les
poctes édifiants de la Réforme allemande illustrent les
épreuves du pauvre chrétien par « les dix-sept souffrances du
lin® » comme enfin I’on a tiré de nos jours d’amples
développements, inattendus et personnels, de 1’image

évangélique « Si le grain ne meurt... ».

D’autres auteurs, et Axel Olrik lui-méme, cinq ans plus
tard, ont préféré des voies qu’ils jugeaient plus fécondes. Les
Vegetations-geister, les Spirits of the Corn étaient en grande
vogue. A travers eux, on entrevoyait un moyen de toucher le
fond le plus ancien, le plus vivace en méme temps, des
paganismes europeens. Byggvir offrait une matiere de choix.
Mais, avant d’aborder ces vastes perspectives, nous devons
nous assurer que I’épouse donnée a Byggvir par le pocte et qui
embarrassait les disciples de Max Miiller s’accommode de
I’heureuse restauration céréale de son mari. En définitive,
qu’est-ce que Beyla ? Disons tout de suite que son cas est plus



difficile et qu’elle n’a pas encore été¢ expliquée de fagon
satisfaisante.

I1I. Beyla

Dans le sillage de sa découverte, Svend Grundtvig
proposait® : « La femme de Byggvir, qui est qualifiée de
deigia™, c¢’est-a-dire proprement de “pétrisseuse”’?, doit étre
soit I’écume, soit la levure de biere. » L une et 1’autre équation
sont improbables. Prés de Byggvir, on attend une notion de
méme niveau (ce que n’est pas 1’écume > par rapport a I’orge)
et indépendante, comparable a I’orge, mais ne faisant pas avec
lui double emploi dans le résultat de son action (ce que n’est
pas la levure). De plus, « fermenter » n’est pas « pétrir ».

Vingt ans plus tard, Eduard Sievers a reconnu dans Beyla,
qu’il expliquait par *Baun-ilo, une personnification de la
feve® : « Frau Bohne », a coté de « Herr Gerstenkorn », ce
sont deux bons serviteurs, homogenes et pourtant autonomes,
du dieu geéneral de la fécondité. Une telle personnification est
concevable : Walter von der Vogelweide ne s’est-il pas amusé,
lui aussi, quelques siecles plus tard, a dire son fait a « Madame
la Féve » ™ ?

Waz éren hdt frou Bone

daz man sé von ir singen sol ?

si rehtiu vastenkiuwe !

Dans cette perspective, on s’explique la qualification
deigia, « Teigmacherin » ou « Bdckerin » : elle fait penser au
« gateau » du jour des Rois, qui clot les Douze Jours d’hiver.
N’y cache-t-on pas, justement, « la feve », qui, lorsqu’on la
découvre ensuite, toute gluante de pate, mérite bien, d’un

esprit railleur et malveillant, la note dritin « crottée » (str. 56,
6) ?



Cette amusante interprétation se heurte a trois grosses
difficultés.

Quant au fond, quoi qu’insinue Sievers, et bien que le nom
de la féve soit déja germanique commun®’, et bien que la
plante ait été cultivée en Scandinavie des les premiers siecles
de notre ére, peut-étre plus tot”’, il est impossible de la mettre
sur le méme plan, dans la vie, dans la religion et dans
I’idéologie, que 1’orge, culture vraiment essentielle, sans
laquelle il n’y aurait ni pain ni biere.

Quant au fond, encore, l'usage de la « feve dans le
gateau », l’oracle de la feéve, n’a pénétré¢ en Allemagne,
comme I’a rappelé Sijmons®, que sous I’influence des
pratiques gréco-latines et il est invraisemblable que, a I’époque
ou a ¢été composée la Lokasenna, il ait été assez fortement
installé dans les pays nordiques — et dans le paganisme ! —
pour supporter a lui seul toutes les allusions malignes que Loki
fait a la nature de Beyla.

Enfin, quant a la forme, autant Byggvir est transparent et se
comprend immédiatement, autant la dérivation de Beyla a
partir de baun, avec chute de -n-, claire pour les linguistes
modernes, risquait de rester incomprise des auteurs du poéme,
auquel cas 1’ironie de deigia et de dritin était perdue. A moins
d’admettre que Beyla était une personnification traditionnelle
et bien connue de la feve, ce qui rencontre la premicre
objection de fond qui vient d’étre faite et rappelle
facheusement les « mysteres de la figue » inventés au début de
ce siecle par Salomon Reinach pour expliquer sycophante a la
lumiére de hiérophante™.

Vingt ans plus tard encore, M. Magnus Olsen a propos¢ de
dériver Beyla de baula « vache »* | et d’y voir la « servante
vachere », sorte de résumé vivant des travaux de 1’élevage.



Sophus Bugge, dans une lecon restée inédite, et un travail tout
récent du savant islandais Finnur Jonsson*' lui avaient fourni
cette solution. Ainsi se comprendrait immédiatement dritin : la
femme qui s’occupe du bétail, et sans doute aussi du fumage
des terres, est slirement « sale ». Quant a deigia, s’il ne
s’explique pas ici avec son sens propre de « pétrisseuse », il ne
faut pas oublier que, en vieux norvégien et encore dans les
parlers ruraux, ce mot est étendu a toutes sortes de variétés de
servantes (sceter-, rakster-, bakster-, reiddeigja) et qu’il est
particulierement employé dans le composé¢ budeie
« Milchmddchen, laitiere », comme d’ailleurs le suédois deja,
mjolkdeja® ; peut-étre le poeéte 1’a-t-il déja pris ici dans ce
sens géneral. M. Magnus Olsen concluait : « Les deux
“serviteurs de Freyr” (Freys pjonustumen, comme dit
I’introduction en prose de la Lokasenna), le ménage Byggvir-
Beyla, représentent les deux principaux aspects de 1’activité de
Freyr : ce dieu patronne la prospérité de tout ce qui vit, il est a
la fois maitre de 1’agriculture et maitre de I’¢levage. Il lui sied
donc d’avoir deux serviteurs dont les noms font référence I’'un
a la culture du grain, ’autre au soin du bétail. »

Un éminent disciple de M. Magnus Olsen, M. Nils Lid, a
ajouté* que Byggvir et Beyla, ainsi compris comme 1’Orge et
la Vachere, évoquent la vieille division du travail rural entre
les sexes, attestée en Scandinavie : I’agriculture est la chose de
I’homme, la femme traite le bétail.

Cette explication rencontre pourtant, elle aussi, des
difficultés. Beyla, Vachere, femme s’occupant de la vache,
n’est pas homogene a Byggvir, orge personnifié€ : on attendrait
un couple « Lait (ou Vache)-Orge », ou un couple « Vachere-
Brasseur ». La grande disproportion des tailles entre les deux
étres rend d’autre part étrange leur accouplement comme mari



et femme. Donner déja ici a ’hapax eddique deigia le sens tres
large de « servante » qu’il a plus tard n’est pas satisfaisant : la
langue eddique a d’autres mots courants pour désigner la
servante et, dans un texte comme celui-ci, dont tout I’intérét
tient a la précision des allusions, deigia doit avoir été choisi
pour sa nuance, pour son rapport clair avec deig « pate »
(anglais dough, allemand Teig)*. Le mot baula lui-méme*®, le
nom de la vache sur lequel se fonde 1’explication, n’est pas
assez usuel pour que le pocte ait été assuré que le dérive Beyla
serait compris. Enfin, a priori, la finale -/a de Beyla a bien des
chances d’étre, comme ’avait pensé¢ Sievers, le suffixe de
diminutif féminin (*-il6) fréquent dans les noms propres
eddiques ; qu’on pense a la géante Hyndla « la petite chienne »
(* hund-ilo) ; a la géante Bestla (fille de Bolporn « épine de
malheur »), qui est sans doute * bast-ilo (de bast, neutre :
« partie intérieure de 1’écorce de tilleul, ou corde faite de cette
matiere ») ; a Embla, la premi¢re femme, formée a partir d’un
certain arbre (et épouse de Askr « le fréne »), qui est sans
doute pour *elmla, *alm-ilo « le petit orme » : le couple
Byggvir-Beyla, le nom féminin seul étant un diminutif, doit
étre méme tout a fait comparable a ce couple des deux
premiers étres humains nés du Fréne et de I’Orme, Askr et
Embla. Toutes ces raisons rendent peu vraisemblable
I’interprétation du savant norvégien.

IV. Beyla et I’abeille

Je crois qu’on échappe a ces inconvénients par une
explication plus simple, qui n’a pas encore €té proposée.

Ce qui équilibre le mieux, conceptuellement parlant, la
bicre, c’est ’autre boisson fermentée, également précieuse aux
Scandinaves, 1’hydromel : a la séquence « orge-malt-biere »
correspond la séquence « abeille-miel-hydromel ». Les ordres



de grandeur des deux ¢léments de départ sont les mémes, les
usages et les effets des deux produits sont comparables et leur
attribution a la province de Freyr (alimentation, plaisir...)
¢galement naturelle.

Or, au point de vue de la forme, Beyla peut étre un
diminutif — et cette fois sans chute défigurante de consonne,
donc transparent et immédiatement compréhensible — du nom
vieil-islandais de 1’abeille, by.

Ce mot by est lui-méme une forme assez étrange, un neutre
pluriel figé, que l’on interprete en général comme issu de
*piu*, pluriel normal de *bi, lequel correspond au mot que
présentent les autres langues germaniques, soit directement,
soit dans des dérivés : (vieux-haut-allemand bini (neutre), bina
(féminin), bie ; vieux-saxon bi-, hollandais bij ; anglo-saxon
béo, anglais bee. Avec d’autres dérivations, le nom se retrouve
hors du germanique, sans doute en latin (fucus « frelon »),
stirement en irlandais (bech), en baltique (vieux-prussien bitte,
lituanien bite, bitis), en slave (vieux-slave bicela, double
diminutif, d’ou le russe pcela), et il me parait rejoindre le plus
vieux nom indo-iranien du « médicament », bhi-s- (d’ou
védique bhisaj, avestique bisag « médecin »*).

La forme Beyla parait étre un diminutif en -/a (de *-ilo) de
ce nom de I’abeille*. On ne doit pas trop serrer le vocalisme
de la premiere syllabe, ou -ey- est peut-€tre aussi approximatif
(au lieu de -y-) que le -ey- de la mauvaise variante Beyggvir®
de Byggvir. Mais il est €galement possible, sans qu’on puisse
rien affirmer faute d’exemples exactement superposables,
qu’un ancien *biu-ilo ait donné non pas *Byla, mais Beyla™ .

Pour le fond des choses, les diverses allusions méchantes
que fait Loki au naturel de Beyla se comprennent fort bien si



elle est « Avette ».

1. De méme que la biere et, a travers elle, I’orge sont
responsables de querelles (str. 46, 1-3), de méme ’hydromel,
non moins enivrant, et a travers lui, D’abeille justifient
I’expression meini blandin migk (56, 3) « fort mélée de mal ».
Certes, cette expression est vague”' et, dans le méme poéme,
Loki a pu ’appliquer déja a Freyia (32, 3), avec allusion a sa
conduite sexuelle. Mais il est remarquable que, a la faveur du
sens propre, matériel, du verbe blanda « mélanger », elle soit
particuliérement adaptée a I’hydromel. Au début de la
Lokasenna, entrant de force dans la salle du banquet, Loki
annonce au domestique Eldir : « J’apporte aux fils des Ases
vacarme et querelle, ok blend ek peim sva meini migd, et je
vais leur méler de malheur 1’hydromel ! » L’adjectif mein-
blandinn « mélé de mal, empoisonné » est une épithéte du
migdr dans les Sigrdrifumal (e Chant de Sigrdrifa, str. 7, 8,
sous la forme ou la cite la Volsunga saga).

2. deigia « pétrisseuse » s’applique au mieux a I’insecte
capable de modeler les rayons de la ruche.

3. dritin « crottée » n’est que I’expression malveillante
d’un trait certain> de la laborieuse abeille, quand elle rentre a
la ruche, barbouillée de pollen et de fragments végétaux ™.
Comme les Grecs et les Romains, les anciens Germains
ignoraient le véritable processus de fabrication du miel et de la
cire. Dans une page célébre™, Pline I’Ancien montre le miel
déja formé dans le ciel a partir de sublimes excrétions,
descendant jusqu’a la terre par des étapes qui le souillent et
dont [D’abeille n’est que la derniere, et nous procurant
néanmoins 1’un des plus purs plaisirs qui soient. Le folklore
scandinave et, généralement, germanique connait encore la
« rosée de miel »* qu’on recueille soigneusement dans des
linges pendant la nuit du solstice d’été et a laquelle on attribue



de précieuses propriétés comme reméde et comme levure>.
Mais il y a, pour I’allusion de notre texte, quelque chose de
plus précis. L’Edda sait que cette belle substance qu’est notre
miel contient en fait des saletés célestes. La Voluspd, aussitot
apres avoir décrit la genése du premier couple humain a partir
de deux arbres, fait évoquer par la Voyante « I’Arbre du
Monde » (str. 19) :

Je sais qu’un fréne se dresse, il s’appelle Yggdrasil,

haut arbre arrosé d aurr blanc > ;

de la viennent les gouttes qui tombent dans la vallée.

Il se dresse, toujours vert, a la source d’Urd...

Ce que la Gylfaginning de Snorri (chap. xvi)*® commente

en ces termes :

On dit encore que les Nornes qui habitent prés de la source d’Urd y
prennent chaque jour de I’eau et, en méme temps, ’aurr qui est déposé
autour, et les versent sur le fréne, afin que ses rameaux ne se desséchent ni ne
pourrissent. Cette eau est si sainte que toutes les choses qui entrent dans la
source deviennent aussi blanches que la peau qu’on appelle skiall et qui est
placée a I’intérieur de la coquille des ceufs... La rosée qui, de la, tombe sur la
terre, les hommes 1’appellent « chute de miel » (hunangfall) et c’est de cela
que se nourrissent les abeilles.

On a beaucoup discuté sur la valeur de cet aurr, qui se
retrouve aussi dans le mythe de Heimdall™. Le mot a pourtant
un sens constant. En dépit des répugnances de maint auteur, il
ne signifie que « fange, eau boueuse, terre délayée »* . C’est
donc ce qu’il signifie ici. Et si le miel que ’abeille rapporte du
ciel vient de 1I’Arbre arros¢ d’eau fangeuse, 1’adjectif dritinn
que Loki lui applique est injuste, mais spécieux. Et les
auditeurs, au fait de la genese mythologique du miel, devaient
le comprendre aussi immédiatement qu’ils comprenaient
deigia.



Il parait donc que la Lokasenna, sous le pouvoir alimentaire
general de Freyr, associe, marie deux étres, 1’Orge et I’ Abeille,
qui fournissent a I’homme deux nourritures appréciables et,
surtout, les deux boissons dont il s’enivre.

Il est difficile de penser que 1’Abeille ainsi personnifiée
dans le monde des dieux soit autre chose qu’une fantaisie du
poete. Cela, certes, n’entraine pas nécessairement que 1’Orge
personnifié soit, lui aussi, artificiel, le pocte ayant pu s’amuser
a marier un petit étre authentique a une entité de sa fabrication.
Mais cela n’engage pas non plus a voir en Byggvir un
personnage important de la mythologie : les vrais dieux
scandinaves ont des femmes qui échappent au caprice des
écrivains. On devra garder cette réflexion présente a I’esprit
dans la discussion des intéressantes et ambitieuses hypotheses
dont, revenant a Byggvir, nous allons maintenant nous
occuper.

V. Byggvir et Peko

Depuis le dernier tiers du Xix° siécle, deux tentations
guettaient les savants penchés sur Byggvir : celle, je I’ai dit, de
le prendre pour le témoin attardé d’une forme de religion plus
ancienne que celle dont témoigne 1’ensemble de 1’ Edda, d’une
religion selon les Wald- und Feldkulte ; celle aussi de
combiner I’humble Byggvir avec le héros de I’épopée anglo-
saxonne, Beowulf, qui, selon une €tymologie vraisemblable,
mais non stire®, contient I’orge comme premier élément de
son nom et qui parait doubler un héros nommé simplement
Béow. Ces deux tentations se sont combinées, produisant des
résultats parfois étonnants, dont la fragilité a été tout de suite
¢vidente et sur lesquels 1l n’y a pas lieu d’insister. Axel Olrik,
dans le second volume de sa passionnante et hardie Danmarks
Heltedigtning (1910), a donné I’exemple de ces envolées®. Le



Beowulf de R. W. Chambers présente le dossier avec beaucoup
de modération® et le sentiment qu’il donne n’est pas douteux :
a moins de se contenter de perpétuels a-peu-pres, il n’est
possible de rien conclure de Byggvir a Beowulf, ni
inversement.

C’est avec une autre rigueur et des perspectives plus nettes,
plus prometteuses, que M. Magnus Olsen développa en 1914,
dans son grand livre Hedenske kultminder i norske
stedsnavne®, un rapprochement qu’il avait proposé deés
1909%. Ces pages ont eu un retentissement trés considérable et
ont ¢t¢ saluées comme une brillante étape du rajeunissement
de nos ¢études. L’exposé¢ en a ¢€té plusieurs fois repris et
complét¢ par de nouveaux moyens comparatifs, mais
M. Magnus Olsen avait dit tout I’essentiel. Dans ce qui suit
cependant, pour éviter un morcellement injustifiable, je ferai
¢tat de la documentation non telle qu’elle se présentait en
1914, mais telle qu’elle s’est constituée jusqu’a nos jours.

Dans les Finnisch-Ugrische Forschungen de 1906°, un
Estonien cultivé, M. J. Eisen, avait publi€¢ un article
pittoresque intitulé « Ueber den Pekokultus bei den
Setukesen ». Il ne prévoyait certes pas I'intérét qu’il allait
¢veiller. Treize ans plus tard, ayant recueilli de nouvelles
informations, il rectifia et compléta consciencieusement son
exposé?.

En 1551, dans la préface de sa traduction du psautier,
I’évéque Mikael Agricola, I’apétre de la Réforme et le
fondateur de la littérature finnoise®, avait signalé parmi les
faux dieux des Caréliens un certain Pellonpecko qui favorisait
la croissance de I’orge (ohra), a c6té d’un protecteur du seigle
(ruis) Rongoteus et d’un protecteur de 1’avoine (kaura)



Wirancannos®. Pellon est le génitif du mot finnois pelto
« champ », emprunté lui-méme au germanique”’. Quel que soit
Pecko, Pellon-Pecko est donc « Pecko du Champ ».

Or les Sétukésiens — petit groupe de seize mille Estoniens
de I’ancien gouvernement de Pskov, a I’extréme sud-est du
domaine estonien, qui ont toujours vécu sous la domination
russe, echappant a celle des Teutoniques et des Polonais, et qui
ont pu conserver des usages trés particuliers — dans cette
« réserve ethnique », donc, grace a deux habiles collecteurs de
folklore, Eisen avait appris D’existence d’un génie de
I’abondance, d’une idole-talisman, nommée Peko (« avec e
bref et k géminé » " ).

Ce talisman est fait de cire et a en général la forme et la taille d’un enfant

— souvent, précise-t-on, d’un enfant de trois ans 72. Un tel volume de cire
représente une certaine valeur, environ trente roubles de I’époque, et
d’ordinaire un village n’en posséde qu’un, les habitants se groupant pour
I’entretenir en cercles « comparables a nos cercles de lecture ». Chaque
année, dans des conditions qui vont étre spécifiées, le Peko change de
dépositaire. Celui-ci, qui s’appelle son « prétre », le garde enfermé, a I’abri
des indiscrets, dans un coffre de sa grange.

Le Peko est I’objet de cinq fétes dans I’année, les deux principales ayant
lieu lors des semailles de printemps, puis en automne apres la rentrée des
moissons. Chaque année, c’est au cours de cette derniére que le sort décide
de I’hébergement prochain du talisman. Elle se célebre la nuit, une nuit de
clair de lune et hommes et femmes y participent. On s’assemble chez le
prétre en exercice et ’on mange et boit du soir au matin des provisions
— ceufs, beurre, eau-de-vie... — amassées par les membres du « cercle ».
Ces réjouissances se font autour du Peko que le prétre et deux acolytes sont
allés solennellement extraire de son coffre, enveloppé comme un enfant, et
qu’ils ont installé au milieu de la piéce. On mange d’abord en lui tournant le
dos, puis on I’encercle par neuf fois d’une ronde en chantant :

Peko notre dieu (Peko mie jumala), protége nos troupeaux, protége nos
chevaux, protége nos récoltes, etc.

Ensuite tout le monde sort dans la cour et se livre a une vraie débauche
d’exercices violents, dont 1’objet est de faire apparaitre — par accident, par le
hasard d’une écorchure ou d’une blessure — du sang. Ce serait naturellement
un sacrilége, que nul ne commet, que de feindre ou de provoquer cette
saignée, qui doit étre naturelle, car c’est elle qui désigne le futur détenteur du



talisman. Dés que le précieux signe est apparu, tout le monde félicite le
blessé. On rentre dans la maison pour poursuivre la féte, c’est-a-dire boire et
manger. Enfin le nouveau prétre emporte joyeusement chez lui Peko
enveloppé d’un drap.

Peko donne bénédiction et abondance a tous ses adorateurs, mais
principalement a la maison qui le loge. Aussi le garde-t-on soigneusement
contre les mauvaises plaisanteries des non-croyants, qui n’hésitent pas a le
mutiler : on a conservé, dans un village, le souvenir d’une véritable « affaire
des Hermes ».

A la féte de printemps, lors des semailles, seuls les hommes participent et
il ne leur est pas permis de boire de I’eau-de-vie, qui est faite, dit-on a cette
occasion, avec le « grain de Dieu » (ou : « du dieu » ?), jumala vili.
Discrétement, le Peko est transporté de la grange aux champs et installé, pour
présider au travail, dans un endroit qui restera ensuite chargé de vertus : a de
telles « places de Peko » (Pekokoht) on faisait jadis en passant des offrandes
de sel, de grain, de lin, de piéces de monnaie. La présence du talisman assure
une riche récolte.

En outre, autrefois, a la Chandeleur, Peko, bien caché dans un tapis et
placé sur un traineau, devait donner la victoire & son détenteur dans une
course. Le premier dimanche aprés Paques voit se dérouler une féte de bicre
communielle pour laquelle les adorateurs de Peko ont apporté d’avance au
prétre leur quote-part de malt ; la beuverie a lieu devant Peko, qui est invité a
y participer et a qui ’on demande protection pour le bétail et pour les
champs. Enfin, au cours d’une cinquiéme féte, la nuit de la Saint-Jean,
hommes et femmes réunis emportent Peko dans un paturage, lui offrent du
beurre, du lait, de la laine, et lui demandent de favoriser leur élevage.

J. Eisen et M. Magnus Olsen ont pens¢, ¢évidemment avec
raison, que ce Peko sétukésien n’était autre que le Pellonpecko
car¢lien d’Agricola. Ils ont pensé aussi que la valeur tres
générale de protecteur des richesses rurales que présente le
premier est une extension secondaire a partir de la protection
de I’orge, spécifiée par Agricola. Cela aussi est probable : le
grand folkloriste finnois E. N. Setdld a réuni en 1927 divers
témoignages postérieurs a 1551 qui confirment cette valeur
particuliére de Pellon Pekko — avec une variante importante
Pekka — mais qui montrent aussi [’amorce de
généralisations .



C’est dans ces conditions, ne connaissant encore que les
formes en -0, que M. Magnus Olsen a propos¢ de reconnaitre
dans Pekko, Peko, un trés vieil emprunt au proto-scandinave
*beggwu-, d’ou est issu bygg, ou a une forme voisine

*beggwa-.

On sait, depuis Wilhelm Thomsen’, combien les dialectes
finnois sont remplis de mots pris, a diverses époques, au
germanique septentrional ou oriental, au scandinave ou a un
parler gotique, et dont les plus anciens sont conservés sous une
forme ¢étonnamment archaique : seuls les groupes
consonantiques initiaux, auxquels répugne le finnois, ont pati.
Maurice Cahen aimait a faire savourer a ses ¢tudiants le nom
finnois de I’anneau, rengas, ou s’entendent toujours la finale
*-az et le vocalisme radical -e- du germanique *hrengaz
(allemand Ring) que les plus vieilles formes attestées avaient
d¢ja altérés (dans le scandinave, en -ar et en -i-). En 1936,
pres du lac Saimaa, dans une « sauna », je m’émerveillais moi-
méme d’entendre la vieille femme emmitouflée qui, dans la
vapeur jaillissant des pierres rougies, fustigeait de branches de
bouleau le torse d’un jeune ami qui voyageait avec moi,
exprimer son admiration — a I’s initial pres, mais avec la
finale *-iz et la diphtongue originelle — par la forme méme
qu’elit employée une compagne d’Arioviste devant un
compagnon de César : kaunis ! kaunis ! c’est-a-dire le
germanique *skauniz « beau ! » (allemand, schon).

Comme le finnois ne dispose pas, sauf dans des
alternances, de consonnes sonores , un scandinave *beggwu-
devait aboutir a *Pekku, Pekko, et une forme voisine, non
attestée mais concevable, *beggwa-, pouvait donner Pekko,
comme le germanique *felpa- (allemand Feld, etc.) a donné
pelto « champ » (carélien peldo, lapon bdlddo, etc.). Ainsi
formé de deux mots germaniques, Pellonpecko signifie



« lorge du champ » et présente une personnification du
*beggwu comparable au Byggvir de la Lokasenna. La
précision Pellon- rappelle en outre, notait M. Magnus Olsen,
le dieu *Fillinn que révele la toponymie norvégienne étudiée
dans son livre de 1914, et qui est *Felpinaz, c’est-a-dire
proprement « le (chef) du champ », comme le vieux-
scandinave drottinn (*druhtinaz) « roi » et le latin dominus
sont les chefs de la drott « troupe, suite armée » et de la
domus. Ainsi se trouvent garanties [’authenticite¢ et
I’ancienneté de Byggvir.

Dans le détail des faits, M. Magnus Olsen relevait, entre les
strophes de la Lokasenna et le récit d’Eisen, des concordances,
les unes générales dérivant du nom (rapports avec 1’orge, la
biere), d’autres, a vrai dire une seule autre, plus particulieres :
la taille de Byggvir (pat et litla « cette petite chose » : str. 44,
1) rappelle celle de Peko (dimensions d’un enfant de trois ans).
Il remarquait que, dans la conception généralisée des
Sétukésiens, Peko, protégeant toutes les provinces de
I’économie rurale, a en fait I’ampleur du Freyr scandinave,
« est » Freyr plutét que Byggvir ; or, dans les poémes de
I’Edda, Freyr est le seul dieu aux enfances duquel il soit fait
allusion™, ce qui s’accorde avec sa nature de patron de la
fécondit¢ ; on peut donc considérer que Freyr, *Fillinn,
Byggvir sont au fond un seul et méme personnage et que le
dernier, notamment, n’est qu’un aspect, un surnom du premier,
plus ou moins précocement détaché.

Cette démonstration a été accueillie, le mot n’est pas trop
fort, avec enthousiasme : apreés les lumieres qu’Axel Olrik
venait de tirer, pour les cultes et pour les mythes scandinaves,
des emprunts lapons survivant au xvii° siécle, voici que le

folklore finnois et estonien permettait d’affirmer et de mesurer



I’importance de Byggvir. Je me souviens de 1’émotion avec
laquelle mon maitre Maurice Cahen, dans son cours de I’Ecole
des hautes études, moins de deux ans avant sa mort, parlait de
cette victoire. Il allait d’ailleurs plus loin que le savant d’Oslo,
dont il interprétait la découverte d’aprés les vues
systématiques sur le développement des religions qu’il tenait
de Durkheim”.

VI. Pekka, Pekko et saint Pierre

Depuis lors, la critique s’est mise au travail. Outre son
collegue et émule, le rigoureux toponomaste d’Upsal, M. Joran
Sahlgren, M. Magnus Olsen a trouvé contre lui des linguistes,
comme M. Bjoérn Collinder”™, qui ne pensent pas que,
phonétiquement, Peko, Pekko dérive du mot proto-scandinave
d’ou est sorti bygg. De fait, la finale -u de *beggwu- (qui est la
seule forme a considérer, *beggwa- n’étant qu’une
construction arbitraire) n’aurait sans doute pas donné en
finnois une finale -o : -u se maintient ; par exemple, c’est le
finnois sielu « ame » qui répond au vieux-suédois sicel, sial,
vieil-islandais sd/, en composition sdlu-", et -u se serait ici
maintenu d’autant plus qu’il était confirmé dans son timbre par
le -w- précédent. D’autre part, le finnois -o alternant avec -a
(comme c’est le cas, on le sait aujourd’hui, dans Pekko, Pekka)
vient en geéneral de themes germaniques en -a (indo-européen -
0)* : ainsi dans jukko, jukka « joug ». Enfin, si le nom de
I’orge avait été emprunté par les Finnois aux Scandinaves,
c’est lui qui serait ’appellatif de I’orge, comme le seigle est
usuellement désigné par ruis, gén. rukiin, emprunté soit au
scandinave (vieil-islandais rugr), soit au baltique (lituanien
rugys) ; or le nom finnois de I’orge est différent, ohra.

De leur cote, les folkloristes finlandais ont fait rentrer peu a
peu ce qu’on sait de Pekko, Pekka, dans un type de pratiques



et de noms bien indigeénes qui 1’écartent de la « petite chose »
de la Lokasenna.

En Estonie méme, on avait signalé depuis longtemps®' des
talismans comparables au Peko, figurines de bois ou de cire,
conserves dans les maisons, garants de la fécondité des
champs comme du bétail et des hommes, et dont le nom
ordinaire est Tonnis, c’est-a-dire « Antonius », parce qu’on lui
fait des offrandes a la Saint-Antoine. Mais, dans certaines
localités, les offrandes ont liecu a la Sainte-Catherine, a la
Saint-Georges, a d’autres jours encore et, dans ces cas, 1’idole-
talisman ne s’appelle plus Tonnis, mais Katri, Juri, etc.*. Le
premier observateur de Peko signalait lui-méme les analogies
de la féte automnale de ce talisman avec les rituels de la
Sainte-Catherine chez les autres Estoniens®. Peko ne serait-il
pas simplement le diminutif du nom d’un saint ?

En 1924, dans une note de son mémoire sur « les fruits
doubles dans les croyances populaires® », I’historien des
religions Uno Holmberg signalait, chez les Blancs-Russiens du
gouvernement voisin de Mohilev, a I’est de Minsk, des
pratiques analogues, plus christianisées : le talisman de cire
recoit ici la forme d’un cierge qui, chaque année, est hebergé
dans une ferme différente ; pendant qu’on le transporte a son
nouveau s¢jour, on chante un chant ou « le saint » (on ne nous
dit pas lequel) est censé remercier son précédent logeur pour
son hospitalité®. Le folkloriste russe Zelenin a signalé de
méme, encore en Russie blanche, que les paysans, lors des
semailles, prennent pour talisman un cierge de cire qui a été
béni trois fois, a la Chandeleur, au jeudi saint, a Paques ; ils le
plantent dans le grain a semer, I’allument et lui adressent des
pricres ; ils I’emmenent aussi dans le champ, ou il protégera
’orge®.



Le coup que ces faits laissent prévoir a été porté a
« Byggvir-Pekko » des 1924 par le folkloriste de Helsinki,
Kaarle Krohn, dans un article®” ou, reprenant certains traits
signalés par Holmberg, il a ¢lucidé un autre « dieu » carélien
mentionné en 1551 par I’évéque Agricola dans le méme texte
ou il est parlé de Pellonpecko : Egres, celui « qui créa les pois,
les feves et les raves, et produisit le chou, le lin et le chanvre ».
Au début du xx° siécle, dans les deux Carélies, on avait encore
pu retrouver la trace de cet actif génie, sous le nom Agras,
Agroi, généralement précédé de pyhd « saint » et servant a
désigner ces choses mystiquement précieuses que sont les
raves doubles. Holmberg avait suggéré qu’on cherchat parmi
les saints du catholicisme romain 1’étymologie de cet Agriis,
sans d’ailleurs la trouver, relevant simplement, a titre
d’analogie, que la population russe du gouvernement
d’ Arkhangelsk fait de saint Onuphre le patron des raves, parce
qu’elles se sement vers le jour de sa féte. Le saint souhaité,
Kaarle Krohn 1’a découvert : c’est saint Grégoire, que, dans
une priere publiée en 1544, Agricola lui-méme appelait Pyhe
Greus et qui, par une coupe fautive, avait donné Pyh’ Agrd(u)s
pour se restaurer ensuite en Pyhd Agris, ou, forme
particuliérement intéressante pour nous, en Pellon Agrds, le
« Grégoire du champ ». Ce dernier est invoqué, avec une
valeur de protecteur trés générale, lors de I’ensemencement et
de la fauchaison, dans la paroisse de Paltamo, en Ostrobothnie
orientale*.

Pellon Agriis, Pellon Pekko (ou Pekka), les deux
expressions semblent paralleles. Elles le sont en effet, et
complétement. Dans une bréve note de son article®, apres
avoir rappelé le talisman de Mohilev signalé par Holmberg, et
souligné combien ce doublet blanc-russien rend suspecte
I’authenticité¢ de Pekko comme démon paien, Kaarle Krohn a



donné I’explication depuis longtemps attendue : Pekka, qui
alterne dans le folklore avec Pekko, est en finnois un diminutif
ordinaire de Pietari « Pierre ». Pellon Pekko/a est « le Pierre
du champ », la précision Pellon, dit Kaarle Krohn, étant peut-
étre destinée a distinguer ce Pierre agricole du Pierre pécheur.
Il s’agit ici, ajoute-t-il, de la « paganisation » d’un personnage
pris au calendrier orthodoxe, comme c’est aussi le cas pour
lilia, a qui les chants de féte de 1’Ingermanland I’associent
dans des pricres pour la prosperité.

Pour que la démonstration fiit tout a fait complete, il
faudrait établir que le folklore finnois lie en effet ou a lié
I’orge — puisqu’il n’est pas contestable que la spécialité
propre, initiale de Pekko, Pekka ne soit I’orge — a la féte de
saint Pierre. A ma connaissance, nos collégues de Helsinki
n’ont pas fermé ce dernier chainon. Je ne puis me substituer a
eux, mais je verse au dossier un fait qui, par analogie, rend la
liaison tres vraisemblable.

On sait que, peuplée au xviil® siécle par des colons venus de
divers gouvernements, la Sibérie a réserveé aux folkloristes du
début de notre siécle une moisson de survivances précieuses,
qui ne s’observaient plus en Europe. Or, dans le gouvernement
de D’Enisséi”, c’est-a-dire sous un climat qui n’est pas
tellement ¢loigné de celui de certaines provinces de Finlande,
les deux jours du 29 et du 30 juin, appelé€s « jour de Pierre »
ou « les Pierre et Paul », ne sont pas seulement la féte des
pécheurs” et la fin du « jetine de Pierre », ils revétent une
signification particuliere pour la culture de 1’orge :

A partir de ce jour, dit-on, « le coucou s’étrangle d ’orge92 » ; cela
signifie qu’il doit cesser de faire « coucou » quand I’orge est monté en épis,

ce qui a lieu entre la Saint-Jean (24 juin) et le jour de Pierre. Si le coucou
continue ensuite a chanter, cela annonce que 1’orge aura le grain creux. On

. B 93
dit alors : « Le coucou I’a couvert de ses coucous . »



Sans doute, a 1’origine du « Pierre du champ » finnois et
car¢lien et du patronage qui lui est reconnu sur [’orge
trouvera-t-on quelque jour une observation analogue.

VII. Byggvir n’est pas Peko

A réfléchir posément, d’ailleurs, 1’identification de Byggvir
et de Pekko ne peut séduire que s’il faut admettre, comme on
le faisait un peu facilement dans 1’école de Mannhardt™, que
tous les génies, toutes les « figures » agraires sont plus ou
moins équivalents, omnivalents ; que, sitét qu’on a reconnu
chez un étre mythique ou folklorique quelque rapport, limite et
précis, avec un moment ou un acte de I’économie rurale, on a
le droit de lui attribuer toutes sortes d’autres rapports non
directement attestés.

Si I’on prend la précaution d’établir, entre Byggvir et Peko,
un parallele systématique, par tables d’absences et de
présences, on constatera que, hormis le fait initial d’un rapport
avec ’orge (différent, d’ailleurs, puisque Byggvir est 1’orge et
que Peko, poupée de cire, ne fait que protéger, a travers 1’orge,
la prospérité rurale) et avec la biere des beuveries, issue de
I’orge, les deux signalements n’ont rien de commun.

De Byggvir, la Lokasenna ne retient, comme « acte
¢conomique », que son passage sous la meule : c’est un des
moments de la vie du grain qu’ignore Peko (et Pellon Pekko),
lequel préside, au contraire, aux ensemencements et a la
récolte — dont ni Loki ni Byggvir lui-méme ne parlent. Pour
Byggvir, aucune allusion a un acte ou a un comportement
cultuel (hormis, si j’ai raison, sa présence pres des oreilles de
[I’idole de] Freyr) : c’est au contraire le culte qui domine dans
le signalement de Peko, avec des rites precis (fétes nocturnes,
fétes saisonnicres, avec ou sans participation des femmes ;



associations cultuelles avec cotisations ; prétre...). Rien, dans
Byggvir, ne fait penser a ce qu’est essentiellement Peko, un
talisman, qui change de logis périodiquement, qu’il faut
soigneusement cacher et pourtant parfois extraire de sa
cachette. Enfin, la petite taille de Byggvir, qui fait sirement
référence aux dimensions du grain d’orge, ne peut étre
légitimement rapprochée, comme 1’a propos¢é M. Magnus
Olsen, de la taille d’un enfant de trois ans qu’on donne a Peko.

Bref, ici et 13, tout est différent. Or, dans nos études comme
ailleurs, méme et surtout en matiere de comparaison, la
vraisemblance ne s’obtient que par des mesures completes et
précises, par ’appréciation des différences autant que des
ressemblances.

Il ne parait donc pas possible de maintenir le joli
rapprochement de 1914, M. Magnus Olsen a apporté a la
science assez d’autres enrichissements, ouvert des voies assez
fécondes pour pouvoir aujourd’hui renoncer
philosophiquement, sans regret, & une thése qui méritait bien
d’étre ¢éprouvée et qui a excit¢ pendant trente ans les
meilleures tétes de la mythographie nordique.

Ce grand effort n’ayant pas abouti, doit-on admettre que
Byggvir, dans la Lokasenna, n’est qu’une amusante et
artificielle personnification, sans réalit¢ mythologique ? Quant
a moi, c’est Iinterprétation qui me parait la plus
vraisemblable. L’artifice, on 1’a vu, éclate dans Beyla,
« Avette », sa femme. Tout ce qu’il dit lui-méme, tout ce que
lui dit Loki se borne a décrire le comportement du grain d’orge
ou I’humeur que la biere inspire aux hommes, sans résonance
religieuse, sans I’ombre d’une allusion a un mythe, si pauvre
soit-il ; or, si ’on observe a cet égard la Lokasenna, on verra



que toutes les strophes, sauf justement celles qui concernent
Byggvir et Beyla, supposent connus des traits de mythologie
— que nous connaissons en effet ou que nous ne connaissons
pas — dépassant la simple définition, la simple dénomination
du personnage ; en sorte que Byggvir, serviteur de Freyr, ne
parait pas plus étre un « dieu orge » qu’Eldir, son collegue le
serviteur d’ZEgir, n’est un « dieu feu »*° .

Cependant, a la lumiere des minutieuses et passionnantes
enquétes de M. Nils Lid, on peut préférer penser que les
anciens Scandinaves animaient effectivement le grain d’orge
en une menue figure, pour une circonstance précise, au moulin
par exemple. Les données folkloriques qu’il a rassemblées”’
soit sur le grain personnifié¢, dans des devinettes, sous le nom
de « Gudmund » (a qui la meule « fend la téte »** ), soit encore
sur le kvernknarren, génie de la meule, a qui le paysan doit
faire une offrande sous peine de voir la farine mystérieusement
disparaitre, et qui présente en méme temps des traits d’un
« génie du grain »” , sont en tout cas ce qu’on a signalé de
plus analogue a Byggvir. Mais cette mythologie ne va pas
loin : il s’agit toujours de figures €évanouissantes, liées a un
acte ou a un lieu, dont les noms ne sont ni anciens ni stables,
sous-produits de cette « facult¢ mythopoétique » dont
I’homme ne se defera jamais.

Ainsi Byggvir reprend sa petite place, celle ou le situe le
poeme. Il ne témoigne pas d’une « forme » plus ancienne de
religion, n’explique ni ne double son maitre, ne I’a pas produit
ni n’est sorti de lui par évolution. L’Orge et 1’Avette
accompagnent le dieu de 1I’€conomie rurale et des jouissances
qu’elle procure, comme ailleurs 1I’Amour et les Graces
escortent Aphrodite, comme Pavor et Pallor, peut-Etre fournis
par la littérature grecque, secondent le Mars romain. Et sans
plus d’importance. Si I’on veut comprendre, dans le Nord, la



mythologie de la Fécondité, c’est a Freyia, a Freyr, a Niord,
bref c’est aux grands dieux, aujourd’hui comme avant la
révolution mannhardtienne, qu’il faut s’adresser.

1. Le présent exposé résume plusieurs conférences faites au Collége de France
en décembre 1950.

2. 11 semble que ce poéme eddique soit du X° siécle, peut-étre du I1X°, mais
certains critiques le placent dans la premiére moiti¢é du XI1°. Sur D’esprit de la
Lokasenna, cf. mon Loki, 1948, pp. 155 et suiv. : je ne crois pas qu’il s’agisse de
I’ceuvre d’un chrétien, ni non plus d’un « vieux paien » qui polémiquerait contre les
paiens mythologisants des derniers temps. Dans tout polythéisme, dans tout
surnaturel anthropomorphique, les dieux ont leurs faiblesses, dont les croyants
peuvent s’amuser — comme faisaient les auditeurs des poeémes homériques — sans
impiété ni mauvaise intention. Les « sarcasmes de Loki » n’ont pas le ton de ceux
de Lucréce. Mais ’opinion inverse est encore proposée par M. Jan de VRIES,
Altnordische Literaturgeschichte, 1941, pp. 171 et suiv.

3. Byggvir et Beyla ont été mentionnés dans le prologue de prose qui figure
dans les manuscrits en téte du poéme ; ils sont nommés les derniers parmi les
convives d’Agir et qualifiés de « serviteurs de Freyr ». Il n’y a pas de variante
importante pour ces strophes. Simplement le Codex Regius (vers 1270) écrit
Beyggvir dans le prologue en prose et a la strophe 45, 1, mais garde bien Byggvir
dans I’annonce de la strophe 43 et a la strophe 46, 1, ainsi que le génitif Byggvis a
la strophe 56, 2 : cf. ci-dessous, n. 25. Je reproduis le texte de 1’édition Sijmons.

4. Surnom, encore mal interprété, d’Odin.
5. okynian, exactement « monstruosité d’une race, d’une famille ».

6. dritin est trés précis : drita est « cacare », fugladrit est « crotte d’oiseau » ;
c’est ’anglais dirt (anglo-saxon drit). On a rapproché soit le latin fritillum, mot de
glossaire, incertain, défini « suintement du fumier dans la fosse a purin », soit le
latin forio « cacare », foria « diarrhée, foire » (Varron).

7. Ingunar-Freyr. Ce titre (cf. encore Yngvifreyr, ancétre mythique de la
dynastie suédoise des Ynglingar) fait évidemment référence a une notion parente
des Inguaeones de Tacite (Inguine dans Beowulf, Ingunar ou Yngunar dans la
Heimskringla de Snorri), mais n’est pas encore ¢lucidé quant a la désinence -ar de
son premier terme (cf. Jan de VRIES, Altgermanische Religionsgeschichte, 11, 1937,
§ 221 et notes). Axel Kock, Historisk Tidskrift (suédois), XV, 1895, p. 161, avait
soupconné une mauvaise coupe de *Inguna (génitif pluriel) dr-freyr « le Freyr
[dieu] des moissons des Ingunar ». Dans un de ses derniers articles, Fornvdnnen,
XXXV, 1940, pp. 289 et suiv., Henrik SCHUCK, aménageant une vieille idée de
Rudolf MucH, a vu dans [Ingunar un génitif féminin singulier, « de
I’Inguéonienne », désignant 1’inévitable Nerthus du chapitre XL de la Germanie de
Tacite. En 1941, M. Franz Rolf SCHRODER a intitulé un de ses riches et trépidants
essais Ingunar-Freyr. Untersuchungen zur germanischen und vergleichenden
Religionsgeschichte, 1 ; p. 41, il propose lui aussi : « *Ingwanaz est le partenaire
masculin, le fils et I’époux de Nerpuz-*Ingwano, la maternelle déesse de la Terre et
de I’if ».



8. Je pense aux cours qu’il a donnés pendant ses trois ans de professorat a
I’université de Tiibingen (1830-1833) et qui font regretter la suite, politique, de sa
carriére. Ils ont été recueillis dans plusieurs volumes des Uhlands Schriften zur
Geschichte der Dichtung und Sage publiés apreés sa mort (1862), de 1865 a 1873,
par les professeurs de Tiibingen. Les lignes sur Byggvir et Beyla sont au tome VI
(1868), page 96, dans une analyse de la Lokasenna.

9. Je pense a la préface qu’il a mise en 1884 aux Mythologische Forschungen
posthumes de Wilhelm MANNHARDT et ou il admet, avec raison, je crois, que, deés le
temps de Tacite, il existait en Germanie des religions systématisées. Les lignes sur
Byggvir et Beyla sont dans un vieil article sur le mythe de Beowulf, Zeitschrift fiir
deutsches Alterthum, V11, 1849, p. 420.

10. Le livre fondamental de Wilhelm MANNHARDT, une « somme », fruit de
longues enquétes, est de 1875. En 1858, quand il publiait ses Germanische Mythen,
1l donnait bien entendu encore dans le naturalisme a la mode.

11. Op. cit., p. 200.

12. Handbuch der germanischen Mythologie, pp. 234-235. 1l interprétait
Lokasenna, 44, 6 (« ... et sous la meule tu caquetteras ») comme une allusion au
travail du paysan, du valet, au moulin.

13. Je donne les traductions de SVEINBJORN EGILSSON, Lexicon poéticum
antiquce linguce Septentrionalis, 1860, s. vv.

14. Cf. le pluriel -byggjar « habitants », également en fin de composés.

15. Les interprétations 1b, 2b, 6, 7b sont présentées ici, je crois, pour la
premiere fois.

16. Celle du latin fervere « bouillir », et des Borvones celtiques (Bourbonne-
les-Bains, Bourbon-Lancy, etc.).

17. Cf., dans I’Edda, Prymskvida, 22, 2 : pour 1’arrivée de la fausse Freyia, le
stupide Thrym (Prymr) dit aux géants qui le servent : « Levez-vous, géants, et
mettez la paille sur les bancs (strdaid bekki) ! »

18. On a reproché a cet intelligent missionnaire piétiste d’avoir mélangé ce
qu’il savait par son enquéte personnelle et ce qu’il tenait de son maitre Thomas von
Westen ou de son collégue Jens Kildal, et d’avoir ainsi confondu Lapons nomades
et Lapons sédentaires, exagérant le caractere scandinave de la mythologie lapone.
Son rapport, dont 1’original est perdu, mais dont il subsiste des copies multiples,
n’en est pas moins extraordinairement important : ¢’est sur lui seul que sont fondés
les articles d’Axel OLRIK (Danske Studier, 1905, 1906) qui ont éclairé de fagon si
convaincante des traits du paganisme scandinave par les survivances lapones.

19. Le rapport de Johan Randulf fut publié un des premiers, quand Just
QVIGSTAD décida de rendre accessibles a tous les observations des vieux
missionnaires : Kildeskrifter til den lappiske Mythologi, 1 (dans les Skrifter de la
Société des sciences de Trondhjem, 1903, 1). Les lignes citées ici sont page 101.
Elles ont été traduites en allemand dans Kaarle KROHN, « Lappische Beitrdge zur
germanischen Mythologie », dans Finnisch-Ugrische Forschungen, VI, 1906,
p. 169.



20. Adaptation, et partiellement transcription du titre de Freyr, Veraldar god
(Ynglinga saga, chap. X, fin), « le dieu du monde, the World God ».

21. Par exemple J. A. Fris, Lappiske Mythologi, 1871, tambour n° 1, entre les
pages 30 et 31 ; les figures sont assez réalistes.

22. Ibid., tambour n’ 10, entre les pages 44 et 45 ; ici I’art est trés abstrait.

23. Le théme en -u se révéle au seul cas ou il doit le faire dans la déclinaison de
bygg, au datif byggvi.

24. Sans oublier I'un des plus intéressants, Kvasir (personnification d’une
boisson fermentée), issu de kvas : Eugen MOGK, Novellistische Darstellung
mythologischer Stoffe Snorris und seiner Schule, dans les Folklore Fellows
Communications, L1, 1923, pp. 24-25 ; cf. mon Loki, p. 98.

25. M. Magnus OLSEN, dans ses Hedenske kultminder... (voir ci-dessous,
n. 64), p. 107, dit que, dans un cours, Sophus Bugge avait légitimé la variante
intermittente du Codex Regius (v. ci-dessus, n. 3) Beyggvir ; il pensait que c’était
une notation approximative de *Boggvir, qu’il expliquait par la forme suédoise
dialectale, dalécarlienne, bdgg « orge » (alors que le suédois dit bjugg). C’est la une
précision excessive, et Beyggvir n’a sans doute pas a étre justifié.

26. Danske Studier, 1905, p. 139.
27. Ceci contre CHAMBERS, Beowulf... (voir ci-dessous, n. 63), p. 299, n. 2.
28. Dans le poéme de Robert BURNS (1759-1796) :
A miller used him worst of all,
For he crushed him between two stones...
Cf. JAMIESON, Popular Ballads and Songs, 1806, 11, pp. 239 et suiv.

29. Bibliographie dans Johannes BOLTE, Andreas Thardus, Klage der Gerste
und des Flachses, dans les Schriften de la Société de I’histoire de Berlin, XXXIII,
3, 1897, pp. 35-68 ; cf. Carl-Martin EDSMAN, dans Rig, XXXII, 1949, 1, pp. 23-25.

Apres les quatre jours du rouissage, raconte « Lein » lui-méme dans le poeme d’un
pasteur brandebourgeois (en 1609 ; Bolte, p. 53) :

Wann dann im Leib die Knochen mein
Gar weich und fast verfaulet sein,
Als kommen bald her ungebettn
Die Mdgde wiederumb getrettn...
30. Ed. citée, p. 200.
31. Strophe 56, 6.
32. Svend Grundtvig dit bagerske « Béackerin ».

33. L’écume apparait ici comme une curieuse remontée du naturalisme dans la
mythologie végétale.



34. « Grammatische Miscellen, 8 : Altnord. Vali und Beyla », dans les Beitrdge
zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur, XVIII, 1894, pp. 582 et suiv.

35. Voir I’édition de W. von der Vogelweide par WILMANNS (4° éd. par
MICHELS), 1942, 11, p. 102, et ’'important commentaire.

36. Vieil-islandais baun (génitif baunar), anglo-saxon béan, vieux-saxon et
vieux-haut allemand béna ; cf. I’ile frisonne de Baunonia dans PLINE, IV, 94. Le
mot est donc germanique commun, bien que la plante soit importée, et il ne
recouvre pas le nom qu’on trouve a la fois en latin (faba, cf. basque baba) et en
balto-slave (vieux-prussien babo, vieux-slave bobii), dont H. PETERSSON a eu raison
de le séparer, Indogermanische Forschungen, XXIII, 1908-1909, p. 390.

37. Johannes HOOPS, Reallexikon der Germanischen Altertumskunde, 1, 1911-
1913, pp. 301-302, s. v. Bohne, est trés péremptoire, a cause de la communauté
germanique du nom : « L’absence de dépots de feves dans ’archéologie de
I’Europe du Nord avant les grandes migrations n’est due qu’au hasard. »

38. GERING-SUMONS, Edda, Kommentar, 1, 1927, p. 304, qui se réfere a
STEMPLINGER, Antiker Aberglaube in modernen Ausstrahlungem, 1922. On
comparera dans le Handworterbuch des deutschen Aberglaubens de Hanns
BACHTOLD-STAUBLI, I, 1927, les articles Bohne (de MARZELL) et Bohnenkonig (de
SARTORTI), avec les bibliographies.

39. Cultes, mythes et religions, 111, 1908, pp. 92-118 (repris de la Revue des
études grecques, 1906, pp. 335-358) : « Les sycophantes et les mysteres de la
figue ».

40. Hedenske kultminder ... (voir ci-dessous, n. 64), p. 109.
41. Godafreedi, 1913, p. 74.
42. Cf. aussi I’anglais day-woman (anglo-saxon deege).

43. Joleband og vegetasjonsguddom (dans les Skrifter de 1’Académie d’Oslo,
section d’histoire et de philosophie, 1928, IV), p. 147.

44. D’une racine signifiant « pétrir, modeler » : celle du latin fingere, fictile, du
grec teikhos « mur », etc.

45. Voir Ferdinand DETTER, « Zur Ynglingasaga, Freyr und Loki », dans les
Beitrdige zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur, XVI1II, 1894, pp. 88-
89. Baula est un nom propre de vache, mais, de mots comme baulufoll « carcasse »,
mot & mot « ruine de Baula », baulufotr « Pied de Baula » (sobriquet), Detter
conclut que baula était aussi un nom générique de la vache. Adolf NOREEN, Abriss
der germanischen Lautlehre, 1894, p. 94, rapproche ce féminin baula de boli « bull,
taureau » (cf. bylja « beugler » ? ou cf. grec phallos ? ?), par quoi Detter veut aussi
expliquer le surnom de Freyr, Belja ddolgr « ’ennemi de Beli » : Beli serait un
taureau ; on rejoindrait ainsi la mort de Frotho III tué¢ par une vache marine (Saxo),
celle du roi Egil tué par un taureau (Ynglinga saga), etc. ; il n’y a pas de limite a de
tels glissements.

46. Depuis K. F. JOHANSSON, « Indische Miszellen », dans les Indogermanische
Forschungen, 11, 1894, pp. 225-226. CLEASBY-VIGFUSSON, An Icelandic-English
Dictionary, 1874, s.v., pensaient qu’on a by pour *bu « because perhaps an



etymology from bu (“household, farming...”) floated before the mind, from the
social habits of bees » ; ¢’est peu vraisemblable. La forme usuelle pour « abeille »
est le composé by-fluga « bee-fly » ; un poeme de 1’Egils saga appelle I’air by-skip
« le vaisseau des abeilles » et les fléches unda by « les abeilles des blessures ».

47. Les Nasatya védiques sont les grands « guérisseurs » (méme dans leur
nom : cf. allemand ge-nesen), notamment par la médecine des plantes ; or
I’hydromel, madhu (c’est le méme mot que le vieil-islandais mjodr), leur est
différentiellement rapporté.

48. Malgré K. F. JOHANSSON, art. cité (ci-dessus n. 46), il ne faut sans doute pas
faire intervenir ici le suédois (dalécarlien) billa, bylla, bylja, bolja, béla, etc. (cf.
helsinglandais bolla) « nid de guépes », mais plus généralement « petite
construction » ou « tas » : Sophus BUGGE, dans Svenska Landsmdlen, 1V, 2,
pp. 227-228, parait avoir raison d’y reconnaitre la racine de vieil-islandais bua
« arranger ; habiter », d’allemand bauen « construire » (pour I’évolution de sens, cf.
latin favus). Encore moins faut-il rapprocher du nom scandinave de I’abeille le
norvégien (langue commune et dialectes) bille « insectes en général », qui
correspond plutét a I’anglais beetle.

49. Voir ci-dessus, n. 3 et , n. 25.

50. On pourrait aussi penser a 1’action analogique de couples morphologiques
fortement liés, comme dritupa « dégoutter » et son causatif dreypa « faire
dégoutter », biugr « courbe » et son dérivé beygia « courber ».

51. On pourait alléguer aussi que 1’abeille pique, et qu’elle est venimeuse : cf.
le sens de mein-blandinn « empoisonné » dans le deuxieéme texte que je cite.

52. Cf. grec konisis, ARISTOTE, Histoire des animaux, 1X, 40, 3, & peu pres
synonyme de kérosis, melligo, et qui vient de konis « poussiere » : voir OLCK, s. V.
« Biene », dans le PAULY-WISSOWA, 111, col. 440-441.

53. Les folklores, les livres d’enfants utilisent ce trait. Je prends un exemple au
hasard de lectures récentes. Dans un « premier livre » géorgien, Deda Ena, je
trouve la petite fable en prose « Le papillon et I’abeille », que nous connaissons
bien en Occident ; le beau papillon dit a 1’abeille qui rentre a la ruche, toute
chargée : « Ecarte-toi, barbouillée (thkhupnia), ne me salis pas ! »

54. X1, 12, fin : sive ille est caeli sudor, sive quaedam siderum saliva, sive
purgantis se aeris succus, utinamque esset et purus ac liquidus, et suae naturae,
qualis defluit primo ! Nunc vero e tanta cadens altitudine multumque, dum venit,
sordescens, et obvio terrae halitu infectus, praeterea a fronde ac pabulis potus et in
utriculo congestus apium (ore enim eum vomunt), ad haec succo florum corruptus
et alveis maceratus, totiesque mutatus, magnam tamen caelestis naturae voluptatem
affert. Cf. VIRGILE, Géorgiques, IV, 1 (aerii mellis caelestia dona) ; OVIDE,
Métamorphoses, 1, 112...

55. Suédois honungsdagg, danois honningdugg, déja vieil-islandais
hunangsdogg ; cf. allemand Honigtau, anglais honeydew.

56. Témoignages groupés dans Birger PERING, Heimdall, 1941, pp. 114 et suiv.

57. ausinn hvita auri.



58. FINNUR JONSSON, Edda Snorra Sturlusonar, 1931, pp. 24 et suiv.
59. Voluspa, 19, 3-4 ; Lokasenna, 48, 4.

60. Voir la bonne discussion de M. B. PERING, Heimdall, pp. 113 et suiv., 125
et suiv. (que ne détruit pas ’amusante remarque de M. Dag STROMBACK, dans
Folkminnen och Folktankar, XXIX, 1942, p. 40). Aux autorités qu’il cite, on peut
ajouter le précieux dictionnaire de BJORN HALLDORSSON, Lexicon islandico-latino-
danicum, rédigé au X VIl siecle et publié par Rasmus RASK (Copenhague, 1814) ; il
donne : aur « 1) argilla lapidea, 2) lutum » ; aurgadr « lutulentus » ; aurmikill
(vegr) « via lutosa ». Le commentaire de SIIMONS-GERING a Voluspd, 19, 3-4
(Kommentar, pp. 23-24), est un bon exemple des résistances a 1’évidence, jugée
inconvenante, qui brouillent tant de problémes.

61. Par exemple, dans une tout autre direction, on a rapproché le nom propre
anglo-saxon Béow du nom propre vieil-islandais Biar (de *Biawr, de *Bewar). On
trouvera la revue des étymologies proposées dans Elis WADSTEIN, « Beowulf,
Etymologie und Sinn des Namens », dans les Germanica (Mélanges Eduard
Sievers), 1925, pp. 323-326, avec une solution personnelle peu satisfaisante
(Beowulf serait « Wind-, Sturmwolf », donc un « démon du vent »).

62. P. 256. En outre, en dépit des lois phonétiques les plus certaines, Axel Olrik
combine Béow avec Bovi, figure de paille de certaines cérémonies populaires
danoises lors de la naissance, au X11I° si¢cle (cf. Jorn et Axel OLRIK, « Kvindegilde i
middelalderen », Danske Studier, 1907, pp. 175-176), et avec le Bous de Saxo
Grammaticus, nom danois du vengeur de Balderus. Cf. Jan de VRIES,
Altgermanische Religionsgeschichte, 11, 1937, § 267.

63. Beowulf, an Introduction to the Study of the Poem with a Discussion of the
Stories of Offa and Finn, 1921.

64. « Souvenirs de cultes paiens dans la toponymie norvégienne », dans les
Skrifter de la Société des sciences de Kristiania, section d’histoire et de philosophie,
1914, 4 (publié en 1915), pp. 110 et suiv.

65. En note de son bel article sur I’inscription runique du couteau de Floksand
(Nordhordland), ou il a éclairé de facon convaincante, par les mots lina laukar de
I’inscription, un vers du Volsa pattr : M. OLSEN dans Bergens Museum Aarbog,
1909, VII, p. 30, n. 3.

66. VI, pp. 104-111.

67. Dans FEesti miitoloogia, 1919, traduit en allemand par E. ERKES, Estnische
Mythologie, 1925, ou le passage sur Peko est aux pages 115 et suiv.

68. Mikael Agricola (1508-1557), éléve de Luther et de Melanchton a
Wittenberg (1536-1539), coadjuteur puis évéque d’Abo, premier évéque finnois.
Sur cette liste de « dieux », voir Kaarle KROHN, Das Gotterverzeichnis bei
Agricola, dans les Folklore Fellows Communications, CIV, 1932.

69. On s’¢tait un peu haté d’expliquer ces noms par des éléments pris au
scandinave. On parait renoncer aujourd’hui a cette interprétation.

70. Pelto peut étre le germanique commun *felpa- ou le proto-germanique
*felpo- (voir la bibliographie dans E. N. SETALA, Finnisch-Ugrische Forschungen,



XIII, p. 424). Ce serait, dans ce dernier cas, un des rares substantifs ou 1’indo-
européen -o des thémes en -o apparaitrait pur, et non déja changé en -a comme dans
le germanique commun ; cf. jukko- (jukka-) « joug ».

71. 11 y aurait donc avantage a écrire Pekko, comme en finnois. Mais je respecte
naturellement 1’orthographe d’Eisen.

72. Eisen signale pourtant, avec une référence estonienne, une forme aberrante
ou Peko doit étre « muni d’une téte de veau et bariolé de couleurs ».

73. Sanastaja, 1927, p. 47 ; résumé en norvégien par M. Nils LID, Joleband...
(voir ci-dessus, n. 43), p. 148. Ce sont les quatre témoignages suivants :

1) au xvIir‘ siécle, C. Ganander, dans un dictionnaire manuscrit, nomme Pellon
Pekka comme dieu de 1’orge et des grains et 1’attribue au Tavastland (Tavastehus,
aujourd’hui Hadmenlinna, au nord-est d’Abo-Turku) ; dans sa Mythologia Fennica
(1789), il ajoute que Pellon Pekka (ou Pekko) favorise les ensemencements de
printemps et qu’il est appelé parfois Pellon maito « le lait du champ ».

2) G. RENVALL, Lexicon linguae fennicae (1826), donne pelto-pekka (ou -
pekko) qu’il glose « génie du champ » (peltoin haltia) ; il ajoute que pekka, pekko
signifie aussi « animal des bois » et désigne notamment I’ours et le lievre.

3) Dans le folkore moderne du Tavastland, on signale 1’usage de placer un
couteau sur le talus qui sépare deux champs « afin que Pellonpecko ne mange pas
les épis » ; quand ’orge pousse inégalement, on dit que Pellonpecko a mangé les
jeunes pousses.

4) Dans les runot finnois sur I’ensemencement de 1’orge, on trouve Pekka,
Pikko, Pikki nommé comme défricheur.

Voir quelques faits dans K. KROHN, Das Gétterverzeichnis bei Agricola, op.
cit., pp. 56-57.

74. Ueber den Einfluss der germanischen Sprachen auf die finnisch-lappischen.
Eine sprachgeschichtliche Untersuchung, 1870, ou tout 1’essentiel est déja réuni.
Depuis, voir surtout les recherches de T. E. Karsten, K. B. Wiklund et B. Collinder.

75. La « rue Alexandre », a Helsinki, est Aleksanterin katu (germanique
*gatwo).

76. Grimnismal, 5, 5-6 : « Dans les anciens jours, les dieux donnérent
Demeure-des-Alfes a Freyr comme cadeau de dentition. »

77. Cf. le mémoire ou il a résumé son cours de 1924, « L’étude du paganisme
scandinave au xX° sieécle », dans la Revue de [ histoire des religions, XCII, 1925,
pp. 73-74 : « ... Le dieu Frey, qui dans sa majesté assume le souci de toute la
végétation, a succédé a des démons spécialisés du type de Byggvir-Pekko dont la
fonction était plus modeste, mais il les a gardés a son service... M. Magnus Olsen a
fort bien souligné (pp. 112 et suiv.) ’intérét que présentent les documents finnois.
Ils sont les témoins d’un état religieux dépassé depuis longtemps quand commence
la tradition eddique. Pekko nous révele le stade inférieur des génies de la végétation
d’ou Frey s’est élevé au rang des grands dieux. On voit ici de fagon lumineuse
comment la tradition finnoise éclaire non seulement un détail isolé, mais tout le



développement des divinités de la végétation. » Dans I’assurance de sa foi
mannhardtienne et durkheimienne, Maurice Cahen préte ici a son maitre des
déductions qui, heureusement, ne se lisent pas dans les Hedenske kultminder. C’est
d’ailleurs un fructueux sujet de réflexion de voir comme I’admirable philologue,
rigoureux et scrupuleux, qu’était Maurice Cahen devient dogmatique, extrapole,
invente, quand il passe au plan des faits religieux : comme Salomon Reinach, il les
range d’office dans des schémas abstraits, simplistes, qui permettent de « voir »
avant d’analyser et d’affirmer sans démontrer.

78. Die urgermanischen Lehnworter im Finnischen, dans les Skrifter de la
Société humaniste d’Upsal, XXVIIIL, 1, 1932, p. 191.

79. Finnois paljo, estonien palju « beaucoup, foule », n’ont sans doute rien a
voir avec gotique filu, vieil-islandais fjo/ (de *felu). Finnois pallo « boule » n’est
pas forcément le germanique *ballu- (vieil-islandais bollr) : beaucoup de langues
désignent les objets ronds par des mots de cette consonance.

80. Cf. ci-dessus, n. 70.

81. Journal de la Société finno-ougrienne, XVIII, 1900, 3 : Edwin JURGENS,
« Ein weiterer Beitrag zum Tonniscultus der Esten » (pp. 3-6) ; Vorwort von Max
BucH (pp. 1-3). « Ihm wird Getreide bei der Ernte, ein Kleidungsstiick bei der
Geburt jedes Kindes und ein Gewinnanteil von jedem verkauften oder
geschlachteten Tiere geopfert, und er wird angefleht, die Geburt der Kdilber
gliicklich und unbehindert vor sich gehen zu lassen » (p. 2).

82. Ibid., pp. 2-3.
83. Art. cité, p. 106.

84. Doppelfrucht im Volksglauben, dans les Mémoires de la Société finno-
ougrienne, LII, 1924 (Mélanges E. N. Setdld), pp. 48-66. On sait que Uno
HOLMBERG, qui vient de mourir, avait dans les derniers temps finnis¢ son nom et
signait HARVA.

85. Pp. 58-59, d’aprés A. S. DEMBOVETSKU, Opyt opisanija mogilevskoj
gubernii, 1, 1882, 494.

86. Russische Volkskunde, 1927, p. 28 ; cité par M. Nils LID dans le dossier de
Byggvir-Pekko, Joleband... (voir ci-dessus, n. 43), p. 152.

87. Agris < Gregorius, dans les Finnisch-Ugrische Forschungen, XVI, 1923-
1924, pp. 180-185.

88. Kaarle Krohn rappelle que d’autres noms de « dieux » de la liste d’Agricola
ont ét¢ aussi interprétés, plus ou moins sirement, comme des noms de saints
déformés : Nyrckes, qui s’occupe des écureuils, serait Jyrki, saint Georges ;
Hittauanin (c’est-a-dire Huittavainen), qui débusque les liévres, serait saint Hubert.

89. Art. cité, p. 183, n. 1. Repris dans Folklore Fellows Communications, CIV,
1932, pp. 56-57.

90. Al. MAKARENKO, Sibirskij narodnyj kalendarj v etnograficeskom otnosenii
(Vostocnaja Sibirj, Einijsevskaja gubernija), formant le tome XXXVI (1913) des
Zapiski de la Société impériale russe de géographie, section d’ethnographie, pp. 87-
92 : « Petrov denj » ou « Petry-Pavly ». Page 88, ’auteur signale que des faits



semblables a ceux qu’il consigne n’ont pas été relevés dans le calendrier populaire
de la Russie : ici comme dans d’autres cas, la Sibérie a été plus conservatrice.

91. Sur la riviéere Angara, on doit consommer a cette féte du poisson
fraichement péché, notamment du poisson rouge dont on fait la soupe que les
Russes appellent uxa et les Sibériens Serba ; a table, un des anciens de la famille
adresse aux deux saints I’invitation : « Pierre et Paul, asseyez-vous, mangez le pain
et le sel, a vous le gruau (kasa), a nous le verre (¢asa), a vous le poisson (rybka), a
nous la soupe au poisson (Serba) ! » Un missel de 1776 donne, a ce jour, une
formule pour la bénédiction des nouveaux filets et s’assurer de bonnes péches.

92. « Kukuska davitca jacmenem. »
93. « Kukuska obkukuvala. »

94. Un bon exemple de ces généralisations hatives est 1’interprétation du roi
mythique suédois Fiolnir comme *Feldunir, c’est-a-dire comme « génie du
champ », alors que sa légende n’a aucun rapport avec les champs ni avec la vie
rurale : étant ivre, il se noie dans une cuve d’hydromel. Voir Wolf VON UNWERTH,
« Fiolnir », Arkiv for nordisk filologi, XXI1X, 1917, pp. 320-335.

95. 1l est inutile de tenter une conciliation, comme celle que semble esquisser
M. Nils LiD, Joleband... (voir ci-dessus, n. 43), p. 148, n. 2 : Pekko serait bien issu
du germanique *beggwu, et la variante Pekka serait « refaite », par fausse
interprétation, sur le diminutif Pekka de Pietari. Non : la série analogue Tonnis,
Katri, Jiiri, Agris, etc., prouve que Pekko, Pekka est bien, primairement, le nom
d’un saint.

96. Au contraire, la mythologie attache a Freyr un serviteur authentique, Skirnir
« le Brillant ». On lui connait des mythes et c’est sans nul doute lui qui est parfois
figuré a coté de son maitre sur les tambours des sorciers lapons. De méme Thor,
dieu tonnant, a un authentique « valet », qui a donné beaucoup de joie a Axel Olrik.

97. Joleband... (voir ci-dessus, n. 43), tout le chapitre Vi, Vetle-Gudmund,
Kornvette og Kornguddom (« “Petit-Gudmund”, Génie du grain et Divinité du
grain »). Le « Vetle-Gudmund » (vetle « petit », variante dialectale de vesle) fait
penser au pat et litla de Lokasenna 44, 1. M. Nils Lid remarque justement que, dans
ce que la Lokasenna dit de Byggvir, en dehors des allusions a la biére, c’est le
rapport de ce minuscule personnage avec le moulin qui est mis en valeur : und
kvernom klaka (44, 6) rappelle le nom moderne (onomatopée) du génie du moulin
Kvern-knarren. Mais ce savant ajoute aux données quand (p. 147) il traduit le vers
qui précéde (44, 5) « tu chantes toujours aux oreilles de Freyr » et ajoute que, dans
cette um syngjingi, il peut y avoir une allusion au bruit du moulin ; le vers ne
contient rien qui autorise a parler de chant, de bruit : il dit seulement « étre (vera)
aux oreilles de Freyr ».

98. Op. cit., p. 140, premicre variante : « ... kloyvde hove pao han Vetle-
Gudmund ».

99. Op. cit., pp. 147-148.



La gestatio de Frotho 111
et le folklore du Frodebjerg



L’article qui suit fut publi¢ pour la premicre fois en 1952
dans Etudes germaniques (vol. VII, pp. 156-160), revue
trimestrielle de la Société des études germaniques, qui €tait
alors dirigée par Maurice Colleville et Fernand Mossé, et qui
accueillait a cette époque des contributions de grande qualité
dans le domaine du scandinave ancien. (Nommé directeur
d’études a la IV® section de I’Ecole pratique des hautes études
en 1926, Fernand Mossé fut élu au College de France dans la
chaire de Langues et littératures d’origine germanique la
méme annee que Georges Dumézil.)

Cette étude a été reprise par ’auteur en Appendice au livre
Du mythe au roman. La Saga de Hadingus (Saxo
Grammaticus, I, v-vil) et autres essais (1970, pp. 179-184),
avec plusieurs modifications : les premieres lignes de 1’article
de 1952 ont été pour partie supprimées et pour partie intégrées
dans la note 1 de la version de 1970 ; des références
bibliographiques ont ¢été ajoutées, de méme qu’un avant-
propos (lui-méme précédé d’une dédicace a la mémoire du
grand germaniste francais), dans lequel I’auteur émet une
réserve quant a l’interprétation proposée vingt ans plus tot.
C’est cette version de 1970 (légerement corrigée dans la
réimpression du livre Du mythe au roman en 1983) que nous
avons retenue pour le présent volume.

La matiere de 1I’étude fut exposée dans une conférence sur
Frodi au College de France en avril 1951.



A la memoire de Fernand Mosse

La composition historique de Saxo a joui a toute époque
d’un legitime prestige, dans le peuple comme parmi les
intellectuels du Danemark. Aussi se trouve-t-elle a [’origine de
plus d’un recit folklorique recueilli beaucoup plus tard. D 'une
telle filiation, le rapprochement qui suit, proposé en avril 1951
dans un cours du College de France et publié [’année suivante
dans les Etudes germaniques, VII, pp. 156-160, donne peut-
étre un exemple, qui serait d’autant plus remarquable que la
folklorisation y aurait été poussée plus loin qu’il n’est
ordinaire. Mais on peut aussi penser que la tradition sur le
Frodebjerg, notée au xix° siecle, est indépendante de Saxo,
derive directement d’'un authentique rituel preéchrétien ou
Frodi était promené a travers le pays, et que c’est Saxo qui a
utilisé une version plus ancienne de cette tradition. Chacune
de ces interprétations comporte des difficultés, et je serais
moins porté aujourd’hui qu’il y a vingt ans a adopter la
deuxieme. Mais, de quelque maniere qu’'on [’explique,
[’analogie du texte « historique » et de la tradition populaire

n’est pas contestable.

Si je reproduis ici cette note, bien qu’il ne s’agisse pas du
premier Frotho, fils de Hadingus, mais du troisieme, c’est
parce qu’il n'y a au fond qu'un probleme unique des
Frothones ; et aussi parce qu’elle ajoute une donnée a
[’important dossier des « promenades » périodiques des

divinites vanes.

Dans la Festschrift fiir Otto Hofler, 1968, pp. 389-409,
M. Kurt Schier a publie une étude intitulée Freys und Frodis
Bestattung, ou le rapprochement de données scythiques



(ossetes) — archéologiques, folkloriques — conduit a de plus

vastes, peut-étre trop vastes, perspectives.

La mort de Freyr dans 1’ Ynglinga saga et celle de Frotho
III, le plus fid¢le, semble-t-il, de tous les Frothones a la
probable mythologie du dieu danois Frodi (vieil-islandais
Fréoi)', sont suivies de scénes analogues : les chefs suédois
dissimulent pendant trois ans la mort de Freyr, craignant que
les 1mpo6ts ne rentrent plus ; de méme, craignant que
I’immense empire de Frotho ne s’agite et ne cesse de payer
tribut, les chefs danois embaument son corps et, pendant trois
ans, feignent qu’il soit vivant’. Un détail de cette derniére
scene a donné a Axel Olrik I"occasion de vastes hypothéses,
justes sans doute dans leur principe, mais généreusement
développées”.

Dans le cas de Freyr et dans celui de Frotho III, la
supercherie macabre qui les prolonge dans D’esprit des
hommes regoit des affabulations assez différentes.

D’apres Snorri (Ynglinga saga, chap. X), quand Freyr
tombe malade, les chefs suédois délibérent et décident d’élever
un grand tertre avec trois fenétres et, dés qu’il est mort, ils I’y
transportent secretement, disant au peuple qu’il est vivant, en
er Freyr var daudr, baru peir hann leyniliga 1 hauginn ok
sogou Svium, at hann lifdi. Cette situation dure trois ans et,
pendant tout ce temps, les bons Suédois jettent régulierement
dans le tertre, par les trois fenétres®, des monnaies d’or,
d’argent et de cuivre : ainsi se maintiennent « bonne moisson
et paix », dr ok frior. Au bout de trois ans, les Suédois



apprennent ce qui s’est pass€, mais, constatant que la fertilité
et la tranquillité subsistent, ils se persuadent qu’il en sera ainsi
tant que Freyr restera en Suede ; aussi renoncent-ils a le briler
et lui offrent-ils depuis lors des sacrifices « pour la moisson et
pour la paix ».

Dans Saxo (V, xvi, 3), les proceres danois dissimulent
autrement la mort> du roi et ne le placent dans le tertre qu’a la
dernic¢re extrémité, au bout des trois ans. Jusque-la, apres avoir
enlevé ses entrailles et salé son corps, afin de prévenir
provinciarum defectionem et de continuer a recevoir
consuetam a subiectis pensionem, ils le promenent dans la
voiture (ou sur la litiere) royale, comme s’il était toujours le
vieillard malade qu’on avait connu dans ses dernic¢res années :
Deportabatur itaque ab iis exanimum corpus, ut iam non
funebri lecto, sed regali vehiculo gestari videretur, tamquam
invalido seni nec satis virium compoti id muneris a milite
deberetur. Ce n’est que quand son corps, malgré le sel, tombe
en pourriture qu’ils I’enterrent regio funere dans un tertre
secus Weram Sialandice pontem, disant que le roi lui-méme
avait choisi, pour y mourir et y étre enseveli, le lieu ubi regni

eius preestantissima haberetur provincia.

Les proceres de Saxo proménent donc pendant trois ans la
forme humaine que le peuple croit étre Frotho et obtiennent
ainsi, avec la paix intérieure et extérieure, les opulents tributs
dont ce roi, grace a la prospérit¢ de I’empire, avait ¢établi
I’usage. Cette gestatio de Frotho, si elle ne se retrouve pas
dans le récit homologue de la mort de Freyr, n’en rejoint pas
moins un trait caractéristique des rituels propres a ce dieu et,
dans la Germanie septentrionale, a la forme la plus
anciennement connue de Niord, la Nerthus de Tacite® : sept
peuples sueves, fédérés religieusement, « adorent en commun
Nerthus, c’est-a-dire la Terre Mere, et pensent qu’elle



participe a la vie des hommes, qu’elle circule en char parmi les
tribus, eamgque intervenire rebus hominum, invehi populis
arbitrantur. 11 est, dans une ile de 1’Océan, un bois sacré et,
dans ce bois, un char qui lui est consacré, couvert d’¢toffes :
seul le prétre a la permission d’y toucher. Il sait quand la
déesse est présente dans le sanctuaire et, pendant qu’elle
circule sur son char attelé¢ de génisses, il I’accompagne avec de
grandes marques de respect. Ce sont alors des jours de joie et
de féte pour les localités qu’elle honore de sa visite ou de son
s¢jour. Ils n’entrent pas en guerre, ne prennent pas les armes,
tout leur fer est serré : c’est le seul moment ou 1ls connaissent,
ou ils aiment la paix. Cela dure jusqu’a ce que le prétre ramene
au temple la déesse rassasiée du commerce des mortels... ».

Depuis longtemps, on rapproche avec raison cette
promenade rituelle de Nerthus de celle que la version de la
saga d’Olaf Tryggvason conservée par la Flateyjarbok’
mentionne dans le culte de Freyr. La prétresse de Freyr,
séduite par Gunnar Helming, ’invite a passer ’hiver dans le
sanctuaire et lui dit de les accompagner ensuite, le dieu et elle,
dans la tournée de visites qu’ils feront « au moment ou il (=
Freyr) améliorera la saison pour les hommes », ok pykki mér
rad, at pu ser hér i vetr ok farir a veizlur med okkr Frey, pa er
hann gerir monnum arbot. Le dieu, dans ce texte chrétien,
c’est une idole, que le Diable, fjandinn, anime et par laquelle il
converse avec les hommes ok sva mjok (var) magnat likneski
Freys at fjandinn taladi vio menn or skurdgodinu (plutdt que
skurgodinu du texte). En cours de route, avec I’aide du vrai
Dieu, Gunnar terrasse le diable-idole, se substitue a lui et ¢’est
lui, considéré partout comme Freyr, qui bénéficie, dans les
villages, des plantureuses réceptions.

Ces deux paralleles rendent probable que le trait consigné
par Saxo n’est pas purement romanesque, mais repose sur un



ancien rituel du culte de Frodi : périodiquement, dans le
voisinage de son prétendu lieu de sépulture, on le promenait
sans doute lui aussi a travers les villages pour assurer ses
bienfaits au sol et aux habitants.

Cette interprétation trouve un important renfort dans une
tradition aberrante, qui semble étre restée inapergue des
mythographes, relative au « tertre de Frodi » — Frodebjerg ou
Frodehoj —, a cette longue colline naturelle située en effet
secus Weram Sialandice pontem, c’est-a-dire pres du Veerebro,
sensiblement entre les deux moulins, Nedre et Ovre Veerebro
Molle, allongée contre le Veerebro Aa, peu avant qu’il se jette
dans le golfe de Roskilde.

Le folklore de ce tertre est, dans 1’ensemble, aussi décevant
que 1’ont été, depuis le xvi© siécle, les fouilles plusieurs fois
reprises’. Ce qu’on a recueilli, ce sont ou bien des traditions
d’origine savante, reproduisant plus ou moins fidélement
Saxo’, ou bien de ces histoires d’ « habitants des tertres'® »
comme on en rencontre dans les sagas". On a d’abord envie
de regretter que Worm, dans ses Monuments danois (1643), se
soit contenté d’écrire : Prope (Varebro) collis ostenditur ab
accolis, quadam sui parte quasi collapsus, ubi tumulatum
referunt Frothonem, Frode Hoy dictus, de quo mira ac varia
vulgo fabulantur'. Mais on peut douter que cette alléchante
declaration recouvre rien de solide, quand on voit le grave
archéologue solliciter naivement — et recueillir ! — des
renseignements sur la pierre ou aurait €té écrite, en quatre
vers, 1’épitaphe du roi mythique .

Mais le recueil folklorique de Just Mathias Thiele (1843)
qui, dans la section « Légendes historiques », n’avait consigné
que la tradition livresque, officielle’, revient de facon
inattendue sur le Veerebro dans la section « Le Diable »" .
Voicti la traduction de ce texte :



Dans le bailliage de Roskilde, paroisse de Jyllinge, se trouve le Verebro.
Ce n’est plus qu'un pont de bois et de petite apparence, mais autrefois il était
fait de grosses pierres qui sont aujourd’hui au fond du marécage. Ce pont
n’avait pas été construit de main d’homme et I’on raconte a son propos une

curieuse histoire.

Au temps du catholicisme, quand le Diable était encore dans la puissance
des prétres, il arriva qu’un pauvre paysan avait re¢u mission de le transporter,
dans une boite ronde, de Jyllinge jusque chez le curé d’Qlstykke. Le paysan
ne se doutait pas que c¢’était le Diable qu’il tenait sous son bras. Il s’assit
donc prés du marécage au-dessus duquel passe aujourd’hui le Vearebro et,
tandis qu’il faisait toutes sortes de suppositions sur le contenu de la boite, il
se mit a desserrer petit a petit la corde et, finalement, 6ta le couvercle.
Aussitot le Diable sortit et rossa le malheureux paysan, ne cessant de lui crier
en allemand : « Was soll ich machen ? Que dois-je faire ? »

Péniblement surpris, le paysan ne sut d’abord que répondre. Puis, comme
le Diable continuait a le battre et a I’interroger, il lui dit : « Construis ici un
pont, pour que moi et les autres hommes puissions passer ! » A peine avait-il
achevé cette phrase que le Diable, avec tous ses diablotins, apporta pierre sur
pierre et placa le pont sur le marécage. Le travail achevé, le Diable se remit a
rosser le paysan en lui criant comme la premicre fois : « Was soll ich
machen ? Que dois-je faire ? »

Le paysan ne réfléchit pas longtemps. Il se dit qu’il fallait lui donner une
tache capable de I’occuper et répondit : « Rassemble tout le crottin de cheval
qui se trouve dans tous les royaumes et Etats du Danemark ! » A peine avait-
il dit ces mots que I’autre apporta fumier sur fumier, en sorte qu’il s’en forma
une colline, qui s’appelle aujourd’hui le Frutebjerg (c’est-a-dire le
Frodeshaj).

Le paysan se dit alors que le mieux était de faire rentrer le Diable dans la
boite, car il craignait que, sans cela, le curé ne se fachat. Cependant, le Diable
s’¢était remis de plus belle a le frapper en criant : « Was soll ich machen ?
Que dois-je faire 7 »

Alors le paysan fut pris d’un tel trouble, d’une telle détresse, qu’il... en
lacha un. « Ecoute ! » dit-il au Diable qui lui rossait les épaules, « si tu peux
me le rattraper, tu seras mon maitre ; mais si tu ne peux pas, tu devras te
refourrer dans la boite ! »

Le temps était évidemment fort précieux et le Diable se mit aussitot en
chasse. Il courut a travers sept cantons. Mais, quand il revint, il n’en tenait
que la septiéme partie. Alors le paysan lui dit : « Puisque tu ne me le
rapportes pas tout entier, il faut que tu rentres dans la boite ! » Le Diable ne
put que s’exécuter, il se fit petit et se glissa dans la boite.



Grande fut la joie du paysan. Il porta la boite au curé d’Qlstykke, d’ou, de
temps a autre, on I’envoyait ainsi circuler a travers le pays, hvorfra den, Tid
efier anden, sendtes videre omkring i Landet.

Dans ce récit abondent des motifs connus : la boite ouverte
par curiosité, les taches impossibles, le Diable construisant un
pont, le Diable dupé... L’ensemble est pourtant original. Il est
déja remarquable que le Frodebjerg soit présenté comme
produit par 1’accumulation de tout le crottin de toutes les
provinces du Danemark : cela s’accorde bien avec le caractére
agricole, fertilisant, qu’on attend chez un homologue de Freyr,
et avec l’affinité particuliere (cultuelle, légendaire) qu’il y a
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entre ce dieu et le cheval . Mais surtout la 1égende conserve,

en liaison avec ce site et ce tertre, le souvenir d’un étre
surnaturel, devenu « Diable » comme dans le roman de
Gunnar Helming, et d’un étre surnaturel gardé chez les
hommes, astreint au service des hommes, que « les prétres »
faisaient circuler de temps a autre a travers le pays,
[’envoyant de paroisse en paroisse. 1l est probable qu’on a ici,
sous une forme chrétienne et populaire, une trace, sans doute
indépendante, de 1’ancien rituel de Frodi qui, d’autre part, dans
I’histoire royale, a produit la gestatio de Frotho, dont parle
Saxo.

1. Les derniers auteurs sont portés a chercher dans ce nom la « vigueur » ou la
« fertilité¢ » plutot que la « sagesse » : Ernst Albin KOCK, Notationes norrenae,
1923 et suiv., § 1780 ; Gustav NECKEL, Kommentierendes Glossar zur Edda’, 1936,
s. v. ; FErik RoOOTH, Vrastmunt. FEin Beitrag zur mittelhochdeutschen
Wortgeschichte, 1939, pp. 54-55 ; Franz Rolf SCHRODER, Skadi und die Gotter
Skandinaviens, 1941, p. 140, n. 2 ; Jan de VRIES, Altnordisches etymologisches
Worterbuch, 1961, s. v. Frodi. A I’inverse des toponymies suédoise et norvégienne,
la danoise ne présente pas de nom qui contienne stirement Freyr. Inversement, hors
du Danemark, Frodi n’est présent que dans Frodhevi, aujourd’hui Frovi, en
Uppland (encore Joran Sahlgren préfere-t-il traduire le nom « forét touffue »), et les
quelques légendes relatives a Frude (Ostergdtland), a Frue (Halland), sont
suspectes d’une origine littéraire.

2. Ci-dessous. Il n’y a pas de raisons de penser, avec Axel OLRIK, Danmarks
Heltedigtning, 11, 1910, p. 247, que Snorri a simplement transporté au Freyr suédois
une légende propre au danois Frodi : les deux récits utilisent un méme théme, fort



vieux (appliqué a Zalmoxis, a Tarquin 1’Ancien...), mais avec des détails trés
différents.

3. Op. cit., pp. 239-303, notamment pp. 239-249, 257-262.

4. Rudolf MUCH, dans Anzeiger fiir deutsches Altertum und deutsche Literatur,
XXVII, 1902, p. 320, a cherché a ces gluggar, « Liicken oder Fenster », un
prototype archéologique dans les « aus dem Schluss der Steinzeit oder der
Ubergangszeit zur Bronzeperiode stammenden Steingriber, die ein grosses rundes
oder rundliches Loch in der einen Giebelwand zeigen ». 1l ajoute : « Auch zwei
solche Locher neben einander sind in einem Hiigel bei Plas Newydd in Wales im
Verschlussstein angebracht, und gelegentlich mégen wol auch drei vorgekommen
sein... Beachtenswert aber ist hier noch, dass soweit es sich um Skandinavien
handelt, solche Grabbauten mit Giebeloffnungen gerade nur im mittleren Schweden
vorkommen... »

5. Frotho III ne meurt pas de maladie comme Freyr, mais tué d’un coup de
corne par une « vache marine », en réalit€ une sorciére qui s’est ainsi
métamorphosée. On a rapproché, dans 1’ Ynglinga saga, chap. xxXvi, la mort d’un
descendant de Freyr, Egil, encorné par un taureau — et naturellement les morts
accidentelles d’Adonis, d’Attis (Atys)...

6. Germanie, XL, 2-4 ; cf. ci-dessous. Axel OLRIK, op. cit., pp. 257-258, suivi
par Gustav NECKEL, Die Uberlieferungen vom Gotte Balder, 1920, pp. 106-107,
145-147, a cité, & ce propos aussi, les rituels « frazériens » du Proche-Orient
rappelés a la note précédente. Inutile d’aller si loin : qu’on songe aux nombreuses
pratiques analogues relevées dans le monde germanique médiéval et moderne ; voir
en dernier lieu (1935 et suiv.) le Handwérterbuch des deutschen Aberglaubens de
Hanns BACHTOLD-STAUBLI, VI, col. 1010 et suiv. (SCHWARZ, s. v. « Nerthus »),
VIII, col. 1313 et suiv., 1391 et suiv. (WEINKOPF, s. w. « Umfahren », « Umzug,
Umgang »).

7. Edition de 1860, 1, pp. 337-338 ; commodément reproduit dans Franz-Rolf
SCHRODER, Quellenbuch zur germanischen Religionsgeschichte (Triibners
Philologische Bibliothek, XIV, 1933, pp. 72-76).

8. Dans Annaler for nordisk Oldkyndighed, 1838-1839, pp. 370-374 (avec carte
détaillée de la région, pl. IIl a la fin du volume), on trouve une substantielle
« historisk antiquarisk Beskrivelse » (anonyme) du « Frodeberg eller Frodehoi » et
un résumé des tentatives peu fructueuses faites pour son exploitation archéologique.
L’auteur a reproduit la description détaillée de Christian Molbech, notée en 1810,
avant les détériorations qui ont atteint la colline.

9. Just Mathias THIELE, Danmarks Folkesagn’, 1843, 1, pp. 15-16, résume
Saxo, en omettant la gestatio : I’enterrement a lieu dés que la « vache marine » a
tué le roi. Il ajoute cependant deux traits : 1) dans le tertre, un des plus riches du
pays, le roi porte, attachée au cou, une chaine d’or si longue que ’autre bout est
fixé a un de ses orteils ; 2) quand la reine arriva sur les lieux et apprit I’accident de
son mari, elle fut fort émue et s’appuya lourdement sur le sol ; on voit encore, sur la
« pierre de la reine », la trace de son pied.

10. Annaler (cf. n. 8) : vers le milieu du xviir® siécle, deux hommes, dont on a
les noms, auraient creusé le tertre dans 1’espoir d’y prendre des trésors ; ils auraient



du moins trouvé 1’épée de Frode, mais, comme ils s’efforcaient de la retirer, I’'un
d’eux vit avec effroi « Quelqu’un », monté a 1’envers sur un cheval sans queue, et
ne put se retenir de dire a son compagnon ce qu’il voyait ; le silence étant ainsi
rompu, 1’épée se renfonca d’elle-méme dans le sol.

11. Cf. Grettir au tertre de Kar le Vieux, Grettis saga Asmundarsonar, chap.
xviil (traduction Fernand MOSSE, La Saga de Grettir, 1933, pp. 49-51), et les
paralléles cités dans I’édition Richard Constant BOER, 1900, p. 64, n. 8.

12. Olaus WORM, Danicorum monumentorum libri sex, 1643, p. 105.

13. Ibid. : « Senes de hoc negotio interrogati, referunt lapidem cui epitaphium
insculptum erat, a caementariis fractum et ad pontis reparationem una cum aliis
non-nullis translatum. » 11 s’agit de la pierre ou auraient été gravés les quatre vers
que Saxo, VI, t, 1-2 (p. 143), donne en latin et qui auraient valu a leur auteur,
Hiarnus, d’étre choisi comme roi aprées Frotho !

14. Ci-dessus, n. 9.
15. 11, pp. 95-96.

16. Sur les rapports particuliers de Freyr et du cheval, voir Helge ROSEN,
« Freykult och djurkult », Fornvinnen, VIII, 1913, pp. 213-244, et Mythe et
épopée, 1, 1968, p. 88, n. 3. — Les autres collines, dunes, ilots rocheux, pour
lesquels THIELE rapporte des légendes, op. cit., 11, pp. 37-39, sont expliqués tout
autrement, sans rien qui évoque 1’économie rurale : un trold ou une sorcicre
transportait du sable ou déplacait une montagne, mais il y avait, par exemple, un
trou dans son tablier...



Le noyé et le pendu



L’¢tude qui suit constituait a Dorigine le premier
Appendice au livre La Saga de Hadingus (Saxo Grammaticus,
I, v-vii). Du mythe au roman (1953, pp. 135-159). Elle fut
reprise dans 1’édition refondue de cet ouvrage en 1970 : Du
mythe au roman. La Saga de Hadingus (Saxo Grammaticus, I,
v-viil) et autres essais (pp. 127-146), avec quelques retouches,
notamment I’ajout de références bibliographiques et d’un
copieux avant-propos, lui-méme précédé d’une dédicace a
M. Michel Lejeune, directeur d’études a la IV® section de
I’Ecole pratique des hautes études. C’est cette version de 1970
(Iégerement corrigée dans la réimpression du livre Du mythe
au roman en 1983) que nous avons retenue pour le présent
volume.

La maticre de cette ¢tude fut présentée dans plusieurs
conférences données au College de France en décembre 1950
et en janvier 1951.



A Michel Lejeune

Dans les lecons de 1949-1950 [au College de France], La
Saga de Hadingus avait été examinée depuis les enfances
jusqu’a la mort du héros et, apres bien d’autres, j’avais
souligné que la forme de mort volontaire choisie par Hadingus
suffit a elle seule a le caractériser, malgré le dieu Niord qu’il
porte en lui, comme un « héros odinique ». Odin n’est pas
seulement le dieu des pendus, le dieu qui consulte les cadavres
attachés aux potences : il a donné [’exemple de cette mort en
se pendant lui-méme, comme il le raconte dans un poeme
celebre de ['Edda (Havamal, str. 138) et, depuis Hugo
Pipping, on rapproche volontiers cette étrange épreuve de
certaines opérations des chamanes sibériens' ; d’autre part,
nous savons par l’épisode de Vikar dans La Saga de Starkad
que, lorsque Odin se commande, se fait « envoyer » une
victime humaine, les sacrificateurs n’hésitent pas sur la
procédure : ils pendent. Enfin, par ce suicide, Hadingus ne fait
que se conformer a une prophétie du vieillard borgne ou il
faut sans doute voir, nous [’avons dit, [’atténuation d’un
pacte : Othinus [’a loyalement protégé dans mainte bataille,
[’a fait echapper plusieurs fois a la vis hostilis, a des risques
personnels auxquels, normalement, il n’aurait pas di
survivre ; qu’on pense au piege d’Uffo, qui invite Hadingus et
sa suite a un banquet et fait massacrer ses invités, Hadingus
seul réussissant a s’échapper (viil, 17) ; a la poursuite de
Hadingus par Tosto (vii, 21°) et au combat singulier de
Hadingus avec le méme Tosto (vii, 22) ; au complot de la fille

et du gendre de Hadingus, auquel il n’échappe que parce

qu’'un songe [’a mis sur ses gardes (viil, 23-26). Nous devons



penser que, en compensation de cette correction du vieillard
borgne, de [’exécution de la part de promesse que comportait
sa prophétie, Hadingus s’est tenu prét a exécuter la part
d’engagement qu’elle impliquait aussi, c’est-a-dire qu’il a
toujours été attentif a ne pas méconnaitre un signe eventuel de
son divin partenaire ; aussi, quand il croit avoir per¢u ce
signe, il se donne voluntartum mortis genus, comme avait dit
le vieillard, et dans la forme qui lui permet d’aller le rejoindre
en cette demeure mystérieuse dont il a eu par deux fois la
révélation (vi, 7 ; viil, 14).

Il n’y a donc rien la de surprenant quant au heros de la
saga. Mais la forme du signe recu et compris par lui est moins
attendue. D’abord, elle fait apparaitre, en qualité d’ami intime
de Hadingus, un personnage, Hundingus, qui devrait plutot
étre son ennemi mortel puisqu’il a a venger sur lui son pere
Uffo, son grand-pere Asmundus et son arriere-grand-pere
Suibdagerus. D autre part, elle aboutit a établir, entre la mort
de Hundingus et celle de Hadingus, une solidarité qui fait
structure. Cette structure, qui achéve de caractériser
Hadingus, a éte examinée [’année suivante, en décembre 1950
et janvier 1951, dans deux cours du College de France dont la
matiere a été publiée en appendice (pp. 135-159) a La Saga de
Hadingus.

La mort de Hadingus est la suite d’une autre mort (Saxo, I,
v, 27) :
27. Cependant, le roi de Suéde Hundingus, ayant recu la fausse nouvelle

de la mort de Hadingus, voulut célébrer une féte funéraire et réunit ses
nobles. Il fit placer pour les convives, au milieu de la salle du festin, un



tonneau d’une énorme capacité, rempli de liqueur céréale, et pour que la
pompe de la cérémonie flit compléte, il n’hésita pas a assumer lui-méme le
role d’un domestique et a faire 1’échanson. Tandis qu’il parcourait le palais
pour remplir son office, il trébucha, tomba dans le tonneau et y rendit 1’ame,
noy¢ dans la liqueur, expiant ainsi soit envers Orcus le fait d’avoir célébré
des funérailles indues, soit envers Hadingus celui d’avoir publié
mensongerement sa mort.

En recevant cette nouvelle, Hadingus estima devoir payer de retour celui
qui avait voulu I’honorer et n’accepta pas de survivre au mort. Il se pendit
sous les yeux de son peuple.

La mort de Hundingus est bien différente de la mort de son
ami. On sait qu’elle est un doublet de celle que I’ Ynglingatal®
(str. 1) et I’Ynglinga saga (chap. x1), dans leur partie encore
mythique, attribuent a Fiolnir, fils et successeur du dieu-roi
Freyr, lui-méme fils et successeur du dieu-ro1 Niord. Voici ce
texte, ou c’est encore une amiti¢ danoise qui est a I’origine de
I’accident” :

XI. Fiolnir, fils d’Yngvi-Freyr, régna alors sur la Sucde et sur les
richesses d’Upsal. C’était un homme puissant, doué¢ de bonnes moissons et de
bonne paix. A cette époque vivait a Hleidra (dans la Seelande danoise) Frodi-
de-la-Paix, Frid-Frodi. lls étaient bons amis et s’invitaient réciproquement.

Quand Fiolnir alla en Seelande pour visiter Frodi, un grand festin fut
préparé, auquel on invita largement les gens du pays. Frodi avait une grande
habitation. La était faite une grande cuve, haute de beaucoup de coudées et
formée de grandes planches jointes. Elle se trouvait dans la piece inférieure.
A I’étage au-dessus, il y avait un plancher, avec une ouverture par laquelle on
pouvait verser le liquide, en sorte que la cuve était pleine d’hydromel. C’était
une boisson extrémement forte.

Sur le soir, Fiolnir fut conduit a I’étage, sur le plancher voisin (du trou).
Dans la nuit, le roi sortit sur le balcon pour satisfaire un besoin. Il était tout
ensommeillé et ivre mort. Quand ensuite il revint pour se recoucher, il
dépassa (sa porte) et rentra par la porte de I’autre piece, celle qui contenait la
cavité. Il trébucha, tomba dans la coupe d’hydromel et s’y noya. Voici ce que

dit Thiodolf de Hvin " :
1. Elle s accomplit la ou habitait Frodi,
la parole annonciatrice de mort qui était allée a Fiolnir ;
au roi, la-mer-sans-vent-de-1’épieu-du-taureau (c’est-a-dire . le

liquide de la corne, [’hydromel) causa ruine, de par le destin



Ce texte ou, plutdt, ces deux textes joints ont suscité
beaucoup d’études, dont la plus célébre® est celle du
professeur d’Upsal, alors rector magnificus, Henrik Schiick,
historien de la littérature qui s’égarait volontiers, avec une
ivresse aussi fatale que celle de Fiolnir, dans 1’exégése des
mythologies (1904). 1l sied a un Upsalien adoptif de jeter sur
ces pages, sur tout ce livre, malgré les dommages qu’il a
causés a plusieurs esprits, le pieux voile de Noé’.

Une autre étude, plus sérieuse au départ, mais qui dépasse
vite ses droits, est celle, tout imprégnée par D’esprit de
Mannhardt, de Wolf von Unwerth, professeur a I’université de
Marbourg (1917)°. Magnus Olsen venait alors (1914) de
développer’, sans rencontrer les résistances qui vinrent
ensuite, sa brillante hypothese qui rapprochait Byggvir, génie
de 1I’Orge (bygg) qui parait dans la Lokasenna, et un petit
esprit protecteur de 1’orge et de 1’économie rurale observé
chez les Finnois et les Estoniens du Sud-Est, Pellon Pekko : le
savant d’Olso voyait dans Pekko un tres vieil emprunt du
finnois au protoscandinave *beggwu-, d’ou est venu bygg ;
Pellon Pekko, formé de deux mots d’origine germanique
(pelto, génitif pellon, « champ »), signifiait des lors
exactement « 1’Orge du Champ » ; d’autre part, dans le méme
travail, Magnus Olsen avait exhumé de la toponymie
norvégienne un « dieu du champ » méconnu, *Fillinn, c’est-a-
dire *Feldinaz, qui tendait la main par-dessus la Baltique a ce
Pellon Pekko germanique naturalis¢ finnois. Enfin, James
George Frazer régnait sur I’histoire des religions, et I’on vivait
dans ’agréable illusion que tous les Spirits of the Corn sont
plus ou moins équivalents, plus ou moins interchangeables.
Wolf von Unwerth retrouva donc aussi le nom du champ dans
Fjolnir, qu’il expliqua par *Fjoldnir, ¢’est-a-dire Felounir, ce

dernier €tant : 1) soit un hypocoristique comparable au nom de



Thor Vingnir, abrégé du compose Ving-Porr, et formé sur un
compos¢ dont le premier ¢lément était *feldu-, sans doute
*Felou-Beggwuz, donc tout a fait équivalant a Pellon Pekko ;
2) soit un mot formé avec le suffixe -nir'’, sur le seul *feldu-,
au sens de « génie du champ » ; 3) soit (pour ceux qui refusent
de croire a Dexistence, en effet suspecte', d’un théme
scandinave en -u comme nom du champ) un mot formé avec le
suffixe -unir sur I’ordinaire *felda-, encore au sens de « génie
du champ ». Quant au fond, rejoignant ce qu’il y avait de
moins déraisonnable dans Schiick, il interprétait ainsi la
légende de Fiolnir noyé : « Fiolnir, I’équivalent du [Byggvir]
“du champ”, de Pellon [Pekko], a péri dans le liquide de la
corne ; cela signifie que le dieu de I'orge, ou du champ
[d’orge], a laissé sa vie dans la biere. » La biere, comme dans
Saxo, et non I’hydromel, que Snorri n’aurait tir¢ que d’une
interprétation gratuite de la périphrase trés générale dont
Thiodolf, sa source, avait recouvert la biere.

Cette construction, appuye¢e sur celle que Magnus Olsen
avait faite avec Byggvir et Pekko, ne lui survit pas : la critique,
d’abord séduite, s’est en effet ressaisie, et ’on a montré que
I’expression finnoise Pellon Pekko ou Pekka signifie « le
Pierre du champ » (Pekka est un diminutif de Pietari,
« Pierre ») et ce « Pierre » rentre dans une se€rie assez riche de
saints mobilisés comme protecteurs de telle ou telle spécialité
agricole. Pellon Pekko n’est donc pas le calque d’une
expression germanique, ne prouve pas I’existence d’un
compos¢ *Felou-Beggwuz « Orge du champ », dont *Felduniz
serait I’abrégé. Fiolnir ne peut étre non plus ce que prétendent
les deuxiéme et troisieme explications du nom, un « génie du
champ », pour la simple raison que rien, dans sa légende, ne le
met en rapport avec le champ : d’hydromel ou de bicre, la
cuve ou Fiolnir se noie est placée dans le palais royal, comme



celle ou se noie Hundingus, et non pas dans un décor
champétre ni paysan en rapport avec I’agriculture *.

Cette tentative, comme toutes celles qui ont ¢té faites
jusqu’a présent, a souffert, je crois, de ce que le probleme était
mal pose, ¢tait incomplet. L’analogie du récit de Saxo elt dé¢ja
da avertir les exégetes que la mort de Fiolnir noyé n’est peut-
étre que la moitié d’un tout”, puisque celle, paralléle, du
Suédois Hundingus noyé accidentellement n’est pas séparable
de celle du Danois Hadingus qui se pend volontairement pour
rejoindre Odin. Et ce pressentiment leur elt été¢ confirmé s’ils
avaient tenu compte d’une quatrieme variante que nous
possédons du récit, celle que fournit une ballade des iles Féroé
recueillie en 1840, que voici, littéralement traduite ™ :

178. Odin s’en va d’Asgardur
— racontent les sagas —
puis de la fit voile
jusqu’a Siggjumta 15

179.10 ..

180. 11 fit voile jusqu’a Siggjumta
— comme la saga dit encore —,

il mit sous lui la Suéde,
les Russes et les Norvégiens.

181. 11 fit batir Siggjumta,
on s’en souvient encore :
en Suéde il porte le nom de roi,
en Norvege, pas moins.

182. Il leur enseigna une foi
qui leur fut de peu de service :

« Si vous étes, pour quelque chose, dans le besoin,

invoquez le nom d’Odin. »

183. Veraldur”, fils d’Odin,
va se présenter a son pere :

« Je voudrais aller dans les pays du Sud



pour me chercher une femme. »
184. — « Ecoute, Veraldur, mon fils,
cela ne finira pas joyeusement.
Si tu vas dans les pays du Sud,
tu n’en reviendras pas. »
185. Veraldur se fit fabriquer un bateau
de grande solidité ;
il fit voile vers les pays du Sud
cet automne méme.
186. 11 jeta son ancre
sur le sable blanc ;
le premier, Veraldur, fils d’Odin,
posa le pied sur la terre.
187. Au milieu du jardin,
il mit sa fourrure sur ses épaules ;
ainsi équipé, il s’avance
dans la grande salle.
188. Et ainsi équipé, il s’avance
dans la grande salle
ou le roi de Seelande était assis a table
avec cinq cents hommes.
189. Veraldur entra dans la salle
— ¢’¢était autrefois 1’usage —
il fait tout en un seul mot,
il salue et il fait sa demande.
190. Veraldur est debout sur le sol de la salle,
il présente sa requéte ;
« Bonheur a toi, brave roi de Seelande,
donne-moi ta fille ! »
191. — « Sois le bienvenu, Veraldur, fils d’Odin,
tu es un beau champion.
Entre dans la salle de pierre,
bois hydromel et vin ! »
192. Veraldur entra dans la salle de pierre

qui était pleine de tromperie :



¢’était ouvert sous le chemin,
il tomba dans la cuve a brasser.
193. Veraldur, fils d’Odin, dit
en tombant dans le trou :
« C’est cela que voulait me dire mon pere
quand je suis parti de chez nous. »
194. 11 apprit cela, le roi Odin,
il était dans son lit :
son fils, en Seelande, est tombé
dans une cuve a brasser.
195. « J’étais vieux et gris,
j’en avais pourtant bien le pressentiment... »
Quand Odin entendit cette nouvelle,
il tomba a terre.
196. C’était un jour de féte,
cela arriva vite :
Odin prit une maladie mortelle
cette nuit-1a méme.
197. Odin prononce ces mots,
il tient son anneau dor¢ :
« Rassemblez hommes et femmes
qui habitent les alentours ! »
198. Odin prononce ces mots,
il fut un bien bon roi :
« Maintenant, il me plait de monter au ciel,
d’étre 1a-haut comme un roi.
199. « Quand vous verrez
que je rends I’ame,
alors je m’en irai a Asgardur
pour habiter mon pays.
200. « Ecoutez, hommes et femmes,
ce que je vais vous dire :
si vous vous trouvez dans quelque besoin,
alors il faut me prier.

201. « Je vous serai fidéle,



souvenez-vous de moi :

vous viendrez a Asgardur,

\ 18
1a vous me trouverez . »

Comme le paragraphe de Saxo, ces strophes donnent donc
un prolongement a la mort du héros noyé dans la cuve. Cet
accident n’est méme, dans [’économie de la ballade
enticrement consacrée a Odin, qu’une introduction a ce qui
suit : de chagrin, et volontairement, un autre personnage meurt
autrement, d’une mort odinique au maximum, puisque c’est
Odin en personne qui « monte au ciel », qui va dans son
royaume ou il accueillera ensuite les morts de son peuple
terrestre.

La constatation de cette structure nous invite a lire, dans
I’Ynglingatal (str. 2) et dans 1’ Ynglinga saga (X1, fin, et XII), ce
qui suit la mort de Fiolnir, ¢’est-a-dire la notice concernant le
fils de Fiolnir, Sveigdir " :

XI. ... Sveigdir prit la royauté aprés son pére. 1l fit le veeu solennel d’aller
chercher le Pays des Dieux (Godheimr) et Odin le vieux. Il voyagea a travers

20 . \
le vaste monde avec onze hommes . Il alla en Turquie et en Grande-Suede
(c’est-a-dire en Russie), y rencontra beaucoup de ses parents et y resta cing

21 . . \ . . .
ans~ . Puis il revint en Suéde. Il resta quelque temps chez lui. Il avait pris

une femme nommée Vana, dans le Pays des Vanes (Vanaheimr) 2 Leur fils
fut Vanlandi.

XII. Sveigdir repartit en quéte du Pays des Dieux. A ’est de la Suéde, il y
a une grande localité, qu’on appelle « A la Pierre ». La il y a une pierre haute
comme une grande maison. Le soir, aprés le coucher du soleil, comme
Sveigdir revenait d’une beuverie au dortoir, il regarda la pierre et vit un nain
assis au pied. Sveigdir et ses gens étaient fort ivres et coururent vers la pierre.
Le nain se leva devant la porte, appela Sveigdir et I’invita a entrer 13, s’il
voulait arriver 2 Odin. Sveigdir s’¢lanca dans la pierre qui se referma
aussitot, et Sveigdir ne revint plus. Voici ce que dit Thiodolf de Hvin :

2. Effarouché par le jour, I'un des descendants de Durnir (= des
nains) 23,
le gardien de la salle, trompa Sveigdir,

lorsque, dans la pierre, le magnanime
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fils de Dusli ™, derriére le nain, s’élancga.

i . 25 )
Et la salle étincelante du Mimir-des-Gemmes et des siens,

peuplée de géants, s’ouvrit comme une gueule pour [avaler] le

.26
ror .

Un trait — essentiel, puisqu’il donne son sens et son unité a
tout le récit — nous assure que nous n’avons pas tort de
joindre ce chapitre a notre enquéte : autrement, mais autant
que dans Saxo et dans la ballade, une mort tout odinique, la
mort volontaire d’un personnage qui cherche et réussit a aller
retrouver Odin au Pays des Dieux, suit la mort accidentelle par
noyade dans la cuve. De plus, aprés Niord et Freyr, dieux
caractérisés, Fiolnir et Sveigdir sont encore, et eux seuls, des
personnages mythiques : c’est avec le fils et successeur de
Sveigdir, Vanlandi, que paraissent commencer dans cette
généalogie les éléments quelque peu historiques .

On ignore, bien entendu, la source de la ballade faerceienne.
Source littéraire, certainement, et islandaise, comme c’est
presque toujours le cas, et apparentée de trés pres a I’ Ynglinga
saga. Mais les coincidences qui se remarquent immédiatement
entre ces strophes et le récit de Saxo, en des points ou celui-ci
differe de 1’Ynglinga saga, ne permettent pas de penser que
cette source soit, ou soit seulement, 1’ Ynglinga saga®. Quant
aux rapports de 1’Ynglingatal et de 1I’Ynglinga saga, il n’est
plus possible aujourd’hui de soutenir la these radicale, celle de
Henrik Schiick et de bien d’autres, suivant laquelle Snorri,
n’ayant disposé¢ d’aucune autre source, ni méme d’aucun
commentaire traditionnel a 1’ Ynglingatal, aurait tout tiré, par
une libre interprétation, de ce poeme obscur, en sorte que nous
n’aurions a tenir aucun compte des données de 1’Ynglinga
saga @ c’est la de I’hypercritique, qui permet aux esprits
faussement rigoureux de se livrer sans obstacle aux fantaisies
de leur imagination et de leur logique”. Sans idée précongue



sur les relations des divers documents, nous devons donc, par
une comparaison complete, en préciser les analogies et les
différences (Yt = Ynglingatal, str. 1 et 2 ; Ys = Ynglinga saga,
chap. x1 et x11 ; § = Saxo, I, v, 27 ; F = ballade ferceeienne,
str. 178-201).

1. Les quatre documents présentent bien la séquence
d’une mort par noyade dans la cuve et d’une mort
odinique. Mais, dans § et dans F, la premicre est
moralement cause de la seconde (par scrupule de
délicatesse et par reconnaissance dans S, par chagrin dans
F), tandis que, dans Y7 et Vs, il y a simplement succession,
et a long intervalle, sans causalit¢ : ces deux morts
dramatiques ne sont que les premieres de celles que le
poeme et la saga énumerent et qui forment, par leur
succession, 1’essentiel du sujet traité®. On peut
soupconner que c’est Yz et Ys qui, pour conformer le
diptyque mythique a ce moule simplement énumératif de
« fins de régnes », ont rompu un lien de solidarité plus
¢troit entre les deux premicres morts.

2. a) Dans les quatre documents, la noyade est
involontaire. Elle est purement accidentelle dans Ys et S ;
Yt ne permet pas de décider sur ce point ; dans F' elle
résulte d’une trahison (théme commun dans les ballades,
de méme que celui de la demande en mariage). Elle a ¢té
prophétisée dans Y7 (« la parole annonciatrice de mort se
réalisa... ») et dans F (str. 184) ; dans S, c¢’est la mort du

héros odinique qui a été prophétisée (viii, 16).

b) Dans les quatre documents, la noyade a lieu au
cours d’une féte ou d’une beuverie. Le noyé, partout
suédois, périt en visite au Danemark dans Yz, Yset F'; S le
fait mourir dans son palais suédois, mais au cours d’une

féte en I’honneur de 1’ami danois.



c) La cuve contient de I’hydromel (Ys) ou de la bicre
(S), est une cuve a brasser (F) ; Yt ne permet pas de
préciser.

3. Dans S et F, la mort odinique est nettement
volontaire et a lieu devant le peuple spécialement réuni ;
dans F, c’est Odin Ilui-méme qui monte au ciel,
disparaissant plutdot que mourant ; dans S, le héros
odinique se pend, mort qui lui assure 1’acces au monde
d’Odin. Dans Ys, et sans doute dans Yz, le héros odinique
a passé sa vie a chercher Odin et disparait dans la pierre,
volontairement jusqu’a un certain point, sur I’invitation

du nain qui lui promet qu’ainsi il rejoindra Odin.

4. a) Dans Yt et Ys, le noyé et le héros odinique sont
pere et fils, tous deux suédois ; dans F, fils et pere, tous
deux suédois ; dans S, amis intimes, 1’un suédois, 1’autre
danois, et de plus le noyé€ est tout jeune, le héros odinique
treés vieux.

b) Dans Yt et Vs, les deux personnages sont également
rois, rois successifs, et d’égale importance dans la revue
que Thiodolf et Snorri font des rois Ynglingar
(conséquence de la remarque 1). Dans S, ils sont
¢galement rois, mais de deux peuples distincts, et
contemporains. Dans F, ils sont 1’un roi, ’autre fils de ce
roi. Dans les ensembles (saga et ballade) dont les récits de
S et de F sont la conclusion, le héros noyé n’est
qu’épisodique, secondaire par rapport au héros odinique,
et son aventure n’est destinée qu’a expliquer le suicide ou
la disparition de celui-ci.

c) Dans Y¢, Ys et §, les deux personnages sont des rois
humains. Dans F, ce sont deux dieux, mais congus
comme des hommes (ce qui est aussi le cas, dans les



chapitres antérieurs de 1’Ynglinga saga, des dieux-rois,
Odin, Niord et Freyr, ainsi que du « vieillard » borgne de
Saxo et plus loin, quand il le mentionne, du « roi Fro »).

Ce premier réseau, inextricable, de correspondances et de
différences montre que, des quatre documents, seuls Y7 et Ys
sont pleinement d’accord”, forment une unité, mais qu’aucune
des trois versions qui se laissent ainsi définir n’est entierement
réductible a I’'une des autres ; qu’aucune, donc, ne peut étre
negligée.

Pour I’interprétation, deux points de vue sont évidemment
d’une importance particuliére : les natures des personnages et
les circonstances des morts. Il est ais¢ de voir que personnages
et morts sont antithétiques :

5. a) Si le second mort est du type odinique, rattaché
au chef des Ases, le premier, le noyé¢, est du type
« Freyr », du type Vane. C’est I qui marque cette
opposition de la maniere la plus vive, puisque les
personnages y sont Veraldur, c¢’est-a-dire Freyr, et Odin
eux-mémes, et le fait est d’autant plus remarquable que,
dans toute la littérature des ballades faerceiennes, nous
avons ici la seule mention de Freyr. Mais, dans les autres
variantes, 1’opposition, moins vive, n’est pas moins
fondamentale : dans S, depuis qu’il a été pris en charge
par le vieillard borgne, Hadingus est un « héros d’Odin »
typique ; quant au noyé¢, Hundingus, il appartient a la
dynastie suédoise qui, dans la perspective de Saxo, est la
famille méme de Fro, de Freyr. Dans Ys (et dans Y7 sans
doute), Fiolnir est le propre fils de Freyr ; il a été
caractéris¢ comme lui par la fécondité et la richesse de
son regne, qui prolonge le regne de Freyr sans
changement ni souci nouveau ; Sveigdir, du début a la fin,
depuis le moment ou il s’est li¢ par serment a aller le



trouver, ne pense qu’a Odin et ne se soucie pas de son
royaume. Nous sommes donc fondé a nommer
dorénavant les deux heros, pour simplifier, ['un

« vanique », 'autre « odinique ».

b) Cependant, dans ces couples antithétiques, les deux
personnages sont intimement li€s : ou apparentés de la
maniere la plus proche (Y, Ys, F) ou fideles amis (S). De
plus, dans S et dans Ys (et sans doute dans Y7), le
personnage odinique, malgré ce caractere dominant, n’est
pas radicalement coupé des « Vanes » : dans S, Hadingus
est devenu un héros odinique, mais il est d’abord et reste
un démarquage romanesque de Niord, dieu Vane typique,
réunissant ainsi les deux qualités ; dans Ys, le dévot
d’Odin Sveigdir non seulement est Vane par le sang, fils
de Fiolnir et petit-fils de Freyr, mais, au cours de sa
premiere quéte d’Odin, il rencontre surtout ses cousins
Vanes, épouse au Vanaheimr, « Pays des Vanes », une
femme nommee Vana et appelle son fils Vanlandi. (Il n’y
a pas lieu ni moyen d’examiner a ce point de vue F, ou le
poete ne caractérise pas différentiellement ses
personnages et ne connait pas plus que les autres auteurs
de ballades farceiennes la distinction des dieux en Ases et
en Vanes.) Ainsi, dans Y's, sans doute dans Yt, dans S, et
sans doute donc dans la forme la plus pure du double
mythe, les deux personnages, y compris le héros odinique,
sont originairement vaniques :@ c’est une promesse
solennelle (Ys) ou une « élection » par le dieu (S) qui les
attache a Odin.

6. a) La mort du personnage vanique est une noyade,
dans une grande cuve de biere ou d’hydromel, par chute,
par mouvement de haut en bas : si la scéne de S n’est pas
claire, en revanche Ys décrit une chute, par un trou du



plancher, du premier étage dans la cuve qui est au rez-de-
chaussee ; suivant F, il y a un trou dans le sol et la cuve
est apparemment dans le sous-sol. Au contraire, dans S,
dans F, la mort du personnage odinique se fait par
¢lévation : montée et disparition au ciel dans F', ascension
macabre de la potence dans S ; dans Y7 et Ys, il n’y a pas
montée, mais non plus descente, et Ys dit que la pierre
« odinique » ou entre et disparait Sveigdir est
inusuellement haute : « haute comme une grande

maison », mikill sem stort hus.

b) Il n’y a pas seulement contraste dans la direction,
mais aussi dans les « au-dela » de ces morts. Le héros
odinique est assuré du lendemain, et c’est pour cela qu’il
choisit de « disparaitre » : 1l va la ou est son maitre Odin
(Yt, Ys, S) ou retourne, €étant lui-méme Odin, a son propre
royaume dans lequel il accueillera les hommes (F). Le
héros vanique meurt sans une telle espérance, sans au-
dela, ne parait pas échapper a la substance fermentée dans
laquelle il suffoque ; en particulier, Odin (F), regagnant le
ciel et y invitant « ses » hommes, ne semble pas espérer y
étre réuni a Veraldur dont il pleure la mort. En d’autres
termes, le héros odinique survit dans le monde mythique
supra-, ou para-terrestre, qui est sa vraie patrie (F) ou
dont il a eu la révélation (S) ou dont il sait par une
tradition certaine 1’existence (Ys, sans doute Yz) ; le héros
vanique se dissout, s assimile dans la maticre terrestre,
sous sa forme la plus matérielle : aliment, boisson. La
variante de 1’Ys permet de pousser a I’extréme cette
formule : la cuve ou disparait a tout jamais Fiolnir est une
cuve d’hydromel, de cet hydromel dont les ¢lus d’Odin,

dans I’autre monde, se gavent a jamais.



La structure antithétique qui apparait ainsi est voisine de
celle que Snorri lui-méme, au début de 1’ Ynglinga saga, dans
son prologue, expose quant aux traitements des cadavres et
qu’illustrent ensuite en effet, d’une part, les funérailles d’Odin
et de Niord, « Vane odinisé », celles de Freyr, d’autre part. Le
prologue fait méme une théorie chronologique qui est
artificielle puisque les Ases et les Vanes ne sont pas antérieurs
les uns aux autres, ne sont pas non plus des « peuples » ni,
distributivement, les dieux de deux peuples distincts, mais
deux étages contemporains et solidaires de la mythologie.
Cependant cette théorie a 1’avantage de bien mettre en valeur
I’opposition :

Dans un premier age appelé 1’age de la crémation (brunaold), il fallait
briler les morts et dresser des pierres de souvenir. Puis, quand Freyr eut été
mis sous un tertre (heygdr) a Upsal, beaucoup de chefs préférérent, pour
rendre les honneurs funébres a leurs parents, les tertres aux pierres dressées.
Et quand le roi des Danois Dan le Fier se fut fait préparer un tertre ou il
ordonna qu’on le portat aprés sa mort avec ses trésors, son armure, son
cheval tout équipé et beaucoup d’autres biens, la plupart de ses descendants
firent désormais de méme et 1I’age du tertre (haugsold) s’établit au Danemark,

tandis que 1’dge de la crémation se prolongeait chez les Suédois et les
Norvégiens.

Le premier rituel est illustré et commenté en ces termes
quand meurt Odin (chap. 1X) :

Une fois mort, Odin fut brilé et cette crémation fut magnifique. On
croyait alors que, plus la fumée montait haut dans I’air, plus le mort qu’on
brilait serait lui-méme élevé (hdleitr « qui observe d’en haut ») dans le ciel
et qu’il serait d’autant plus riche qu’on brilait plus de biens avec lui.

A la fin du méme chapitre, a propos de Niord, il est dit* :

Niord eut une maladie mortelle. Avant de mourir, il se fit marquer du
signe d’Odin. Les Suédois le briilérent...

Au contraire, au chapitre X, la mort de Freyr donne lieu a
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un sceénario macabre qui se termine tout autrement™. Son



régne avait été prodigieusement prospere, riche et pacifique et
les impdts rentraient abondamment.

Quand il tomba malade, son entourage tint conseil. Ils le séquestrérent et
firent construire un grand tertre avec une porte et trois fenétres. Quand il fut
mort, ils I’y porteérent secrétement, disant aux Suédois qu’il continuait d’y
vivre. lls le gardeérent ainsi pendant trois ans et le peuple payait toujours les
impdts, jetant dans le tertre par les trois fenétres les pieces d’or, d’argent et
de cuivre. Pendant ce temps 1’abondance et la paix se maintinrent... A la fin,
tous les Suédois surent que Freyr était mort ; mais, comme 1’abondance et la
paix se maintenaient, ils crurent qu’il en serait de méme aussi longtemps que
Freyr serait en Suéde et ils ne voulurent pas le briler.

Les deux techniques funéraires sont ici bien €clairées, avec
leurs intentions. Dans la crémation, on a souci avant tout du
mort lui-méme, a qui il faut assurer une belle ascension et,
dans I’au-dela, une riche existence. Avec le tertre, c’est du
pays qu’on a surtout souci : gage d’abondance, on garde le
mort dans la terre pour qu’elle produise de riches moissons.
Autrement dit, 1l y a une classe de morts privilégiés, qui vont
au ciel, au Pays des Dieux, rejoindre Odin en qualité d’amis,
comme dit encore Snorri au début du chapitre 1x ; les autres
restent 1iés au sol, cachés dans le sol, lui transmettant la vertu
fécondante dont ils ont fait la preuve de leur vivant et que le
sol transforme, pour les survivants, en nourriture. Ce sont la
deux conceptions qui doivent ¢étre a 1’origine des
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représentations opposées de la Valholl d’Odin™ et du domaine
souterrain de Hel (« Holle », de la racine du latin celare
« cacher »), et qu’il faut se garder de « chronologiser »* ,
puisqu’elles sont complémentaires : pour que la société se
développe harmonieusement dans ses générations successives,
il faut que non seulement en ce monde, mais aussi dans 1’autre
monde qui le double, les fonctions distinctes soient
distinctement assurées ; une fois morts, les hommes d’Odin,
chefs, sorciers, guerriers, continuent a se détacher de la masse
et vivent une vie privilégiée ; une fois morts, les hommes de



Freyr, les riches paysans, la masse, pour qui toute valeur et
tout mérite ont été dans la moisson des champs et dans le
bétail des prés, continuent, par des moyens secrets qui
impliquent contact et fusion, a s’acquitter de leur service.

Il me parait que, sous une autre forme, Fiolnir, Hundingus,
Veraldur suffoqués dans la cuve nourriciére, d’une part, et
Sveigdir, Hadingus, Odin émigrant dans I’immortalit¢, d’autre
part, relevent de la méme mystique fonctionnelle.

J’ai souligné que, malgré leur caractére antithétique, les
deux personnages du couple, dans Yz Ys et S, c¢taient
originellement des Vanes, et le récit de Snorri relatif aux
grands dieux va dans le méme sens, opposant les funérailles
odiniques, par crémation, de Niord et I’ensevelissement de
Freyr, bien que ces deux dieux soient au méme titre des Vanes.
Dans ces versions, sans doute plus pres des croyances
originelles que la ballade faerceienne, tout se passe comme si le
mythe insistait également : 1) sur la diversité des deux morts et
des deux destinées post mortem ; 2) sur 1’étroite parenté, au
niveau de la troisieme fonction, des deux personnages qui en
font la démonstration.

C’est 1a une situation qui rappelle, chez d’autres peuples
indo-europé¢ens, les fins divergentes des deux membres, par
ailleurs étroitement unis, du couple dioscurique, c’est-a-dire
des deux jumeaux qui, par exemple dans I’Inde, et déja chez
les Indo-Iraniens, sous la forme des Nasatya, ¢taient les dieux
canoniques de la troisieme fonction, donneurs de santé, de
vitalité, de richesse, de postérité.

Des deux jumeaux grecs, ’'un est fils d’un mortel, I’autre
est fils de Zeus. Pendant leur vie, cette différence d’origine n’a
guere eu d’effet. Il n’en est pas de méme au moment de leurs



morts. Le premier succombe humainement, misérablement,
involontairement, dans le creux d’un tronc d’arbre ou i1l s’est
réfugié ; a son frere désespéré et qui veut mourir Zeus offre de
le transporter, dieu lui-méme, au s€jour des dieux, et I’on sait a
quelle condition le généreux jeune homme accepte ce brillant
destin : mettant dorénavant en commun, par moiti¢, une nature
mortelle et une nature immortelle, Castor et Polydeukes
connaitront alternativement les joies de I’Olympe et le
sommeil du tombeau. Qu’on relise les vers magnifiques de la
X° Néméenne de Pindare™ :

Ils changent de résidence chaque jour, et vivent alternativement chez
Zeus, leur pere chéri, puis, sous les profondeurs de la terre, aux vallons de
Thérapnes ; ainsi accomplissent-ils le méme destin, car Pollux 1’a choisi,
plutdt que d’étre toujours un dieu et d’habiter au ciel, apres que Castor fut
mort dans un combat. Irrité du rapt de ses beeufs, Idas 1’avait blessé de sa
lance d’airain. C’était Lyncée qui, faisant le guet du haut du Taygete, I’avait
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apergu, posté dans le tronc creux d’un chéne

(Mais Pollux venge son frere et tue Lyncée tandis que Zeus
en personne foudroie Idas ; puis :)

A la hate le Tyndaride retourna auprés du héros, son frére : il le trouva
vivant encore, mais la respiration haletante. Mélant ses sanglots de chaudes
larmes, il s’écria d’une voix pergante : « O fils de Cronos, & pére, quel
remede peut-il y avoir & ma souffrance ? Pour moi aussi, ordonne la mort,
avec lui, 6 Souverain... »

Il dit, et Zeus vint vers lui, face a face et lui fit cette réponse : « Tu es
mon fils ; Castor, apres toi, fut engendré dans le sein de ta meére par le héros
son époux, d’une goutte de semence mortelle. Hé bien ! je te donne,
absolument, le choix que voici : si tu veux, toi, fuir la mort et la vieillesse
odieuse, en habitant I’Olympe auprés de moi, en compagnie d’Athéna et
d’Ares a la sombre lance, c’est la ton partage. Mais si tu défends ton frére et
si tu veux qu’il ait part égale a toi en toute chose, tu passeras la moiti¢ de ta
vie sous la terre et I’autre dans le palais d’or du ciel. » Il dit, et Pollux ne
songea point a hésiter. Il rouvrit I’ceil, puis ranima la voix de Castor a la
ceinture d’airain.

A Rome, le dieu canonique de la troisieme fonction est
Quirinus. Mais les Romains savaient (on s’est trop pressé



peut-étre d’admettre, et j’ai moi-méme trop vite accepté ce
point de vue, que I’ « apoth¢ose de Romulus » est chose
tardive, hellénisante), les Romains, donc, savaient que
Quirinus n’est autre que Romulus, 'un des jumeaux
fondateurs, divinisé aprés sa mort. Que I’on confronte donc les
fins de ces jumeaux : celle, lamentable, définitive, sans
lendemain ni compensation, que Rémus trouve sur le sillon de
I’enceinte, et 1’ascension au monde divin, I’immortalité céleste
et active de Romulus-Quirinus ™.

Il y aura lieu de poursuivre la recherche comparative sur
d’autres parties du monde indo-européen. Dans 1’Inde d’abord,
ou M. Wikander a réussi la « fission des Asvin-Nasatya » :
outre que, comme les Dioscures grecs, ces jumeaux paraissent
inégaux au départ, I’'un fils d’un dieu et Pautre fils d’un
homme™®, des textes bien connus interprétent leur association
par référence a d’autres couples tels que le Ciel et la Terre, le
Jour et la Nuit*, et déja les hymnes védiques disent que leur
char commun a une roue sur la terre et une roue dans le ciel **.
En Iran, les deux Entités jumelles substituées par Ile
zoroastrisme aux Nasatya indo-iraniens® se nomment
différentiellement Haurvatay (« la Santé », patronne des eaux,
des liquides et des liqueurs, et Amorotat (« la Non-Mort »,

« I’Immortalité »), patronne des plantes, des arbres.

Si les couples scandinaves que nous considérons ne sont
pas proprement dioscuriques, ils n’en sont pas moins des
couples fort étroitement liés*. Il semble donc que les
mythologies du Nord n’ont fait que transporter sur eux une
représentation que les Indo-Europ€ens appliquaient aux
Jumeaux et qui faisait partie de cette complexe théologie de la
vie et de la mort a laquelle non seulement la troisicme
fonction, mais les deux autres sont intéressées.



On voit comment, remise dans 1’ensemble dont elle fait
partie, la mort de Fiolnir s’éclaire tout autrement qu’on ne
I’avait vu jusqu’a présent. Dans les diptyques Fiolnir-Sveigdir
et Hundingus-Hadingus, le héros vanique, resté purement
vanique, meurt d’une mort qui caractérise son type, se perdant
dans une forme particulierement substantielle et précieuse de
la matiére ; le héros vanique devenu odinique va rejoindre son
maitre, par une immortalité personnelle, dans le monde supra-
ou para-terrestre. Ce double récit illustre simplement, sans
autre intention ni prétention, la coexistence des divers mondes
et des diverses destinées, dans leurs rapports avec les grandes
fonctions qui dessinent le cadre de la religion comme de toute
la vie sociale et de toute 1’1déologie.

On a donc eu tort, depuis cinquante ans, d’appliquer a
Fiolnir isolé, a la mort de Fiolnir, des lieux communs pris au
répertoire de Mannhardt et de Frazer et qui n’¢taient pas a sa
mesure : sceéne de sacrifice humain incomprise et transposée
en anecdote romanesque ; rituel méconnu de Gerstengott, de
Kornddamon.

On eflit pu réfléchir pourtant que les Scandinaves paiens,
que Snorrt méme, chaque fois qu’ils ont affaire a un sacrifice
humain, le comprennent parfaitement et le représentent
comme tel : la pratique n’en était pas si éloignée au x11° siecle.
Il y a dans I’ Ynglinga saga des rois immolés a Odin : I’auteur
dit alors en clair qu’ils sont des victimes sacrificielles et
précise quelle demande accompagnait le sacrifice®. A coté
d’eux, i1l y a des rois qui périssent de mort violente, par
accident, ou par assassinat : quelque pittoresques que soient
les scénes, nous n’avons pas le droit de les considérer comme
des sacrifices ** ; il ne suffit pas, par exemple, que le roi Agni,
au chapitre X1x, soit pendu par sa femme dans des conditions

qui rappellent la terrible vengeance du Hop Frog d’Edgar Poe



pour qu’on soit fondé a parler d’un « sacrifice méconnu a
Odin ». Cette réflexion doit étre étendue, disons-le en passant,
aux faits 1égendaires celtiques que I’on rapproche souvent de
la mort de Fiolnir et que Stefan Czarnowski, dans un livre
¢rudit, mais ¢étonnant de naiveté et d’assurance, interprete
comme des sacrifices humains romancés*’ : 1’accident du
héros assiégé qui, dans I’incendie de sa maison, se réfugie au
cellier et se noie dans la cuve de vin ou de biére, est un théme
¢pique, qu’ont fort bien pu inspirer des €événements réels et
fréquents (car, en Irlande comme en Scandinavie, on aimait
briiler son ennemi dans sa maison**), sans que les dieux ni la
religion y fussent chaque fois intéressés®.

Quant aux « génies du grain », I’exemple de Byggvir,
I’orge personnifi¢, prouve aussi que les anciens Scandinaves
savaient les reconnaitre et les laissaient a leur place, qui n’est
pas grande. Le rapprochement plusieurs fois esquissé¢ de la
légende de Fiolnir™ et de celle de Kvasir ne tient pas non plus.
Cette derniere se présente franchement pour ce qu’elle est,
c’est-a-dire une explication de 1'origine et des propriétes
remarquables de 1’hydromel : il n’est pas étonnant que
I’hydromel procure inspiration poétique et sagesse puisqu’il
n’est que la transformation du sang du trés sage Kvasir
recueilli dans trois récipients. Rien de tel pour Fiolnir ; le récit
ne parle ni de I’origine ni des propriétés de 1’hydromel ou de
la biere ; bicre ou hydromel sont préexistants, avec leur
propriété essentielle qui est d’enivrer, avec leur technique de
fabrication, avec [I’étiquette des banquets ou on les
consomme : tout est déja acquis quand survient 1’accident ;
I’immersion du héros n’y transforme rien, n’y ajoute rien. Pour
expliquer un mythe, il est imprudent, et presque toujours
trompeur, d’admettre que, dans la forme ou nous le



connaissons, i1l a perdu tous les traits que 1’on suppose
essentiels, constitutifs d’un « premier » sens « oublié ».

Les noms ont peu d’importance : en regle générale, sauf
dans des cas comme ceux des Haddingjar, de Byggvir, d’Odin
ou de Thor, ou I’explication est évidente, la mythologie
scandinave ne regoit pas de lumiére de I’étymologie ; Loki,
Heimdall s’€clairent par leurs aventures, non par leurs noms.
Et I’on a fait sur Sveigdir diverses hypothéses qui ne servent a
rien. Pour Fiolnir, cependant, on peut présenter utilement les
considérations suivantes.

On sait que, en dehors de cet unique texte, ou le héros
Fiolnir n’a aucun rapport avec Odin et appartient au « type
Freyr » par son caractere, par son comportement, par sa fin
méme, le nom de Fiolnir n’est jamais qu’un des nombreux
cognomina d’Odin. On a voulu voir dans cette circonstance
I’indice d’une « évolution » : ’esprit critique est toujours prét
a fabriquer a bon marché de « I’histoire ». Odin, suppose tard
venu, aurait annexé cette épithéte et quelques autres en les
prenant au dieu Freyr, supposé antérieur, et qu’il supplantait
plus ou moins”'. Je ne crois guére a cet Ersatz d’histoire, ni
d’ailleurs au caractére récent ou aux annexions d’Odin, vieux
dieu, déja germanique commun, de premiére fonction.
L’explication me parait plus simple : le mot Fjolnir doit étre
de sens assez large pour convenir a des personnages aussi
divers qu’un souverain magicien comme Odin et un dieu ou
héros de ’abondance comme le fils et successeur de Freyr
dans I’ Ynglinga saga. L’étymologie obvie, bien que rarement
proposée™, y voit un dérivé en -nir fait sur 1’adverbe fjol
« beaucoup », correspondant scandinave du sanscrit puru, du
grec moAv, du gotique et du vieux-haut-allemand filu, de
I’allemand moderne viel.



En sanscrit védique, nombreuses sont les €pithetes de dieux
dont le premier membre est puru-, et, suivant la nature du
deuxieme membre, elles s’appliquent a des dieux divers,
principalement a Indra et aux ASvin-Nasatya : Indra, Soma
sont purukrt « qui agit beaucoup » ; Indra, Soma, Agni sont
puruksu « qui a beaucoup de biens » ; Indra est purugiirtd,
puruhiita « loué, invoqué par beaucoup », et aussi purutmadn
« qui a beaucoup de force vitale » ; Agni est purucétana
« visible a beaucoup (ou : sous beaucoup de formes) » ; les
A$vin sont purudansa(s) « qui ont beaucoup de talents
techniques », purumdntu « qui ont beaucoup de conseils »,
purubhii « qui sont présents, apparaissent a beaucoup »,
purumandra « chers a beaucoup », purubhuj « qui ont (ou
donnent) beaucoup de jouissances » ; Agni, les A$vin sont
purupriyd « aimes de beaucoup » ; etc. Or, a partir, sans doute,
de ces formations, la langue védique donne parfois comme
épithéte a Indra™, aux Asvin™ et a Agni®> le simple superlatif
de puru, sans deuxieme terme pour le préciser, purutama,
puriitama, qu’on ne peut, bien entendu, traduire littéralement.

De méme, les Scandinaves et tous les Germains forment de
nombreux composés a premier terme fjol-, filu-, etc., servant
de noms propres®, d’épithétes, ou méme d’appellatifs
fiolkyngi « beaucoup de savoir » est la « magie » et 1’étre
fiolkunnigr est « fort en magie » ; Odin (Grimnismal, 47, 8),
de méme que ailleurs un nain, est appel¢ Fjolsvior « qui a
beaucoup de sagesse » ; le dieu tout-puissant est fjolhress
« tres en forme » ; un héros ou un géant est appelé fjolvarr
(Fjolvarr) « trés prudent » ou Fjolverkr « trés agissant » ; 1’or
est fjolvinjadr « qui a beaucoup d’amis » ; un roi, ou le
bonheur, est fjolgodr « trés bon », etc.

On congoit qu’un hypocoristique, résumant a la maniere du
purutama védique les dons et puissances qu’Odin possede en



particuliere « abondance », ait été appliqué a ce dieu : il est
I’€tre par excellence auquel on peut donner une foule
d’épithétes commencant par fjol- ; c’est donc sans doute ce
que veut dire, formé sur fjol, avec le suffixe -nir suivant un
type bien représenté en vieil islandais®, le nom Fjolnir™.
Mais, d’autre part, on congoit que, au moins une fois, cette
méme ¢pithete ait été prise, comme nom propre autonome,
pour désigner un roi mythique de troisieme fonction
prolongeant Freyr son pere, personnifiant comme lui
I’abondance, et dont Snorri dit : hann var rikr ok arscell ok
frioseell « 1l était puissant et avait en abondance moissons et
paix ».

1. Mircea ELIADE, Le Chamanisme’, 1968, pp. 299 et suiv. Pour Odin comme
dieu des pendus, voir Du mythe au roman, 2°éd., 1983, p. 51 et n. 6.

2. Ibid, pp. 54-55.

3. L’ Ynglingatal est trés probablement un poéme du scalde Thiodolf le Sage de
Hvin, de la fin du 1x° siécle ; nous n’avons de fragments de son ceuvre que par les
citations qu’en a faites Snorri au début du Xii® siécle, ici (une strophe de
I’ Ynglingatal en conclusion de chaque chapitre ou fragment autonome de chapitre
de 1'Ynglinga saga a partir du onziéme) et dans I’Edda. L’ Ynglingatal a été
notamment republié (« restitué ») et traduit en suédois par Ivar LINDQUIST, Norrdna
Lovkvdiden fran 800- ocb 900-talen, 1, 1929, pp. 58-73, republi¢ aussi dans le
recueil posthume de Ernst Albin KOCK, Den norsk-islindska skaldediktningen, 1,
1946, pp. 4-9. Sur les rapports de 1’ Ynglingatal et de 1’ Ynglinga saga, voir ici.

4. Résumé en ces termes, avec le chapitre suivant (sur Sveigdir : voir ici) dans
I’Historia Norwegiae : « Froyr vero genuit Fiolni, qui in dolio medonis dimersus
est, cujus filius Swegthir nanum in petram persequitur nec redisse dicitur, quod pro
certo fabulosum creditur. » Le tableau généalogique d’Ari donne simplement : « ...
III Freyr, IV Fiolnir qui mourut chez Frid-Frodi, V Svegdir... »

5. Cette strophe — la premieére du poéme ou, du moins, la premicre
conservée — est apparemment incompléte ; a en juger par la place de ok dans cette
strophe et dans la plupart des autres (mais non dans toutes), c’est le premier tiers
qui doit manquer, mais on ne peut rien affirmer. Il y a une petite discussion
grammaticale et étymologique sur le verbe vida, mais qui ne change ni la
construction ni le sens. L’idée de « destin », dans cette strophe et dans bien
d’autres, est impliquée par le dernier mot, le verbe skyldi.

6. Studier i nordisk litteratur- och religionshistoria, 1, 1904, pp. 29-47.

7. Dans Fornvinnen, XXXVI, 1941, pp. 24-26, SCHUCK a encore repris et
aggravé ses théses au cours d’un article intitulé « Odin, Vili och Vé ».



8. « Fiolnir », dans 1’ Arkiv for nordisk filologi, XXIX, 1917, pp. 320-335.

9. Hedenske kultminder i norske stedsnavne, Kristiania (Videnskapsselskapets
Skrifter, II, Hist.-Filos. Klasse, 1914, 1V), 1915, pp. 103-106, 114-115. *Fillinn
daterait « du début de 1’age du fer ». Voir ma mise au point, « Deux petits dieux
scandinaves : Byggvir et Beyla », dans La Nouvelle Clio, 111, 1952, pp. 1-31 [repris
ici méme, pp. 45-80].

10. Cf. Fjosnir, nom propre symbolique dans la Rigspula (de fjos « fumier ») ;
Meélnir, nom de cheval (de mél « mors ») ; le marteau de Thor Mjolinir (de mjollr,
mjallr « brillant ») ; cf. ci-dessous, n. 57.

11. La base, bien fragile, de cette supposition est demandée a quelques formes
de vieux suédois qui peuvent s’expliquer autrement.

12. Quant a I’étymologie, disons sans attendre (cf. ci-dessous) que, si Fjolnir
n’est pas le génie de ce « champ » trop absent de son aventure, il n’est pas
davantage « le cacheur » (verbe fela « cacher ») : ni « le cacheur de I’hydromel »,
Odin (NOREEN, 1892 ; KJZRR, 1914) ; ni « le cacheur des morts », le dieu des morts
(ScHUCK, 1904). L’étymologie par « champ » a en outre contre elle, du point de vue
formel, de rentrer dans une série de tentatives ou les philologues abusent de la
faculté qu’ils ont de supposer disparue une syllabe intérieure avec une consonne
essentielle a I’explication (ici -d-).

13. Cf. Atsuhiko YOSHIDA, « Piasos noyé¢, Cléité pendue et le moulin de
Cyzique, essai de mythologie comparée », Revue de [’histoire des religions,
CLXVIII, 1965, pp. 155-164. 11 arrive que 1’événement se moque des réflexions des
exégetes. Je copie dans Le Figaro du 8 mars 1950, p. 2, col. 6, la dépéche suivante
(correspondance Figaro) : « Marseille, 7 mars. — Atteint de la manie de la
persécution, au surplus tres affecté par la mort récente d’un de ses amis, C. C., dont
le corps fut retrouvé dans un puits, un blicheron italien de Sanary, M. A. R., 48 ans,
a tenté de se suicider. Il grimpa sur un arbre, se passa une corde autour du cou,
I’attacha a une branche et se lanca dans le vide. La corde cassa net, et le désespéré
s’en fut choir vingt-cinq métres plus bas... dans la mer glacée. Des témoins de la
sceéne réussirent a le repécher. » Hadingus a eu plus de chance : sa pendaison 1’a
expédié aupres d’Odin.

14. Dans le Corpus carminum feeroensium (= Foroya kveedi) en cours de
publication (cf. ci-dessous, n. 14), elle forme la fin de la variante C de la ballade
Odin i Asgordum ella Frigvin Mdlnida : t. 111, fasc. 2 (Copenhague, 1945), pp. 243
a-244 b. Le nom propre, Odin (avec un seul -n) se prononce aux Féroé a peu prés
« Euouinn ».

15. C’est-a-dire Sigtuna, en Uppland, d’accord avec I’ Ynglinga saga, chap. v.

16. La strophe 179 ne fait presque que répéter la précédente : ces ballades
accompagnaient des danses et volontiers le poéte-récitant « tirait a la ligne ».

17. C’est-a-dire Freyr. Le nom Veraldur est curieusement formé a partir du
surnom de Freyr que consigne Snorri, Ynglinga saga, X fin, et qui ne se retrouve
que dans un texte de la Flateyjarbok qui paraphrase ce passage de I’ Ynglinga saga :
veraldar god « dieu du monde » (ou « de I’ensemble des hommes » : vieil-islandais
vergld — cf. anglais world, allemand Welt, etc. — contient verr « homme » et old
« age, période ; gens »). Ce surnom, a peine attest¢ dans la vieille littérature



scandinave, est confirmé par le calque (et demi-transcription) du lapon de Norvege
ou Freyr est nommé Veralden Olmay (olmay « homme »).

18. Les strophes 198-201 rappellent le début du chapitre 1X de I’ Ynglinga saga,
extérieur, antérieur a I’histoire de Fiolnir.

19. Résumé dans 1’ Historia Norwegiae, voir ci-dessus, n. 4.
20. Imitant donc Odin lui-méme avec ses onze assistants dans la Gylfaginning.

21. Dans la perspective de Snorri, ces pays avaient €té les étapes d’Odin, jadis,
dans sa migration de la mer Noire vers la Scandinavie : Ynglinga saga, chap. I-11 et
V.

22. Contigu au Pays des Ases : Ynglinga saga, chap. I-I1.

23. En prenant Durnis nidja pour un génitif partitif dépendant de salvordudr.
D’autres traduisent comme un génitif possessif (et ¢’est peut-€tre plus conforme a la
stylistique de ces strophes) : « le gardien de la salle des descendants de Durnir »,
« la salle des nains » étant une périphrase poétique pour « la pierre ».

24. Inconnu et de sens incertain. Mais il s’agit évidemment de Sveigdir lui-
méme. Ivar LINDQUIST propose (en prenant Dusla, dans Dusla konr, comme un
génitif pluriel), avec un point d’interrogation : « fils des lutins ».

25. Inconnu : sans doute périphrase pour Odin ; « peuplée de géants » est
étrange : les dieux représentés comme des géants ?

26. Mis en gofit par son traitement de Fiolnir, Henrik SCHUCK a appliqué a cette
strophe, a ce chapitre la méme méthode, si I’on ose dire, d’exégese, op. cit., I,
pp- 47-51.

27. Birger NERMAN, « Den svenska Ynglingaéttens gravar », dans Rig, 11, 1919,
p. 48. Cf. le résumé des travaux de cet auteur par Olov JANSE, « Notes sur les
premiers rois paiens de la Suede », dans la Revue des études anciennes, XXVI,
1924, pp. 243-249. Les vues de Nerman ont été naturellement contestées. On
trouvera d’autres opinions, par exemple dans Sune LINDQUIST, « Ynglingadttens
gravskick », Fornvdnnen, XVI1, 1921, pp. 83-194, et, du méme, Uppsala hégar och
Ottarshogen, 1936 ; dans le supplément au vol. XLVI, 1938-1943, de Upplands
Fornminnesforenings tidskrift, enticrement consacré aux fouilles de Vendel ; dans
Gote KLINGBERG, « Uppsala hogar och traditionen », ibid., XLVII, 1944-1952,
pp. 231-235 (bibliographie des discussions et des réponses de Nerman jusqu’en
1943) ; dans Sune LINDQUIST, « Uppsala hogars datering », Fornvinnen, XLIV,
1949, pp. 33-48 ; et dans Nils ABERG, « Vendelgravarna och Uppsala hogar i deras
historiska miljo », ibid, pp. 193-204.

28. Il n’y a pas eu de littérature faerceienne a époque ancienne, comme il y a eu
une littérature islandaise, et I’on n’a pas de manuscrit faerceien : I’islandais, puis le
danois ont été les langues de culture, le dialecte (& peine moins archaique
aujourd’hui que I’islandais, mais de prononciation trés déformée) ne s’écrivant pas.
Mais, a partir de sources islandaises, qui ne se laissent pas toujours préciser, plus
tard aussi a partir de ballades norvégiennes, des poetes locaux ont composé, assez
tot semble-t-il, des ballades a 1’usage des réjouissances populaires. On a constaté
depuis longtemps que le cycle ferceien de Sjurdur (Sigurd) contient des morceaux



indépendants de tous les textes nordiques connus et parfois plus satisfaisants.
Quelques ballades ont été notées dés le xvII® siécle, mais la « révélation » eut lieu
au début du XI1x°, avec la premiére enquéte systématique, celle du naturaliste H.
C. Lyngbye, qui était allé dans D’archipel étudier les algues et s’intéressa aux
poeémes. Depuis lors, tous les cantons ont été bien explorés, vidés de leur trésor.
L’heureux résultat de ce travail de collection (ou se sont distingués, dés la fin du
xvir® siécle, J. C. Svabo, et au xix P. E. Miiller, P. Hentze, J. H. Schreter,
H. Hansen, N. Nolsg, V. U. Hammershaimb) est la grande ccuvre manuscrite de
Svend GRUNDTVIG et Jorgen BLOCH, Foroyja Kvedi ou Corpus carminum
Faeroensium en 16 volumes, in-4°, conservé a la Bibliothéque royale de
Copenhague, et qui contient 234 ballades en pres de 900 variantes, soit 70 000 vers.
Une présentation de ce recueil a été donnée par Axel OLRIK, alors simple « cand.
mag. », dans [’Arkiv for nordisk filologi, V1, 1890, pp. 246-261. Depuis la veille de
la Deuxiéme Guerre mondiale, le grand spécialiste du ferceien, Christian MATRAS,
publie cette collection en volumes gr. in-4°. Quand la publication sera achevée, un
commentaire en allemand est promis. L’intérét de la ballade dont la fin nous occupe
ici a été signalé par Helmut de BOOR, « Mythologisches aus den fardischen
Folkevisern », dans le Goteborgs Hogskolas drsskrift, XXVI, 2, 1920, p. 54.

29. La présente étude fournira une raison de plus de réhabiliter Snorri :
comment, inventant tout, librement, d’aprés les strophes de Thiodolf, efit-il fait
suivre Fiolnir d’un héros et d’une mort « odiniques » que la strophe sur Sveigdir
n’imposait pas, recréant, avec des différences qui excluent qu’il en soit inspiré, le
schéma de Hundingus-Hadingus ?

30. Dans le prologue de I’Ynglinga saga, Snorri dit que le poéme de Thiodolf
nomme trente ancétres de Rognvald et « indique pour chacun sa mort et son lieu de
sépulture ». Le genre littéraire ainsi créé ou illustré a la fin du 1X° siécle a prospéré :
a la fin du x° siécle, le scalde Eyvind Skaldaspillir a imité, et méme démarqué,
I’Ynglingatal dans le Haleygjatal (Ernst Albin KOCK, Den norsk-islindska
skaldediktningen, 1, 1946, pp. 37-39) ; encore a la fin du XI1° siécle, un poécte
composait dans cette forme un Noregs konungatal relatif aux morts des rois de
Norvege (ibid., pp. 278-288). Une ballade danoise traite, de méme, des morts des
rois de Danemark : « Dansk kongetal », dans les Danmarks garnie Folkeviser de
Svend GRUNDTVIG (ITI, 1862, n° 115). C’est comme une réplique scandinave du

genre qui fleurissait 8 Rome sous I’Empire, a propos des exitus illustrium virorum
(cf. Friedrich A. MARX, Philologus, XLII, 1937-1938, pp. 83-103).

31. Cependant, il y a entre Yz et F, et eux seuls (& I’exclusion notamment de
Ys), la rencontre de la prophétie relative a la mort du héros noy¢ (2, a).

32. Cf. Du mythe au roman, op. cit., p. 52.
33. Ci-dessus, « La gestatio de Frotho III et le folklore du Frodebjerg ».

34. Je ne peux suivre Magnus OLSEN dans le brillant article ou il dérive la
Valhgll du Colisée, du Colosseum romain : « Valhall med de mange derer », dans
les Acta philologica Scandinavica, VI, 1931-1932, pp. 151-170 (repris dans
Norrone studier, 1938) ; cf. Jan de VRIES, Altgermanische Religionsgeschichte’, 11,
1957, pp. 377-379.



35. La reconstruction de Knut STJERNA, « Mossfynden och Valhallstron », dans
Fran filologiska foreningen i Lund, sprakliga uppsatser, 111, till. Axel Kock, 1906,
pp. 137-161, est tout a fait artificielle.

36. Voir maintenant Mythe et épopée, 1, 1968, pp. 76-81 (Caracteéres
différentiels de chacun des jumeaux [Pandava] d’apres Stig Wikander) ; pp. 87-89
(Les jumeaux chez les autres Indo-Européens).

37. Traduction d’Aimé PUECH (coll. « Budé »). Ce texte présente (et c’est
d’autant plus important qu’il s’agit des Dioscures) un des rares exemples grecs
superposables a la liste trifonctionnelle indo-iranienne : 1) le souverain Zeus ; 2) les
guerriers Ares et Athéna ; 3) les Dioscures.

38. dpvog &v oteréyel. Le otéheyog est proprement la base du tronc, « the
crown of the root, whence the stem or trunk springs » (LIDDELL et SCOTT).

39. Par exemple OVIDE, Métamorphoses, 14, 808-815, montre Mars demandant

a Jupiter, conformément a une vieille promesse, de déifier le survivant de ses deux
fils :

Unus erit, quem tu toiles in caerula caelli,
dixisti : rata sit verborum summa tuorum.

Sur tout ceci voir La Religion romaine archaique, 1966, pp. 247-248, 252-253.

40. Dans RgVeda, 1, 181, 4 : I'un est fils de « Sumakha » (inconnu), I’autre est
fils du Ciel. Voir Stig WIKANDER, « Nakula et Sahadeva », Orientalia Suecana, VI,
1957, pp. 66-96, et mon Mythe et épopée, 1, 1968, pp. 76-89.

41. S'atapathaBrdhmana, 4,1,5, 16 ; Nirukta, 12, 1...

42. RgVeda, 1, 30, 19, ou I’expression « sur la téte du taureau », opposée a
« autour du ciel », ne peut guere désigner que la terre ; cf. 5, 73, 3 ; 8, 22, 4.

43. La démonstration est donnée dans mon livre Naissance d’archanges, 1945.
Cf. toujours James DARMESTETER, Haurvatat et Ameretat, 1875, pp. 4-14. Pour les
autres domaines, voir Mythe et épopée, 1, 1968, pp. 87-89.

44. Cf. Du mythe au roman, op. cit., pp. 114-120, notamment pp. 115, n. 1 et
119.

45. Par exemple Ynglinga saga, chap. Xv : comme il y avait eu mauvaise
récolte trois ans de suite, « les chefs tinrent conseil (2 Upsal) et furent d’accord que
c¢’était leur roi Domaldi qui devait étre cause de cette calamité, et aussi qu’il fallait
I’offrir en sacrifice pour la moisson et diriger contre lui une attaque et le tuer et
asperger ’autel de son sang ; et ils firent ainsi ».

46. Méme réserve a propos de 1’article ou 1’ingénieux savant danois Gudmund
SCHUTTE a voulu interpréter en sacrifices ou en « meurtres de dieux » romancés non
seulement les fins de beaucoup d’Ynglingar, mais celles de plusieurs rois danois de
la ballade Dansk kongetal (voir ci-dessus, n. 30) : « Gudedrabning i nordisk
Ritus », dans Samlaren, Upsal, XXXVI, 1915, pp. 21-36.

47. Le Culte des héros et ses conditions sociales : saint Patrick, héros national
de l'lrlande, 1919, p. 116. L’Irlandais Muircertach (personnage historique du
VI° siécle, objet de poémes et récits épiques du X°), victime de sa femme



« mélusinienne », est assiégé dans son palais en feu, se réfugie dans le tonneau de
vin, isin dabaigh fina, et s’y noie ; le toit lui tombe sur la téte et brile de son corps
cinq pieds de long (Revue celtique, XXIII, 1902, p. 424). Flann, attaqué de méme
par Diarmaid dans sa maison incendiée, entre dans une « baignoire », i ndabaig
fotraiccthi, et y meurt (Standish O’GRADY, Silva Gadelica, 1892, texte : 1, p. 73 ;
trad., II, p. 77). A son tour, assiégé dans les mémes conditions par les Ulates,
Diarmaid se noie dans le tonneau de biére, issin dabaigh chormma ; une poutre
enflammée tombant sur lui, tout son corps est consumé, sauf la téte (ibid., I, p. 82 ;
IL, p. 88). Que les morts de Muircertach et de Diarmaid soient placées a la grande
féete de Samhain, celle de Flann a la féte de Beltaine, n’autorise pas a y voir
originellement des « mythes de féte », transposant des actes cultuels : dans 1’épopée
irlandaise, les événements importants sont volontiers rattachés a 1’une des grandes
fétes annuelles.

48. Les exemples d’ennemis briilés dans leur maison remplissent les sagas
nordiques comme les récits épiques irlandais. Lorsque, par surcroit, il y a une
intention sacrificielle, 1’auteur le dit en clair ; par exemple, Ynglinga saga, chap.
XLIIIL, voici comment les Suédois, a cause de plusieurs mauvaises récoltes, sacrifient
leur roi Olaf Trételgja, a qui ils reprochent d’étre avare envers les dieux : « Alors
les Suédois rassemblérent une armée, firent un raid contre le roi Olaf, cernérent sa
maison et le brilérent dedans ; puis ils le consacrérent & Odin en I’offrant comme
victime pour avoir une année prospere. »

49. Si l’on tenait a voir dans les morts de Hundingus et de Hadingus des
« sacrifices », ce n’est pas chez les Germains qu’on trouverait les paralléles les plus
systématiques, mais chez les Celtes, et dans des conditions qui soulignent les
valeurs fonctionnelles antithétiques de la noyade dans une cuve et de la pendaison
(ce qui est ici pour nous I’essentiel, cette double représentation jouant a la fois, avec
ou sans interdépendance, dans des rituels et dans des mythes). Parlant de la triade
Esus, Taranis, Teutates (dieux qui représentent peut-étre la premiere, la seconde et
la troisieme fonction : Tarpeia, 1947, p. 113), les scolies de Berne a LUCAIN
(Pharsale, 1, 445-446) précisent (avec des interpretationes latinae instables et
fausses) les modes de sacrifices offerts a chacun : pour Esus, homo in arbore
suspenditur (premicre fonction, cf. Odin) ; pour Teutates, in plenum semicupium
homo in caput demittitur ut ibi suffocetur (troisi¢me fonction, cf. Freyr, Fiolnir) ;
quant a Taranis (cf. Thor), pas plus que I’Hercule germanique, c’est-a-dire
*Punaraz, dont parle TACITE (Germanie, chap. 1X, 1) il ne recoit de sacrifices
humains (dans la meilleure des deux séries de scolies ; I’autre lui attribue les
victimes brlilées dans les mannequins d’osier signalées aussi par César).

50. Depuis H. SCHUCK, op. cit. (ci-dessus, n. 5).

51. Hjalmar FALK, « De nordiske hovedguders utviklingshistorie », dans
I’Arkiv for nordisk filologi, XxxX1X, 1926, p. 43, avec renvoi aux Odensheite de
I’auteur. Autrement, mais en fonction de sa thése inadmissible, Wolf VON
UNWERTH, art. cité (ci-dessus, n. 8), pp. 333-334. Pour Jan de VRIES,
Altgermanische Religionsgeschichte, 11, 1937, p. 271, n. 1, c’est a la faveur de
I’hydromel, liqueur d’Odin, ou il se noie, que Fiolnir, ou plutét son nom, serait
pass¢ a Odin (mais voir la 2 éd., II, 1957, p. 196 et n. 2). J’espére montrer ici qu’il
s’agit d’un faux probléme.



52. SVEINBJORN EGILSSON, Lexicon poéticum antiquce linguae Septentrionalis,
2° éd. par FINNUR JONSSON, 1931, p. 137 b, s. v. « Fjolnir » ; Hans NAUMANN,
« Altnordische Namenstudien », dans les Acta Germanica, N. R., 1, 1912, pp. 33 et
53.

53. RglVeda, 1, 5, 2, ou le superlatif de puru est aussitdt précisé par une
expression analytique contenant puru- : puriitamam puriinam isanam varyanam « le
trés puri, maitre (is.) de beaucoup de (puriinam) choses souhaitables, trésors
(var.) ».

54. RgVeda, 1, 73, 1, ou le superlatif de puru est précédé d’un adjectif composé
a premier terme puru- : puruddnsa purutamd puraja « [les deux Asvin] les trés
(puru-) -habiles, les trés-purii, les premiers-nés ». Mais voir Louis RENOU, Etudes
védiques et paninéennes, 111, 1957, p. 64 (ad. R V, 1, 124, 6 a), cf. pp. 72, 92 :
purutdama serait semi-ordinal et signifierait « éminent entre beaucoup ».

55. RglVeda, 8,91, 7.

56. NAUMANN, art. cité (ci-dessus, n. 52), n° 42, 33-34 : en dehors de la
Scandinavie ostrogotique Felithank, Filimer ; hérule ®1Apovd ; gépide Diinyaryog ;
visigotique Filimir ; lombard Filicausus ; franc Filibert ; bavarois Filomuot (cf.
vieil-islandais Fjo/modi) ; anglo-saxon Feolugeld...

57. Elof HELLQUIST, « Bidrag till ldran om den nordiska nominalbildningen,
I », Arkiv for nordisk filologi, V11, 1890, 22-23 ; cf. ci-dessus.

58. SVEINBJORN EGILSSON, op. cit. (ci-dessus, n. 52), propose de compléter
« celui qui (sait) beaucoup » ou « celui qui (a) beaucoup (de formes) ». En réalité,
1’épithete supporte, résume un grand nombre de composés possibles de ce type et
n’en remplace aucun en particulier : ¢’est un symbole de sommation, presque
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Niord, Nerthus et le folklore
scandinave des génies
de la mer



Cet article, qui avait ¢té publi¢ a I’origine dans la Revue de
[’histoire des religions (vol. CXLVII, 1955, pp. 210-226) sous
le titre « Njordr, Nerthus et le folklore scandinave des génies
de la mer », constitua le sixiéme Appendice du recueil Du
mythe au roman (1970, pp. 185-196), avec plusieurs
modifications : les deux premiéres pages de I’article de 1955
furent enticrement refondues dans un avant-propos, lui-méme
précédé d’une dédicace a la mémoire de I'un des deux savants
danois qui avaient invité ’auteur a donner une conférence sur
ce théme, a I'université de Copenhague, le 30 novembre 1953.

C’est cette version de 1970 que nous avons choisi de
publier dans le présent volume.

La maticre de I’¢tude a été en partie reprise dans Les Dieux
des Germains (1959, cf. le dernier chapitre « De 1’orage au
plaisir », en particulier les pages 117 et suiv.).



A la mémoire de Kaj Barr

Malgré le regain d’intérét dont bénéficie le dieu Niord, il
est un ordre de considérations qui ne semble pas lui avoir été
appliqué, alors qu’il I’a été, et parfois sans bonheur (je pense
a la discussion résumée et close negativement par Hilding
Celander, « Froja och frukt-trdden », Arkiv for nordisk
filologi, LIX, 1944, pp. 97-110), a une déesse du méme niveau
theologique, Freyia : le recours au folklore, la recherche,
dans les représentations et dans les usages encore observables
ou récemment decrits des divers pays nordiques, de
survivances ou d’analogies susceptibles d’éclairer les vieux
documents paiens. Peut-étre semblera-t-il tard pour entrer
dans cette voie. La grande vogue de telles enquétes est passée.
Le souvenir de certains abus « post-mannhardtiens », d’'une
part, la constitution du folklore en matiere d’étude autonome,
avec ses chaires d’universités et ses tdches propres, ont
detendu, presque rompu les rapports entre les deux
disciplines : les mythographes n’osent plus, les folkloristes ne
veulent plus. Dans un article de 1935, a propos des « esprits
de la mer » que connaissent tous les peuples scandinaves,
spécialement de la havfrue, sous le titre « Til de norske
sjovetters historie », Maal og minne, pp. 1-25, M. Reidar Th.
Christiansen a bien marqué, accepté et accentué ce divorce : il
n’a pas envisagé les problemes de Niord et de Nerthus.
D’utiles observations peuvent cependant étre faites par la

confrontation des deux dossiers.

A la différence de Freyr, presque exclusivement terrien,
Niord, principalement marin, ne semble pas prolonger un

morceau de la théologie indo-européenne de la troisieme



fonction. La mer, la navigation n’étaient certes pas étrangeres
aux plus anciens Indo-Européens, le vocabulaire le prouve
suffisamment, mais les conditions si diverses de climat, de
paysage, d’utilisation, au terme des migrations qui ont
dispersé leurs descendants, semblent avoir renouvelé les
représentations en méme temps que les techniques

indifférente aux plus anciens Romains, antichambre de [’au-
dela pour les Irlandais, ¢lément des structures cosmiques pour
les Indiens, la mer a été autre chose pour les peuples dont les
cotes deéchiquetées, toutes en promontoires capricieux et en
golfes profonds, avec des vis-a-vis fraternels ou hostiles,
appelaient les navigateurs a plus de familiarité et d’audace :
novtog, « chemin » d’ile en ile, disaient les Grecs pour
[’égeenne Bdlacoa. Et les riverains des mers du Nord n’ont
pas attendu [’impérialisme viking ou varegue pour user
habilement d’une masse d’eau qui semble souvent formée de
lacs communicants. Aussi les Scandinaves, comme les Grecs,
ont-ils peuplé cette partie mouvante de leur domaine de
figures étranges, a la fois dangereuses et secourables'.
Poséidon et Niord, indépendamment, en ont recu le
gouvernement, et tous deux, sur les cotes d’Attique ou dans les
fjords de Norvege, contre Athéna ou contre Skadi, ont
participé aux délicats rapports de la mer et de la terre. Niord,
et déja la Nerthus de Tacite, doivent étre considerés dans ce
décor, dans ce contexte. Autant il est invraisemblable que
Freyr, le Freyr ingenti priapo, ait été formé, par promotion, a
partir d’un petit génie de la végétation, autant il est a priori
probable que le maitre de NoOatin, de [’'« Enclos des
bateaux », comme d’ailleurs Hymir, le possesseur de la
grande cuve, comme Agir aussi, avec ses somptueuses
réceptions, ont rec¢u figure et substance dans les puissantes

réveries que la mer inspire a ses intimes.



Je conserve aux noms des génies leurs orthographes
nationales et dialectales : danois havfrue, norvégien havfru(e)
(d’ou lapon avafruvva, afaruvva, aberuvva, efc.), suédois
havsfru (Hyltén-Cavallius : haf-fru) et sjofru, sjojungfru,
sjora... ; danois et norvégien havmand, norvégien havmann,

suédois havman (havsman ne semble pas usité).

Le folklore scandinave de la mer, des génies de la mer, de
la péche présente naturellement beaucoup de points communs
avec le folklore homologue d’Allemagne, de France, des iles
Britanniques, etc. : je ne puis aborder ici ces problemes. On
consultera notamment Fletcher S. Bassett, Legends and
Superstitions of the Sea and of Sailors in All Lands and at All
Times, 1885 ,; Paul Sébillot, Légendes, croyances et
superstitions de la mer, -/, 1886, et Le Folk-lore des
pécheurs, 1901 ; Walther Mitzka, Deutsche
Fischervolkskunde, 71940, et « Schiffer- und Fischerregeln »,
dans Hessische Blitter fir Volkskunde, XXXIX, 1941, pp. 119-
145.

La matiere de cet essai a été exposée dans une conférence,
le 30 novembre 1953, a ['universite de Copenhague, sur
[’amicale initiative de MM. Kaj Barr et Louis L. Hammerich,
puis publiée dans la Revue de I’histoire des religions, CXLVII,
1955, pp. 210-226.

Snorri définit briévement, mais clairement, la fonction de
Niord : i1l gouverne le souffle des vents et, par 1a, peut calmer
la mer et le feu ; il faut ’invoquer pour les voyages en mer et
pour la péche ; de plus, il est si riche et si fortuné en biens, sva



audigr ok fescell, qu’il peut donner a ceux qui I’invoquent pour
cela richesse de terre et biens meubles. L’ Ynglinga saga, qui
fait de Niord un roi bien terrestre, au régne agricolement
prospere, confirme que les Suédois lui attribuaient puissance
sur les moissons et la richesse des hommes’.

Or les folklores de tous les peuples scandinaves modernes,
y compris les Lapons®, connaissent des personnages, des
génies, qui ont, en totalit¢ ou en grande partie, le méme
domaine complexe, les mémes fonctions : gouvernement des
vents, de la navigation, de la péche ; richesse et pouvoir de

donner la richesse, méme sur terre.

En Helgeland, il est raconté* qu’un pécheur prit un jour a
sa ligne un étre bizarre, de la taille d’un petit enfant, poisson
au-dessous de la ceinture, homme au-dessus. Non seulement il
le traita bien, mais encore, la nuit suivante, quand une voix
montant de la mer le réclama et que le petit prodige expliqua :
« C’est papa qui m’appelle... », il le rejeta dans les eaux. En
récompense, le pere, le havmann, génie masculin de la mer, lui
offrit d’abord un bateau merveilleux, mais ’homme n’osa se
I’approprier. Voulant absolument lui faire un don, le havmann
lui indiqua un lieu de péche tel qu’il fit str d’y faire toujours
des prises merveilleuses. De fait, a I’endroit indiqué, le
pécheur trouva tant de poisson qu’il dut interrompre son
travail avant d’épuiser la matieére, son bateau menagant de
couler sous la charge.

Une variante de la méme tradition, en Helgeland
également’, met en scéne une savfiu et non un havmann, mais
les générosités sont tres voisines. La havfru présente d’abord a
I’homme un bateau en lui disant qu’il est, de tous les bateaux
du monde, le plus solide par mauvais vent et, par bon vent, le
plus rapide. Comme le gar¢on n’ose accueillir un tel présent et
qu’elle veut pourtant le récompenser, elle lui fait un don qu’il



ne peut refuser, un don de nature, comme les fées : il pourra
naviguer par tous les temps, sans crainte de naufrage. De fait,
par la suite, il ne revint jamais de la péche qu’apres avoir fini
son travail, sans €gard aux tempétes, et vécut tres vieux.

Nombreux sont les récits populaires ou un génie de la mer
suscite, irrité¢, une tempéte ou, bienveillant, I’annonce. Non
moins nombreux ceux ou un marin, admis pour une raison
variable a visiter la demeure et le royaume sous-marin d’un
génie de la mer, est ébloui par les richesses (or, bétail,
palais...) qu’il y voit. Dans d’autres traditions, dont je
reparlerai, un génie de la mer donne a un homme la richesse en
général, ou le don de toujours réussir dans les affaires
commerciales®. Enfin, le bétail, spécialement le gros bétail de
la mer, est partout célebre et quand un riverain a la chance
qu’un taureau du génie de la mer vienne saillir ses vaches, il
obtient des veaux d’une valeur exceptionnelle.

Tout cela, on le voit, est bien I’ancien domaine fonctionnel
du Niord de Snorri, dans sa variété et dans son ampleur. Mais
peut-on penser qu’il y ait continuité, filiation, de 1'un a
I’autre ? Que le dieu du paganisme scandinave soit une forme
plus ancienne des modernes génies ? Ces figures et leurs
histoires ne sont-elles pas au contraire, comme 1’admettait
M. Reidar Christiansen en 1935, des choses relativement
récentes, venues des pays celtiques ou fabriquées avec des
morceaux de folklore pris a d’autres ordres de génies, au
bergfolk, par exemple ?

Bien entendu, méme s’il y a continuité pour I’essentiel, cela
n’exclut pas qu’il ne se soit produit beaucoup de
renouvellements. Comme le soulignait le savant norvégien, les
folklores sont des choses vivantes, circulantes, dont chacune
se nourrit d’emprunts, subit des influences. Ces génies de la
mer, mi-poisson, mi-homme (généralement mi-femme), que



Snorri ignore encore, mais qui sont signalés ensuite trés tot,
dépendent probablement, dans leur forme, des sir¢nes des
navigateurs méditerranéens. Il se peut aussi que les Celtes
aient enrichi de tel ou tel trait la figure, ou le mode d’action,
ou les aventures des personnages marins scandinaves, encore
que M. Christiansen me paraisse €tre allé un peu loin et un peu
vite en ce sens. De telles contaminations ne doivent cependant
pas offusquer deux faits considérables :

1) Depuis fort avant dans les temps paiens, la mer a €té, de
facon continue, un ¢élément capital dans la vie norvégienne et
danoise. Il est donc a priori peu probable qu’il y ait eu a aucun
moment perte complete de traditions relatives aux génies qui
président a la mer dans ses rapports avec les hommes
(navigation, péche).

2) Je soulignais tout a I’heure que les modernes génies de la
mer, norvégiens par exemple, présentent a peu pres tout le
complexe qui jadis définissait Niord : non seulement maitrise
du vent, de la navigation, de la péche, mais aussi richesse et
aptitude a conférer a un mortel richesse et prospérit€¢, méme
sur terre. Il est a priori peu probable que, vers le XI1I° siécle, ce
complexe ait disparu pour se reformer ensuite, agencé de la
méme maniere.

Mais nous avons mieux que des probabilités, mieux que ces
calculs du bon sens qui peuvent toujours Etre contestés. Nous
avons un document, qui parait €tre rest€¢ sans usage et sans
conséquence dans nos ¢€tudes, bien qu’enregistré dans une
collection de recueils folkloriques fort connue, le Norsk
Folkeminnelag. Dans le volume LI, publi¢ a Oslo en 1943,
sous le titre Makter og Menneske’, Halldor O. Opedal a
consigné des données précieuses sur la vie des habitants du
Hardanger et, notamment, sur la péche. Page 49, sans doute



d’aprés I’informatrice Anna L. Reinsnos®, il donne I’indication
suivante” :

. . . . 10 .
Les vieux (les anciens ?) avaient toujours assez bonne chance — quand ils
péchaient. Une nuit, la vieille Gunnhild Reinsnos (née en 1746) et Johannes

. A g . . . 11
Reinsnos péchaient dans le Ljosavatn. Ils avaient apporté une torche = et

. . . S VI .
péchaient au vif. Le poisson mordit bien ~ a I’hamecon et il ne se passa pas
beaucoup de temps avant que Gunnhild n’eiit du poisson a bouillir pour toute

. . 13 . .
la semaine. Alors elle roula la ligne autour de la gaule ~ en disant : « Merci a

. . . 14
lui, Njor, pour cette fois . »

Il est certain que nous avons ici du folklore sincére quant a
I’informatrice, authentique quant a Dactrice. « La vieille
Gunnhild », qui n’était sans doute pas si vieille au moment de
cette péche mémorable, n’avait pas lu de livres de mythologie.
Elle a remercié¢ 'invisible bienfaiteur sous le nom qui était
usuel autour d’elle, pour elle, et ce nom ¢tait Njor. Par
conséquent, dans le folklore des pécheurs du Har-danger ",
jusqu’a la seconde moitié du xvi© siccle, le génie de la mer,
avec une de ses principales caractéristiques d’aujourd’hui
— distributeur de bonne péche — portait un nom qui, tout
voisin de celui de DP’ancien dieu paien, peut en étre une
déformation superstitieuse.

On est dés lors fondé a demander au folklore des génies de
la mer des moyens nouveaux de solution pour quelques-uns
des probléemes traditionnels que philologues et historiens des
religions débattent, sans résultat décisif, a propos du dieu
Niord.

Avant tout, son rapport avec Nerthus, le fameux mystere
des sexes de ces deux divinités. Niord est un dieu. La Nerthus
de Tacite'® — et il n’y a aucune raison de douter de la qualité
de I'information — est une déesse, présentée comme une

Terra Mater, mais dont les caractéres aquatiques, marins, sont



aussi évidents (est in insula Oceani castum nemus... ; le
secretus lacus ou sont plongés la voiture, la déesse elle-méme
et les esclaves), en sorte que, comme Niord, elle agit sur les
deux domaines.

Aucune des explications proposées a cette divergence n’est
satisfaisante. Axel Kock y voyait la conséquence d’une
altération grammaticale : le passage au masculin, en vieux
scandinave, de tous les thémes en -u-'" ; mais c’est attribuer a
la langue un pouvoir excessif sur la mythologie. Critiquant
justement Kock, Joran Sahlgren a reconstruit une évolution a
partir des « tabous onomastiques » dont il s’occupait alors'® ;
mais, outre que le processus supposé est bien compliqué, les
figures de cette zone théologique ne sont pas généralement
exposées a de tels tabous. Utilisant généreusement une gravure
rupestre assez monstrueuse de Bohuslidn, dont rien ne prouve
qu’elle représente une divinité, ni méme un seul personnage,
Edvard Lehmann a proposé¢ de penser que les Germains
honoraient d’abord une divinit¢ hermaphrodite, tvekonned,
avec un pénis et des seins, qui aurait évolué différemment en
Germanie et en Norvége" ; mais ni Nerthus ni Niord ne
présentent le moindre trait d’hermaphroditisme.

Puisque nous avons acquis le droit de penser que le folklore
des génies de la mer continue pour une part la mythologie de
Niord, une solution plus simple apparait : aujourd’hui encore,
dans le Nord, le génie de la mer est tantot de sexe masculin,
tantot de sexe féminin, et 1’on raconte, de ses formes
masculine et féminine, les mémes aventures, les mémes
interventions, les mémes générosités’. Dans le beau
monument qu’est leur Nordens Gudeverden®, Axel Olrik et
Hans Ellekilde ont noté que c¢’est sur les cotes du Jutland et sur
les cotes occidentales de la Norvege que le havmand a le plus
d’importance. Certes, mais il apparait partout.



En Suéde, je n’ai pu dépouiller a ce sujet que les fiches
manuscrites des Archives folkloriques d’Upsal, ou témoignent
d’ailleurs toutes les provinces du royaume ™ : le génie male y
figure dans les themes usuels, en alternance avec le génie
femelle. Par exemple, dans un récit dont les Archives
contiennent beaucoup de variantes, un génie arréte, immobilise
un bateau, lui rend la navigation impossible, jusqu’a ce que le
capitaine promette d’aller lui acheter et de lui rapporter du sel
(ou du grain...) ; quand le bateau, libéré a cette condition,
revient au rendez-vous, le génie prend livraison de la
commande et, pour le paiement, se fait accompagner au fond
de la mer par un membre de I’équipage ; I’émissaire admire les
richesses du royaume sous-marin et parfois regoit pour lui-
méme le don de richesse ou de chance commerciale®. Or, si le
geénie est le plus généralement féminin, il arrive qu’il soit un
homme, un « monsieur », en fin herre**. La méme ambiguité a
¢té notée, 1l y a un siecle, dans 1’admirable Wirend och
Wirdarne de Gunnar Olof Hyltén-Cavallius, a propos des
génies des grands lacs intérieurs, dont le folklore recouvre en
grande partie celui des génies marins : apres avoir parlé du
sjordt féminin du lac Tjurken (qui fait sa lessive, dont on voit
le linge sur les récifs ou les iles avant 1’orage...), il dit® :
« Sur d’autres lacs, quand le temps va changer, il apparait
tant6t un homme, tantét une femme, portant des vétements
d’un blanc immaculé et de longs cheveux dénoués ; il (han) est
assis ou debout sur 1’eau, se penchant parfois pour s’arroser le
corps . »

Au Danemark et en Norvege — j’ai déja cité, du
Helgeland, les deux variantes jumelles du récit qui se termine
par le don de péche merveilleuse” — le havmand et la
havfru(e) ne sont pas moins interchangeables. Dans le type
d’histoires qu’Olrik et Ellekilde appellent vantevensagnene®®,



le génie de la mer surgit au flanc d’un bateau, gémissant,
grelottant, disant qu’il a froid ; parfois il n’a qu’une jambe de
pantalon qu’il fait passer a une vitesse extraordinaire d’un de
ses pieds a I’autre. Un marin, pris de pitié, enleve une des
jambes de son propre pantalon et la jette au malheureux
(parfois il jette un vieux pantalon qui traine a bord ; parfois, un
gant, quand c’est un gant que sollicite le génie ; parfois une
peau...). Le génie reconnaissant annonce aussitdt a son
bienfaiteur, en vers ou en prose, I’imminence d’une tempéte
venant du nord. Le bateau a juste le temps de regagner la cote
et de s’abriter quand un vent terrible s’¢leve en effet, qui cause
d’innombrables naufrages. En Norvege, I’épisode est raconté
principalement, m’a-t-il semblé, d’un havmand, mais parfois
d’une havfru(e)”, et au Danemark, dans les Danske Sagn
d’Evald Tang Kristensen™, on lit coup sur coup deux variantes
presque identiques, mais ou il s’agit, ici d’un génie féminin, 13,

d’un génie masculin.

Cette situation ne résout-elle pas a peu de frais ’aporie de
Nerthus-Niord ? Peut-étre ne faut-il chercher aucune
explication par €volution ; I’incertitude, I’indifférence du sexe
ou, plutot, la possibilit¢ de se réaliser en forme tantot
masculine et tantét féminine, semble constitutive de ce type
d’étres. Les informateurs de Tacite lui auront décrit, dans une
ile, prés du continent, une forme féminine de *Nerpuz, tandis
que la mythologie eddique a généralis¢ une forme masculine,
en marge de laquelle, populairement, une forme féminine
subsistait, qui a prospere jusqu’a nos jours.

Un autre trait ordinaire du génie de la mer confirme
I’authenticité et éclaire la signification d’un des rares récits
mythiques qui aient €té mis par écrit sur le dieu Niord : celui
du mariage malheureux qui I’associe, lui, ’homme de la mer,



a la trop terrienne Skadi (laquelle, d’'une maniére ou de 1’autre,
parait bien porter la Scandinavie dans son nom)*'.

Sauf de rares exceptions®, le génie de la mer, qu’il soit
homme ou femme, n’est pas présenté explicitement comme
mari¢ avec un €tre de son espece. Lorsqu’un marin est admis a
visiter les splendeurs du royaume du fond, il ne voit que
« lui », ou « elle », suivant les cas, mais non 1I’épouse ou
I’époux, et le génie se conduit comme s’il était seul et
c¢libataire.

Quand 1l (ou elle) a des liaisons sexuelles ou amoureuses,
c’est avec un étre terrien, humain, femme ou homme, et ces
liaisons, mal assorties dans la plupart des cas, ne sont pas
durables et finissent mal. Dans un récit des Danske Sagn
d’Evald Tang Kristensen, la havfrue, amoureuse d’un pécheur,
se montre a lui plusieurs fois, tant qu’a la fin 1l la suit dans son
magnifique palais sous-marin, ou il reste quelque temps. Un
jour, il demande la permission de retourner en visite a terre.
Elle accepte, a condition qu’il n’entrera pas a 1’église et ne
chantera pas les psaumes. Il manque a sa promesse et, quand il
court a la rive, il trouve la mer déchainée et s’y noie™.
Kristensen a bien noté que cette variante a havfrue n’est
qu’une déformation de la variante a havmand, plus répandue,
qui est a Dorigine d’une des vieilles Folkeviser danoises,
Agnete og Havmanden. C’est naturellement cette version a
havmand qu’il est le plus intéressant de comparer avec le
mythe de Niord et de Skadi.

Mariées dans des conditions étranges, ces deux divinités
ont une totale incompatibilité d’humeur qui s’exprime dans un
duo poétique célebre. Skadi, la terrienne, la montagnarde, ne
peut supporter la vie a Noatun, « Enclos des bateaux », le lieu
ou vit Niord, quelque part sur une cote fabuleuse, et ou le cri
des mouettes la met au supplice. Inversement, Niord, le



maritime, ne peut vivre loin de la mer, dans les terres ou
hurlent les loups. Ils conviennent d’alterner les s€jours, de
vivre neuf nuits sur la cote, puis neuf nuits a I’intérieur. Mais,
méme ainsi réduite, Skadi ne peut supporter 1’épreuve. Elle
quitte son mari pour retourner définitivement dans les
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montagnes de son enfance™.

Dans la ballade danoise, 1’affabulation est christianisée et
I’église joue un grand role. Mais, en dépit de I’introduction de
Svend Grundtvig, qui d’ailleurs ne concerne que la forme
poétique, la matiere n’est pas slave d’origine, ni allemande ;
c’est de Scandinavie, au contraire, qu’elle a essaime, et tres
maigrement, vers le Sud et le Sud-Est*. Au Danemark méme,
la ballade rejoint des récits en prose, dont on a dit un peu vite
qu’ils en sont des dérivés et qui sont plutét des textes
paralléles ; et surtout des récits du méme type ont €té signalés
sur les cotes de Norvege et dans la Suede du Sud-Ouest.

Au Danemark, je pense au récit recueilli par Just Mathias
Thiele, intitulé Havmandens Klage®, ou 1’on trouve le
« diptyque de plaintes », trait si caractéristique du mythe de
Niord et de Skadi : 1) Grethe a suivi le ~avmand au fond de la
mer ; quelques années plus tard, tandis qu’elle soigne ses
enfants, elle entend de loin les cloches de la terre et les pleurs
de son pere ; elle gémit et son mari lui demande la cause de sa
plainte ; 2) quand le havmand lui a permis d’aller en visite
chez elle et qu’elle ne répond pas aux trois appels qu’il vient,
sur la terre, lui adresser, il fait a son tour sa plainte : il retourne
au fond de la mer en pleurant chaudement et les marins
entendent souvent hans Graad og Veeklage [« ses pleurs et
lamentations »].

En Norvége, dans un récit du Halogaland®, le havmann a
emmené au fond de la mer une jeune fille, Ashild, dont les
parents ne savent ce qu’elle est devenue. Une nuit, le hcavmann



se présente chez la mere et la prie de venir vite : sa femme
accouche et il n’y a pas de chrétiens au fond de la mer... La
vieille va avec lui et aide a la délivrance. Quand elle repart, sa
fille ’accompagne et ne revient plus chez son mari. Un
dimanche, par un temps épouvantable, Ashild et sa mére sont a
I’église. Arrive le havmann, avec tout un groupe de havfolk,
pour ramener Ashild dans 1’autre monde. Il y a heureusement
dans 1’église de saints hommes qui font le signe de la croix et
mettent le havfolk en fuite. Cependant, quelque temps apres,
Ashild retourne chez son mari et ne reparait plus dans son
village.

En Suéde, a Tjorn, sur la cote au nord de Goteborg™,
I’affabulation est voisine, mais c’est le génie de la mer qui
vient vivre chez sa femme terrienne et la nostalgie de son
¢lément ne se manifeste qu’a I’article de la mort. Des pécheurs
ont ramené, accroch¢ a leur hamecon, un hafman qui était
occup¢ a soigner le bétail sous-marin de son pere. Ils le
gardent a terre, le baptisent et le marient a une femme de chez
eux. Il s’appelle lui-méme « Hafvélen ». En sa qualité de
hafman, comme et fait Niord en d’autres siecles, il enseigne
toujours aux pécheurs les meilleures stations poissonnicres, et
nul n’est habile comme lui a prévoir le temps qu’il fera. Mais,
quand 1l est sur le point de mourir, il demande qu’on le ramene
en mer, a ’endroit ou il a été¢ péche¢, un point du Skagerack
appelé aujourd’hui, d’apres lui, « Héafvédlen ». Les pécheurs
accomplissent son désir, mais a peine est-il dans 1’eau qu’une
terrible tempéte s’¢éleve, ou ils pensent périr. Les descendants
du hafman et de la femme existent encore et se distinguent par
un facieés mongoloide.

N’est-ce pas dans cette serie qu’il faut replacer le ménage
et la séparation de Niord et de Skadi, du marinus et de la
terrena, qui ne peuvent s’entendre, chacun ressentant une



irrésistible nostalgie de son élément et la femme, a un certain
moment, rompant le lien conjugal ? On ne prétend pas, bien
entendu, que les récits du folklore dérivent du mythe, du duo
de Niord et de Skadi tel que I’Edda de Snorri I’a conserve et
tel qu’il se refléte, chez Saxo, dans le duo de Hadingus et de
Regnilda. Mais il est probable que, de tout temps, le type du
dieu ou du geénie marin a comporté ce mariage mal assorti,
voué au tiraillement entre mer et terre, a la désunion, a la
séparation®. Cette rencontre donne une raison nouvelle de
considérer comme authentique, comme vraiment mythique, et
non comme un jeu littéraire, le témoignage de Snorri sur la
mésentente lyrique du dieu de I’« Enclos des Bateaux » et de
la géante des Alpes de Norvege.

Ce que Tacite sait surtout de Nerthus, c’est sa promenade
chez les hommes : périodiquement sans doute*', conduite par
son prétre, elle quitte le s€¢jour mystérieux de I’ile et circule a
travers I’amphictyonie dans un char trainé par des vaches. Une
grande paix regne alors : les peuples sont tout a la joie de
I’hospitalité¢ qu’ils lui offrent. Puis elle revient a son
sanctuaire, au secretus lacus, ou elle est plongée avec son
chariot et ou sont aussi plong¢s, statim, pour ne plus reparaitre,
les esclaves qui ont procédé a I’opération sacrée : Arcanus
hinc terror sanctaque ignorantia, quid sit illud, quod tantum
perituri vident. Tacite pense évidemment aux objets révélés
dans les mysteres méditerranéens. Mais peut-€tre les servi
sont-ils simplement, dans le rite germanique, ce que sont, dans
le mythe scandinave qui transparait a travers le folklore, ces
mortels que la havfrue appelle, entraine au fond de la mer pour
y voir les splendeurs de son palais et parfois pour y jouir de
son amour, « 1gnores », eux aussi, des autres hommes : non
pas victimes dans un sacrifice, mais volontaires partant, aussi



joyeux que les martyrs chrétiens vers le ciel, pour Ila
merveilleuse aventure du fond des eaux.

D’autre part, le folklore scandinave connait encore une
visite périodique que fait la havfrue sur la terre, chez les
mortels. Seulement, en nos temps chrétiens, cette visite n’est
pas souhaitée, mais redoutée ; ce n’est pas une amie qui vient
se rassasier conversatione mortalium ; c’est un esprit malin
qui leur fait du tort, qu’ils n’accueillent pas, qu’ils essaient au
contraire d’€carter. La visite de la havfrue, en Norvege et en
Suéde®, a lieu a la Saint-Michel, Mikkjelsmess-natta, « quand
le vent souffle du sud » : elle monte alors a terre, avec ses
vaches, les fameuses « vaches de la mer », et ces vaches
mangent dans les étables la nourriture des bétes des hommes.
N’a-t-on pas ici la contrepartie, déritualisée et tournée au mal,
de I’antique hospitalité que venait demander la déesse sur son
char train¢ par des vaches, bubus feminis ?

Le moyen dont se servent parfois les paysans pour se
préserver de ces visites désastreuses n’est pas moins
remarquable. A Nesna, dans le Helgeland, Knut Strompdal
signale la pratique suivante™® :

Il y avait un jour dans I’année ou la havfrue venait régulierement a terre
pour rassasier son bétail. Aussi, la veille au soir, plagait-on toujours de ’acier
dans la provision de foin, pour que la havfrue ne pit s’en approcher et
I’enlever, car, s’il y avait de I’acier dans le tas, elle se tenait a distance.

De Mgja, dans 1’archipel éparpillé en face de Stockholm,
un renseignement vieux d’une centaine d’années* dit que la
havsfrue menait paitre ses vaches sur les iles. Un jour, un
homme lanca sa hache de métal sur la béte la plus grosse.
Aussitdt toutes les autres disparurent, sauf celle-1a, qui resta la
propriété de I’homme.

Du méme skeppslag, du méme informateur, il y a aux
Archives folkloriques d’Upsal un beau récit dont voici le



sommaire®. A la fin de la saison de péche, un jeune homme a
¢té malignement abandonné par ses camarades dans une ile de
I’archipel, inhabitée le reste de I’année. Il n’a pas de bateau et
vit tant bien que mal en tuant des oiseaux a I’arc. Un jour qu’il
est dans sa cabane, la porte s’ouvre et il voit entrer un cortege
ayant a sa téte la havsfrue, qui porte une couronne d’or : elle
vient célébrer ses noces (avec qui ? le jeune homme ?) et le
cortege traine un boeuf pour 1’égorger et festoyer. Le jeune
homme saisit son arc ; il avait par bonheur de 1’acier sur lui,
une grande aiguille ; il s’en sert comme d’une fleche et atteint
la couronne. Aussitot le iepog yapog se disperse, tout disparait,
sauf la couronne et le beeuf déja égorgé. Le garcon est sauvé :
il a assez de nourriture pour attendre la prochaine campagne
de péche, ou la flottille le recueillera.

Ainsi, ce qui protége de la visite redoutée de la Dame de la
Mer, ce qui la met en fuite, elle et ses vaches, c’est ’acier™,
Relisons la phrase ou Tacite décrit la paix de Nerthus, avec
une precision a laquelle on ne fait peut-€tre pas assez
attention : Non bella ineunt, non arma sumunt ; clausum omne
ferrum ; pax et quies tunc tantum nota, tunc tantum amata. 11
est clair que Tacite ne pense qu’a la paix et a la guerre, mais il
dit, répétant peut-€tre exactement ce qu’a transmis
I’informateur : clausum omne ferrum ; non seulement les
armes, mais tout le fer, comme si la visite de Nerthus était
incompatible avec la présence de ce métal. N’est-ce pas parce
que, des les temps paiens, le fer, a usage militaire ou autre, efit
empéch¢ 1’approche souhaitée de la déesse, comme
aujourd’hui Dl’acier est le meilleur moyen de prévenir
I’approche redoutée de la havfrue ? 1l se peut que ferrum ne
soit pas ici une reprise rhétorique et redondante de arma, mais
I’exacte notation d’un fait rituel, dépassant en signification la
pax et quies des hommes.
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Remarques sur les armes
des dieux de « troisieme
fonction » chez divers peuples
indo-européens



Reédigé a Upsal en octobre 1956, cet article, qui répondait a
une objection concernant le dieu Quirinus qu’avait formulée
Angelo Brelich dans ses Tre variazioni romane sul tema delle
origini (Rome, 1956), fut publi¢ en 1957 dans la revue dirigée
par le grand savant italien, Studi e materiali di storia delle
religioni (vol. XXVIII, fasc. 1, pp. 1-10).

La fin de I’étude, avec le tableau des armes propres a
chacun des Pandava et le développement sur I’armement des
principaux dieux scandinaves, a été reprise dans le recueil
Apollon sonore et autres essais. Vingt-cing esquisses de
mythologie (1982, pp. 227-229) ; voir aussi Les Dieux des
Germains (1959, pp. 125-126) et La Religion romaine
archaique (cf. deuxiéme édition, 1974, pp. 272-273).



1. Dans les discussions qu’a suscitées mon interprétation de
Quirinus en tant que « dieu de troisieme fonction »
interviennent parfois, comme une difficulté considérable’, les
armes que Quirinus possede, arma Quirini (Festus, p. 238 L.).
Cette objection m’attribue, du dieu et de I'idée méme de
« fonction », une conception simpliste’ que j’ai constamment
refusée et ne tient pas compte du contexte ou s’inscrivent ces
armes.

Que, chez les divers peuples indo-européens, dans les listes
divines que je propose de considérer comme homologues de
« Jupiter Mars Quirinus », les troisiémes termes soient non
seulement des spécialistes de la prospérité, etc., mais des
spécialistes de la paix, et cela par opposition aux seconds
termes, spécialistes de la force, de la violence et de la bataille,
le fait est certain et naturel. En Scandinavie, le Freyr, le Niord
de la série « Odin, Thor, Freyr (ou : Niord — et — Freyr) » ne
sont pas seulement des riches et des donneurs de richesse,
mais, comme condition explicite de cette qualité, des
pacifiques et des donneurs de frior : dans [’affabulation
historique de la Heimskringla, il est dit du « roi » Niord (chap.
1X) : « De son temps, il y eut paix parfaite et moissons de
toutes sortes en telle abondance que les Suédois crurent que
c’était de Niord que dépendaient les moissons et la richesse
des hommes » ; et de Freyr (chap. X) : « De son temps se
maintint la Paix de Frodi (autre nom du dieu) et il y eut de
bonnes moissons a travers tout le pays. » Tacite parlait dé¢ja de
la paix exceptionnelle qui, chez un groupe de Germains
continentaux, marquait le voyage sacré de la déesse Nerthus
(Germanie, X1, 4)°. Ces textes sont formels et tout le
comportement des dieux dont il s’agit les confirme®.
Autrement orienté, le méme caractére se retrouve chez les



Nasatya-As$vin, dieux canoniques de la méme fonction dans la
mythologie védique et déja indo-iranienne. « Their rescue
from all kinds of distress, écrit A. A. Macdonell®, is a peaceful
manifestation of divine grace, not a deliverance from foes in

battle, as is generally the case with Indra. »

Quant a Quirinus®, son caractére civil, rendu déja probable
par la structure conceptuelle ou le mot Quirites, apparenté et
solidaire de Quirinus, s’oppose a milites, est précisé dans les
gloses bien connues de Servius, ou Quirinus est défini : la
variété de Mars qui praeest paci, antithése du belli Mars (Ad
Aen., VI, 859) ; ou Mars cum tranquillus est, antitheése de Mars
cum saeuit (ibid., 1, 292). De ces gloses il ne faut rien laisser
perdre, ni D’orientation pax, tranquillus, ni I’assimilation a
Mars : ’originalité¢ de la paix romaine, au moins aux époques
observables, est dans cette conjonction.

La « paix de Nerthus’ », la paix transposée dans les mythes
des grands Vanes® paraissent avoir été une tréve de Dieu,
courte, mais complete, dans une vie uniformément guerricre,
une parenthese ou la socié€te, siire, pour des raisons religieuses,
de n’étre pas attaquée, s’abandonnait a une sorte d’ivresse de
sécurite, de relachement, affectait d’oublier ses armes. La paix
romaine est tout autre chose : la paix vigilante, presque laique,
d’un peuple positif qui ne donne pas a ses voisins d’inutiles
tentations et ne leur accorde pas une confiance sans limites ; et
aussi celle d’un peuple qui, au moins depuis les réformes
résumées sous le nom du roi Servius Tullius, est en théorie
coextensif a son armée, mais qui, a la différence des Germains
de Tacite, reconnait d’autres valeurs que la guerre, ses joies et
ses vertus. Les Romains, chez eux, sont ambigus : dans les
mois ou se font les ¢€lections, les lois, les ceuvres des champs,
ils sont disponibles entre deux serments, préts a répondre a
I’appel prochain ; leur assemblée, ou ils agissent comme



Quirites et non comme milites, est pourtant convoquée hors les
murs, au champ de Mars, s’appelle I’exercitus urbanus et vote
selon les cadres mémes de I’exercitus armatus. Telles sont la
réalit¢ humaine et 1’idéologie qui font que le troisiéme dieu de
la triade, dont les offices du flamine majeur qui le sert, dont la
féte méme prouvent assez qu’il est fondamentalement
intéressé par la prospérité des champs et par la nourriture’,
peut et doit étre en méme temps désigné par les expressions
pleines de sens, Mars qui praeest paci, Mars tranquillus, et
rendu en grec Enyalios : face a 1’étranger'’, custos, comme dit
encore Servius, il patronne une paix sans abandon, analogue a
celle que Cicéron, dans un de ses derniers efforts oratoires,
face aux tyrans déja proches, opposera fiecrement a la servitude
et définira tranquilla libertas. Cette tranquillitas, chérement
achetée, veut étre surveillée, défendue.

Virtuellement militaire quand il laboure et moissonne, le
Romain mobilisable n’oubliera donc pas ses armes. Un des
soucis que garde Rome, dans le temps provisoirement
tranquille auquel préside Quirinus, est de les maintenir en état,
autant que ’esprit qu’elles supposent, pour qu’elles puissent
équiper les Quirites dés que le drapeau rouge ou les drapeaux
rouge et bleu seront hissés sur le Capitole. Tel est bien aussi le
sens de la seule occasion cultuelle ou il soit parlé¢ des arma
Quirini : dans des conditions qui ne sont pas précisées, le
flamine de Portunus, anciennement dieu des portes de la ville
plutdét que des ports, a la charge de graisser les armes de
Quirinus, a P’aide d’un instrument liturgique spécial nommé
persillum". Comme la plupart des actes rituels, celui-ci doit
étre symbolique, devancer un comportement souhaité,
anticiper un bon résultat. Or ce n’est pas pour la bataille
imminente qu’on graisse les armes, mais pour celle qu’on

prévoit dans un temps plus ou moins ¢loigné. Le traitement



des armes du « Mars tranquillus » prend tout son sens quand
on songe a la lance ou aux lances que « I’autre Mars » loge
dans sa chapelle de la Regia, a ces armes qui ne sont jamais
mentionnées qu’a propos de leurs menagantes vibrations
spontanées ou, lorsque la guerre est ouverte, pour le
« contact » que vient y prendre le commandant en chef. Enfin,
il est normal que ce soit le dieu des portes de Rome qui préte
son flamine pour ce service conservatoire : les portes
délimitent et, éventuellement, mettent en communication les
domaines du « Mars tranquillus » et du « belli Mars » ; I'un
est en deca d’elles, I’autre au-dela, intra ciuitatem, extra
ciuitatem (Servius, Ad Aen., VI, 859).

2. Rome n’est d’ailleurs pas la seule société indo-
européenne qui arme son principal dieu de troisieme fonction.
Bien que ne combattant pas ordinairement, ces dieux (ou, dans
leurs transpositions €piques, les héros qui leur correspondent)
sont parfois, aux deux bouts du Grand Temps, lors de la
formation violente de la société divine (ou humaine) unitaire
et lors de I’assaut des puissances du mal & la fin du monde ",
engagés comme combattants dans des conflits généralisés.
Peut-€tre faut-il voir 1a I’expression mythique du fait probable
que les plus anciennes sociétés indo-européennes
trifonctionnelles ne se contentaient pas, dans les cas vitaux,
d’envoyer au combat leur classe spécialisée de guerriers, mais,
par une sorte d’euocatio, armaient plus légerement tous les
hommes valides. Je signalerai a cette occasion, entre les
représentations de I’Inde et de la Scandinavie, une rencontre
d’autant plus curieuse que, ni dans I’un ni dans 1’autre pays, au
moment ou elles sont attestées, elles ne correspondent plus a
I’état de la technique et de I’équipement guerriers.



Il y a dix ans, dans une étude célébre*, M. Stig Wikander a
montré que les « bons » héros autour desquels s’organise la
matiere du Mahabharata, les cinq fréres putatifs Pandava, sont
modelés sur leurs peres divins, qui eux-mémes, avec 1’ordre
hiérarchique conservé, ne sont autre chose qu’une liste tres
antique des dieux des trois fonctions. L’ainé, Yudhisthira, fils
de Dharma (« la Loi », rajeunissement transparent du concept
de Mitra), est le roi pieux et juste ; les deux suivants, Bhima et
Arjuna, respectivement fils des dieux combattants indo-
iraniens Vayu et Indra, incarnent deux types de combattants
— presque Héracles et Achille —, le champion colossal,
brutal, volontiers solitaire, et le guerrier d’armée,
chevaleresque, officier-n¢ ; les deux derniers, les jumeaux
Nakula et Sahadeva, fils des dieux jumeaux As$vin, sont les
beaux et humbles serviteurs de leurs ainés, comme, dans la
société, les vaisya ont pour devoir général 1’obéissance

dévouée aux brahmana et aux ksatriya.

Dans les premiers livres de 'immense poeme, les auteurs,
certainement conscients de cette valeur structurale de leurs
héros, se sont plu a en donner des tableaux d’ensemble ou, de
points de vue divers (caracteéres et qualités ; réactions a des
événements ; déguisements...) et dans une forme souvent
archaique, sont mis en lumiere des traits différentiels de
chacun. Par deux fois ces tableaux sont établis du point de vue
de I’armement ™. Quand les Pandava partent pour ’exil (II,
2463-2465), Yudhisthira est sans armes, Bhima tient sa lourde
massue (gadam gurvim), Arjuna porte ses carquois et son arc
(isudhi, gandivam), les deux jumeaux ont épée et bouclier
(klangam... carmaca). Cette répartition n’est pas fantaisiste,
puisque nous avons appris, lors de I’éducation des cing
garcons (I, 5270-5274), que Bhima excelle a la massue, que
les deux jumeaux sont « habiles a I’épée » (tsarukau), que



Yudhisthira est le meilleur en char et Arjuna le plus distingué
pour les armes de jet.

En 1911, le grand Torgny Segerstedt a consacré une
suggestive ¢tude aux « dieux des armes » dans le paganisme
scandinave'®, mais on 1’y voit plus préoccupé d’établir le
caractere sacré commun aux armes que de distinguer les dieux.
Maintenant que le classement fonctionnel des principaux est
reconnu, la différence de leurs équipements prend un nouvel
intérét. Dans les mythes, Tyr (d¢ja dans le mythe ou il met en
gage et perd sa main droite'’) est sans armes'®, Odin manie la
lance ou 1’épieu (geirr, spjot)"’, Vali et Ull sont des archers
(éd. citée, p. 33 : happskeytr, bogmadr), Thor brandit partout
son marteau (hamarr), mais c’est a Freyr, le représentant
canonique de la troisieme fonction, ¢’est au voluptueux et par
ailleurs pacifique Freyr, qu’est attribuée 1’épée (sverd), et une
épce qui joue dans I’histoire du dieu un rdle remarquable, en
rapport €vident avec son caractére : entrainé par sa passion
amoureuse pour Gerd, il a consenti a remettre cette épée a son
serviteur et messager Skirnir, en sorte que, lorsqu’il a a lutter
contre 1’énigmatique Beli, 1l doit le tuer avec une ramure de
cerf ou avec sa main et ne peut que regretter son « don »
irréfléchi ; en sorte, surtout, qu’il se présentera condamné
d’avance, désastreusement désarmé, a la  bataille
eschatologique (Skirnismal, str. 8-9, 23-25 ; Edda de Snorri,
éd. citée, pp. 40-41)™. La pratique guerriére des Scandinaves,
telle qu’elle ressort des sagas et des lois*', n’a pu inspirer cette
répartition mythique, qui doit donc étre antérieure. Il est
frappant qu’elle recouvre celle, non moins théorique, ou
démodée, des armes des Pandava*.

Qu’étaient les arma Quirini ? D’abord une lance et un
bouclier, a en juger par des figures de monnaies, ou c’est peut-
étre Romulus, assimilé a Quirinus, qui commande Ila



représentation . Mais, dans la Rome archaique comme chez
les Ombriens d’Iguvium, la répartition de la lance et de I’épée
entre groupes combattants se faisait d’aprés un tout autre
critére (Age, expérience militaire)*.

1. En dernier lieu, Angelo BRELICH, Tre variazioni romane sul tema delle
origini, 1956, p. 114. Parmi les arguments produits pour établir le caractére guerrier
de Qui-rinus, celui que fournissent ses Salii a été bien discuté par L. GERSCHEL
dans « Saliens de Mars et Saliens de Quirinus », Revue de [’histoire des religions,
CXXXVIII, 1950, pp. 145-146 ; sur la 1égende de fondation de ces Salii (par le roi
guerrier Tullus), qu’éclaire un récit indien homologue ou ce sont aussi les dieux
canoniques de la troisieme fonction qui sont appelés au secours par le guerrier (le
dieu guerrier Indra) en détresse, voir mes Aspects de la fonction guerriére chez les
Indo-Européens, 1956, pp. 42-43, 45-46, 56-57. Cf. déja une discussion, contre P.
Lambrechts, dans Jupiter, Mars, Quirinus [dorénavant abrégé JMQ] IV, 1948,
p- 169, n. 2.

2. A. BRELICH, op. cit., p. 120 : « Rispondere, che Quirinus era un dio agrario,
sarebbe semplice ma poco soddisfacente, in vista delle sue armi, delle sue affinita
con Mars — e anche perche, per conto nostro, stentiamo di riconoscere l’esistenza
di divinita puramente e semplicemente agrarie », etc. Sur le caractére complexe,
mais cohérent et délimité, de la « troisiéme fonction » aussi bien chez les Indo-
Iraniens qu’a Rome et en Scandinavie, voir, par exemple, Les Dieux des Indo-
Européens, 1952, pp. 7, 13, 25, 30-33.

3. Pax et quies tune tantum nota, tune tantum amata.

4. 1l est étrange qu’on ait voulu, en contradiction avec toute leur mythologie,
prouver un aspect guerrier de Niord et de Freyr par les nombreuses périphrases
scaldiques qui désignent le combat, le combattant, une arme, et qui contiennent leur
nom. C’est méconnaitre les régles de formation des kenningar, que Rudolf
MEISSNER a pourtant bien énoncées dans son livre Die Kenningar der Skalden. Ein
Beitrag zur skaldischen Poetik, 1921 (cf. Jan de VRIES, De skaldenkenningen met
mythologischen inhoud, 1934, pp. 64-69). Les faits sont ceux-ci : 1) (Meissner,
pp- 259-263). Dans les kenningar, les nom d’Odin et de Thor, sans doute par
révérence prudente a 1’égard de dieux diversement mais également violents, ne
figurent pratiquement pas ; des surnoms d’Odin sont parfois utilisés ; mais les seuls
noms divins avec lesquels les poétes se soient sentis a 1’aise pour former n importe
quelle catégorie de kenningar, guerriéres (les plus fréquentes des ken-ningar a
I’époque ancienne) ou non guerriéres, sont ceux de dieux « rassurants » et
principalement des deux grands dieux Vanes : (par ordre de fréquence) Niord,
Baldr, Freyr, puis (sensiblement plus rares) Ull et Tyr (ceux-ci par souvenir de leur
ancienne nuance, opposée a Odin, a I'intérieur de la souveraineté ? Mitra-Varuna,
1940 [2°éd., 1948], chap. vii, § V). 2) Dans les kenningar du type vdpna Njordr,
vig-Njordr « le Niord des armes, du combat », ou skjaldar Freyr, vig-Freyr « le
Freyr du bouclier, du combat », pour désigner le guerrier, le nom du dieu est ce que
Meissner appelle (p. 17) le Grundwort, la base, et le nom des armes ou du combat
est la Bestimmung, le déterminant : ce n’est pas le Grundwort, mais seule la Be-
stimmung qui releve de la guerre. En d’autres termes, dans de telles expressions, ou



le nom du dieu est au fond un substitut noble du mot « homme, agent », Niord,
Freyr ne sont pas plus guerriers que ne le sont (pp. 265-272) ’orme, le bouleau, le
pommier, autres substituts plus hardis du mot « homme », dans les kenningar
paralléles et synonymes skjalda almr, sig-bjork, rog-apaldr. 3) Les auteurs des
kenningar recherchaient les associations paradoxales ou Grundwort et Bestimmung,
qui, normalement, devraient s’exclure, appartiennent a des zones conceptuelles
contradictoires ; par exemple, la femme en général est désignée (pp. 404-408) par
un grand nombre d’expressions de la forme hors Hrund « la Hrund (= une
Valkyrie) du lin », silki-Gunnr « la Gunnr (= une Valkyrie) de la soie », tandis que
les guerriéres Valkyries sont désignées a I’inverse (p. 397) par des expressions de la
forme « la Freyia (= la déesse Vane) du combat ». Cette dernicre, exactement
paralléle a « Niord, Freyr du combat » (= « le guerrier »), ne compromet pas plus la
riche et voluptueuse Freyia, Grundwort, dans la zone de la violence que les
kenningar inverses ne transforment les Valkyries, Grundwort également, en
ménageres et en fileuses. C’est lorsqu’un nom de Valkyrie, pris comme équivalent
de « combat », se combine en Bestimmung avec un « Grundwort Vane », qu’il
produit une kenning guerriere : Gunn-Freyr, Gondlar Njordr signifient « le
guerrier » (p. 273). 4) Le nom d’un Vane, de Freyr, ne figure comme Bestimmung
d’une kenning signifiant « le combat » que dans la seule kenning Freys leikr « le jeu
de Freyr », employée deux fois par les scaldes (Meissner, p. 199). Quand, dans ce
groupe de kemningar, le Grundwort est un mot tragique ou sérieux du type
« tempéte » (« mauvais temps », « averse de neige »...), ou « bruit » (« cri »,
« incantation », « magie »), ou « mouvement brusque », ou « rencontre », ou
« jugement », ou « colére » (pp. 181-201), la Bestimmung étant un nom divin, cette
Bestimmung est toujours soit Odin (généralement désigné par un de ses surnoms),
soit une Valkyrie. Si donc Freyr n’apparait qu’exceptionnellement et avec le
Grundwort « jeu » (a coté d’une kenning « jeu d’Yggr, c’est-a-dire d’Odin », et huit
kenningar « jeu de telle ou telle Valkyrie »), c’est certainement la coloration, non
moins isolée dans cet ensemble, du concept « jeu » qui I’a appelé. 1l est difficile de
déterminer en quoi le combat peut étre un jeu pour Freyr (est-ce une allusion a son
duel, sans arme, contre Beli — voir ci-dessous — qui ne suffit pas a faire de Iui un
dieu guerrier ?), mais on ne peut tirer de cette unique kenning les conséquences
fonctionnelles que comporteraient, par exemple, des kenningar comme « la
tempéte, ou la colére, ou la magie de Freyr », — qui n’existent pas. 5) Quand le
combat est appelé (une fois) Yngvifreys mein « le fléau d’Yngvi-Freyr », c’est
probablement, comme 1’avait vu FINNUR JONSSON, Lexicon Poeticum, 1913-1916,
s.v. Yngvifreyr, « der Schaden, der dem Freyr als dem Gott der Frucht-barkeit und
des Landbaus zugefiigt wird » (contre Meissner, p. 200 ; replacée dans son
contexte, une expression, a la strophe 7 de la Husdrdpa, alléguée par Meissner, ne
donne pas non plus un caractére fondamentalement guerrier a Freyr).

5. Vedic Mythology, 1897, p. 51.

6. Voir la synthése proposée dans JMQ 1V, pp. 155-170, et L’Héritage indo-
européen a Rome, 1949, pp. 213-227.

7. TACITE, Germanie, X1., 3-4 : Laeti tunc dies, festa loca, quaecumque adventu
hospitioque dignatur. Non bella ineunt, non arma sumunt ; clausum omne ferrum.

8. Cf. Kristofer VISTED, « Frodes fred — julefred », Norsk Folkekultur, VIII,
1922, pp. 1-10.



9. Voir les textes de JMQ 1 et II cités dans L’ Héritage..., op. cit., pp. 88-92 ;
résumé dans Les Dieux des Indo-Européens, op. cit., p. 31.

10. La méme défiance, la méme attitude d’esprit a sans doute favorisé, pour
hostis, le passage du sens d’« hote, étranger » a celui d’« ennemi ».

11. Festus, loc. cit. : persillum uocant sacerdotes rudiculum picatum, quo
unguine flamen Portunalis arma Quirini unguet.

12. Voir L Héritage..., op. cit., pp. 125-142.

13. Le Ragnargk scandinave (ou Freyr combat contre Surt et périt, Voluspa, str.
53) ; la bataille eschatologique du mazdéisme (ou Haurvatat et Amorotat,
sublimation zoroastrienne des jumeaux Nasatya, Iluttent contre les deux
archidémons de méme rang, Bundahisn, XXX, 29) ; de cette bataille eschatologique
du mazdéisme, M. Wikander a raison de rapprocher structuralement la grande
bataille du Mahabharata (ou les jumeaux, fils et doublets épiques des Nasatya,
combattent comme leurs fréres).

14. « Pandava-sagan och Mahabharatas mytiska forutsattningar », Religion och
Bibel, V1, 1947, pp. 27-39 ; traduit et commenté dans JMQ, IV, pp. 37-85.

15. JMQ, 1V, p. 57.

16. « Nordiska vapengudar », dans Skrifter tillagnade Pehr Gustaf Eklund,
1911, pp. 661-695.

17. Voir Edda Snorra Sturlusonar, éd. FINNUR JONSSON, 1931, pp. 32 et 35-37.
— Sur ce mythe et son utilisation comparative, voir L ’Héritage..., op. cit., pp. 159-
169, et Loki, 1948, pp. 91-97 ; I’épée qui est ensuite mise dans la gueule du loup
enchainé (Edda de Snorri, éd. citée, p. 37) est « une certaine épée » (sverdi
nokkuru), non une épée de Tyr.

18. Les arguments par lesquels T. SEGERSTEDT, art. cité, pp. 672-673, a essayé
de faire de Tyr un « dieu a I’épée » (ou de I’épée) ne sont pas heureux : 1) la
premiére kenning qu’il cite, bodvar Tys eldr « épée » n’est pas « Tyrs stridseld
(ar) », « le feu de bataille de Tyr », mais (Meissner, p. 157), comme Gauts eldr, par
exemple, « le feu d’Odin » (bgdvar Tyr est, comme val-Tyr, une kenning de ce
dieu ; Meissner, p. 253) ; 2) 'autre kenning (Meissner, pp. 262, 276 ; de Hallfred)
désignant le « guerrier » comme Tyr dyrra tiprva, « le Tyr des épées précieuses »,
ne rappelle sans doute méme pas (cf. les synonymes hjorva herdir, hristir, sendir,
etc., p. 313 ; et les remarques sur la « neutralité » du Grundwort dans les kenningar,
ci-dessus, n. 4) que Tyr est un dieu de la guerre, comme déja son homonyme
continental que Tacite a rendu par « Mars », et n’établit pas, en tout cas, de lien
particulier, exclusif, entre Tyr et I’épée, prise ici simplement comme arme typique ;
3) c’est sa valeur générale de dieu de la guerre et de la victoire qui explique la
recommandation (Sigrdrifumal, str. 6) de « nommer deux fois Tyr » en gravant les
« runes de victoire » sur les différentes parties d’une épée ; 4) le nom 7yrfingr ou
Tyrvingr de I’épée merveilleuse d’ Angantyr ne contient pas celui de Tyr : Hjalmar
FALK, Altnordische Waffenkunde (= Videnskapsselskapets Skrifter. 1I, Hist-Filos.
Kl., Kristiania, 1914, 6), p. 62 ; 5) que les Quades (AMMIEN MARCELLIN, XVII, 12,
21) prétent serment sur des épées ensanglantées quas pro numi-nibus colunt, cette
pratique n’exige pas que les épées soient des figurations de *Tiuz ou relévent de lui
plus que les autres armes ; 6) enfin, il faut écarter de ce débat germanique le Hun



Attila, et, malgré un « a peu prés » de Procope, les scy-thiques Alains (I'usage des
Alains mentionné p. 665 d’aprés AMMIEN MARCELLIN, XXXI, 2, dérive en droite
ligne de I’Ares-cimeterre des Scythes qu’a décrit HERODOTE, IV, 62, et dont
I’épopée Narte des Osses, descendants des Alains, conserve encore le souvenir :
voir mes Légendes sur les Nartes, 1930, pp. 183-186).

19. Voir la seconde partie, pp. 676-695, toujours valable, de 1’article cité de T.
SEGERSTEDT ; cf. Julius SCHWIETERING, « Wodans Speer », Zeitschrift fiir deutsches
Altertum, LX, 1923, pp. 290-292.

20. En cette occasion la Voluspa, str. 53, appelle Freyr bani Belia « meurtrier
de Beli » : allusion probable a cet autre épisode ou Freyr a dii aussi regretter d’étre
sans épée. Kaarle KROHN, « Tyrs hogra hand, Freys svard », Festskrift til H.
F. Feilberg (1911), pp. 541-547, suivant Axel Olrik, a proposé, pour cette
imprudence de Freyr, une invraisemblable source biblique (David et Bethsabée).

21. Hj. FALK, Altnordische Waffenkunde, op. cit., p. 8 : le combattant portait
généralement a la fois épée et lance (Frostapinglog, dans les Norges gamle Love,
IV, p. 23 : spjot ok sverd, pat er eins manns vdpn) ; le mot danois spiutman
signifiait « der nicht die volle Riistung, sondern nur einen Speer fiihrt », d’ou
« armer Mann ». Hj. Falk ajoute : « Die vollbewaffneten Islinder der alten
Familiensagas waren meistens mit einem Schwerte umgiirtet und trugen in der
Hand einen Speer, daneben hatten sie einen Schild au der Seite und auf dem Kopfe
einen Helm ; selten kam dazu eine Briinne. »

22. L’épée n’est pas mentionnée dans les hymnes védiques (ou il n’est pas
question non plus d’armes propres aux Nasatya-Asvin) : asi (lat. ensis) y désigne
toujours le couteau sacrificiel, sauf en Ath. Veda, X1, 9, 1, ou il s’agit d’un coutelas-
arme. La prose védique mentionne le fourreau (asidhara, vavri), le ceinturon (vala)
et le sasa, variété de couteau ou d’épée (ce qui servira notamment a sacrifier
Sunahsepa) : voir A. A. MACDONELL et A. B. KEITH, Vedic Index (1912), ss. vv.
— Dans son grand article « The social and military position of the ruling caste in
ancient India as represented by the Sanskrit epic », Journal of the American
Oriental Society, X111, 1889, E. W. HOPKINS a étudié 1’armement offensif dans le
Mahabharata (pp. 269-303 ; p. 284 : développement de 1’'usage de 1’épée ; mais,
p. 281, une comparaison boiteuse entre les usages de la massue et de 1’épée,
négligeant les épées des jumeaux) ; Hopkins n’a pas noté les armements
différentiels des Pandava, et il ressort des scénes de combat que le tableau de ces
différences est théorique (I’archer Arjuna, Bhima méme manient aussi 1’épée) : il
n’en a que plus d’intérét.

23. E. BABELON, Description hist. et chronol. des monnaies de la République
romaine, 1, 1885, p. 484, fig. 11 : reproduit par Georg WISSOWA, s.v. « Quirinus »
dans le Lexicon de Roscher, IV (1909), col. 12 ; et cf. la fausse explication de
Quirinus par curis « lance », concurrente chez les érudits anciens de I’autre fausse
explication par la ville de Cures.

24. Voir la derniere partie de « Ner- et uiro- dans les langues italiques », Revue
des études latines, XXXI, 1953, pp. 184-187. A Rome, les hastati sont des jeunes
gens (TITE-LIVE, VIII, 8, 5-6) et les principes sont des hommes robustioris aetatis
(ibid.), armés du gladius (VARRON, De lingua latina, V, 89). A Iguvium, les
composantes, actuelles ou potentielles, de I’armée, nommées sept fois en VI B et



VII A des Tabulae, sont « les hommes ceints ou non (d’épées) » (au datif par
exemple : nerus sihitir ansihitir, avec ner- dans le méme sens classificatoire, de
deuxiéme fonction, que le nar- des langues indo-iraniennes) et « les jeunes gens
portant ou non des lances » (au datif : iouies hastatir anostatir). J. KRONEYER et G.
VEITH, Heerwesen und Kriegfiihrung der Griechen und Rémer (= Hdb. d. Alt.-W.,
1V, 3, 2 ; 1928), p. 278, soulignent que, aux temps que nous connaissons, les noms
hastati, pilani, sont anachroniques, ne correspondent plus a I’armement. — Il y a
peut-étre une conception analogue sous la donnée mythologique irlandaise qui,
parmi les quatre talismans des Tuatha Dé Danann (anciens dieux), a coté du
chaudron inépuisable de Dagdé et de la pierre de Fal qui désigne les diverses
variétés de rois, range deux armes, « la lance de Lug » et « 1’épée de Nuadu » : Lug
est le type méme du jeune homme, Nuadu est un guerrier plus avancé en age — et
ni ’un ni ’autre n’est de troisiéme fonction ; voir V. HULL, « The four jewels of the
Tuatha Dé Danann », Zeitschrifi fiir celtische Philologie, XVIIII, 1930, pp. 73-89
(utilisé dans JMQ, 1, 1941, pp. 226-227).



La Rigspula et la structure
sociale indo-européenne



Publi¢ en 1958 dans la Revue de [’histoire des religions
(vol. CLIV, pp. 1-9), cet article a été traduit en anglais par
M. John Lindow sous le titre « The Rigspula and Indo-
European Social Structure (1958) » et placé en appendice au
livre Gods of the Ancient Northmen (1973, pp. 118-125).

La matiere de 1’étude fut traitée dans un cours au College
de France le 1% mars 1958. Elle a été reprise lors de la
préparation du recueil Apollon sonore et autres essais (1982,
pp. 209-221), au sein duquel elle constitua I’Esquisse 21. Dans
cette version de 1982, qui a été retenue pour le présent
volume, 1’auteur ajouta un avant-propos et une longue postface
(elle-méme suivie d’une note), dans laquelle il résumait son
é¢tude de 1959 sur le dieu Heimdall (voir ici méme) et
examinait la question soulevée par 1’appellation d’origine
celtique Rigr que donne le pocte eddique au dieu scandinave.
— Sur le méme sujet, on consultera également Mythe et
épopée, 1 (cf. seconde €dition, 1974, pp. 184-185).



Dans son riche commentaire du Carmen ad Rotbertum
regem d’Adalbéron de Laon (Paris, Les Belles Lettres, 1979),
pp. cxxxtv-cxxxv, M. Claude Carozzi a opportunément rappelé
aux médiévistes le poeme eddique intitulé Rigspula [ou Chant
de Rig] qui expose l’origine des divisions sociales des anciens
Scandinaves. Je reproduis [’article auquel il renvoie. Je [’ai
publié en 1958 dans la Revue de I’histoire des religions, CLIV,
pp. 1-9, d’apres un cours fait au College de France.

Dés le début des recherches relatives aux trois fonctions
indo-européennes (souveraineté magique et juridique, force
physique, fécondit€¢) et a leurs expressions, un fait
caractéristique est apparu sur le domaine germanique, qui
’oppose doublement au domaine celtique' : alors que les
Celtes, aussi bien les Gaulois que les Irlandais, présentent,
dans 1’organisation sociale, une formule presque superposable
a la structure indo-iranienne (druides, flaith ou noblesse
guerriere, bo airig ou ¢leveurs-agriculteurs), mais, dans la
théologie, un tableau complexe ou ne se retrouve pas
immeédiatement 1’équivalent de la liste védique et prévédique
des dieux patrons des trois mémes fonctions (« Mitra-Varuna,
Indra, Nasatya »), tout au contraire les Germains professent
une théologie tri-fonctionnelle claire (résumée a Upsal dans la
liste « Odin, Thor, Freyr »), mais ne divisent pas leurs sociétés
selon les trois fonctions. César, bon connaisseur des Gaulois,
avait été frappé de cette différence’ ; les Germains, remarque-
t-il, n’ont pas de classe comparable a celle des druides et



montrent peu d’intérét pour les rituels ; comme ils ne
s’appliquent pas davantage a 1’agriculture, il ne subsiste chez
eux qu'un type d’homme, le guerrier : wuita omnis in

uenationibus atque in studiis rei militaris consistit™.

Trop simple assurément et trop radical, cet €énoncé n’en
ramasse pas moins I’essentiel de 1’originalité germanique, du
moins sur le continent et prés du Rhin, car, aussi haut qu’on
remonte, la Scandinavie nourrissait une masse paysanne
stable, consciente de sa fonction, sous le signe des dieux Niord
et Freyr. Mais, méme dans ces terres du Nord, 1’absence de
classe sacerdotale fait que la structure sociale n’est pas
superposable au modé¢le indo-iranien ou celtique. En observant
de plus pres la Rigspula, poeme eddique ou s’expose, ou plutot
se forme sous nos yeux cette structure, je voudrais montrer
cependant qu’elle s’explique a partir de la tripartition
fonctionnelle indo-européenne.

Parcourant le monde incognito sous le nom de Rig (vieil-
islandais Rigr), c’est-a-dire du « roi » celtique, le dieu
Heimdall* se présente dans une premiére maison, trés pauvre,
ou il est accueilli par le couple Bisaieul-Bisaieule ; il passe 1a
trois nuits dans le lit conjugal et part apres avoir engendré un
fils ; a sa naissance, ce fils est nommé breell « Esclave », et sa
descendance, garcons et filles, ne porte que des noms
p¢joratifs. Rig se présente ensuite dans une seconde maison,
plus cossue, ou il recoit 1’hospitalité du couple Aieul-Aieule ;
apres trois nuits, il repart, laissant Aieule grosse d’un fils, qui
recoit a sa naissance le nom de Karl « Paysan libre » ; les
enfants males de Karl portent des noms dont la plupart font
allusion a la vie paysanne et dont 1’un, Smidr, est 1’appellatif
méme de D’Artisan® ; les noms des filles, moins
caractéristiques, sont ¢logieux. Rig se présente enfin dans une



troisiéme maison, luxeuse, ou Pére et Mcre le regoivent
somptueusement ; ici, le produit de son passage recoit le nom
de Jarl « Noble » ; a la différence de ses précédents enfants,
Rig n’abandonne pas celui-la, mais contribue a son €ducation
et I’adopte pour fils. A ce « Rig-Jarl » ne sont attribués que
des descendants males, qui portent tous des noms signifiant
« gargon, fils, héritier, etc. » et qui vivent comme leur pére ;
seul le dernier, le jeune Konr, Konr ungr, se détache de la
masse et devient le premier roi (kon-ungr).

On a depuis longtemps confirmé cette structure sociale par
celle que déclarent les documents juridiques des diverses
parties du monde germanique médiéval® : adalingus, liber,
seruus (Angles) ; edhilingi, frilingi, lazzi, ou : nobiles, ingenui,
lidi, serui (Saxons). Il s’agit donc bien d’une tradition, on peut
dire d’une théorie germanique. Mais il faut noter tout de suite
que, dans la Rigspula, Prell et sa descendance restent
hétérogeénes aux classes supérieures : les noms dérisoires ou
méme infamants qu’ils portent en sont la preuve ; ils se
trouvent, non seulement relégués en bas, mais en dehors de la
« bonne » division sociale, tout comme les sidra de I’Inde
classique par rapport aux trois varpa supé€rieurs ; en sorte que
I’équivalence s’établit ainsi, lacunaire seulement dans son
premier terme :

- brahmanes
Jarl ksatriya
Karl vaisya

brall sudra



De fait, la description que le poeme donne de la vie que
mene Karl correspond, mutatis mutandis, a la définition de
I’¢leveur-agriculteur indien, du vaisya (str. 22-23) :

22. 11 se mit a grandir et a se bien fortifier,
il se mit & dompter les beeufs, a faire la charrue (ardr),
a charpenter des maisons, a construire des granges,
a faire des chariots, a mener la charrue (plog).

23. On conduisit chez Iui la femme aux clefs pendantes,
en robe de peau de chévre, on la fianca a Karl.

Elle se nommait Sner et se couvrit d’un voile.

IIs étendirent les couvertures du lit et exploitérent la ferme et
ses terres (bu).

De méme, les occupations de Jarl — et déja de Pere, chez
qui il est né — sont celles du ksatriya indien ; de Pere, il est
dit (str. 28) :

L’homme de la maison était assis et tressait la corde,

bandait I’arc, emmanchait les fléches.

Puis de Jarl (str. 35) :

Jarl grandit dans la demeure,

il se mit a agiter le bouclier, a fixer les cordes (aux arcs),
a bander I’arc, a emmancher les fléches,

a faire voler le trait, a brandir les épieux

a chevaucher les coursiers, a exciter les chiens,

a manier les épées, a s’exercer a la nage.

Quant aux premiers termes des tableaux scandinave et
indien, la considération du type précis de royauté que
représente Konr ungr diminue considérablement la différence,
au premier abord irréductible, que fait 1’absence 1la, ici la
présence d’une caste sacerdotale. Konr ungr est, en effet, et
n’est défini que comme magicien a I’exclusion, notamment,
des traits guerriers qui caractérisent encore son pere et ses



freres, et c’est a ’excellence de sa seule science magique qu’il
doit et sa promotion et ses succes (str. 42-45) :

42.[...] Les enfants de Jarl grandirent,
ils domptérent les chevaux, arrondirent les boucliers,
polirent les fleches, secoucrent les lances.
43. Mais Konr le Jeune (Konr ungr) connaissait les runes,
les runes éternelles et les runes de vie ;
plus encore, il savait aider a I’enfantement,
émousser les lames, apaiser la mer.
44. 11 comprenait le piaillement des oiseaux,savait calmer les feux,

endormir les esprits, apaiser les soucis.

(I avait) la force et vigueur de huit hommes.
45. Il rivalisa de runes avec Rig-Jarl,

. . . T

il s’y prenait astucieusement et savait mieux .

Ainsi il acquit et gagna le droit personnel

de s’appeler Rig et d’avoir la science des runes.

Ainsi la premiére fonction, la souveraineté magique, si elle
n’a plus pour support humain toute une classe d’hommes
opposable a la classe des guerriers et a celle des éleveurs-
agriculteurs, n’en apparait pas moins, et a la place hi¢rarchique
attendue, mais concentrée dans la personne du roi, qu’elle a
colorée méme au point qu’il ne reste en lui que « le » magicien
par excellence®. Le konungr se distingue donc nettement du
rajan indien, issu généralement, comme Konr ungr, de la
classe guerriere, mais qui, pré- ou juxtapos¢ a la classe des
prétres, est caractérisé€ par le pouvoir temporel plus que par les
dons ou la science et doit se doubler constamment, pour les
actes religieux, de ce prétre par excellence qu’est son
chapelain, le purohita.



L’image que la Rigspula donne, en Konr ungr, de la
royauté est d’ailleurs schématique et insuffisante’. Si ’on se
reporte a la mythologie, plus proche sans doute de la réalité
sociale, on voit que le dieu de premiere fonction, Odin, est
certes un roi-magicien autant que Konr ungr, mais qu’il est
aussi (et comment en elt-il été autrement dans le monde
germanique ?) un dieu guerrier, le grand maitre méme des
combats et des combattants, le patron des jarlar autant que des
konungar, et, dans I’autre monde, celui des ein-herjar, des
héros morts en combattant, que lui apportent les Valkyries.
Jai plusieurs fois montré comment certains peuples ou
groupes scandinaves, tout en maintenant la structure indo-
européenne des trois fonctions dans la triade Odin-Thor-Freyr,
avaient modifié la répartition de la matieére conceptuelle entre
les trois niveaux'’. Cela est vrai d’abord pour Odin, chez qui
I’accent est souvent mis sur les aspects guerriers, aux dépens
des aspects magiques, de sa province ; mais cela est aussi vrai
pour le frappeur, le tonnant et fulgurant Thor, qui,
compensatoirement, a parfois perdu son rapport avec le
guerrier et intéressé la société, et d’abord les paysans, par le
résultat fécondant de la bataille atmosphérique qu’il livre, par
la pluie ; ce décalage ou bien a rapproché Thor des dieux
propres, terrestres, de la fécondité, Freyr et Niord, ou bien a
repouss¢ ceux-ci a leur tour dans les parties de leur province
ou Thor ne les concurrengait pas, telles que la fécondité
humaine et la volupté, ou encore la navigation et le commerce.
Telles étaient, par exemple, au témoignage d’Adam de Bréme,
les valeurs des trois dieux associés au temple d’Upsal :
Wodan, id est furor, bella gerit, dit ce bon observateur,
hominique ministrat virtutem contra inimicos ; Thor presidet
in aere, qui tonitrus et fulmina, ventos ymbresque, serena et
fruges gubernat ; et Fricco — le dieu ingenti priapo — n’a
plus a lui que pacem voluptatemgue. En conséquence, on



s’adresse a Wodan si bellum imminet, a Thor si pestis et fames,

a Fricco si nuptiae celebrandae sunt.

En Norvége méme, ou I’ancien domaine de Freyr a été plus
largement conservé et ou Thor, dans la littérature, est bien
rest¢ avant tout le « frappeur », le folklore moderne et les
emprunts lapons attestent pourtant une évolution nette et
ancienne de ce dieu, par le bienfait de I’orage, vers la
fécondité et le service du paysan. Cela transparait jusque dans
les vers des Harbardsljod ou Odin jette a la face de Thor
I’insulte fameuse :

Odin a les jarlar qui tombent dans la bataille,

et Thor a ’engeance des preelar.

Jan de Vries a plausiblement soupconné'' — car Thor n’a
rien a faire par ailleurs avec les preelar — la caricature, la
parodie d’un dicton plus exact ou, a Odin patron des jarlar,
Thor devait étre oppos€ comme patron des karlar : karl n’est-
il pas le surnom stéréotypé que Thor porte dans la mythologie
lapone (Hora Galles <* Kar(i)laz) et, dans le folklore du sud
de la Suede, le dieu n’est-il pas désigné par un quasi-
synonyme de karl : go-bonden, korn-, dker-bonden ?

Ces glissements et chevauchements dans les fonctions
divines permettent de justifier le décalage parallele qui
s’observe dans I’attribution que la Rigspula fait de couleurs
symboliques aux classes sociales.

On sait que cet usage symbolique des couleurs est tres
ancien, indo-européen : bien connu des Indo-Iraniens (chez qui
la notion méme de « classe », « caste », est exprimée par des
mots, varna, pisfra, qui ont rapport a la couleur), il a été
signalé récemment chez les Hittites et a laissé des traces nettes
a Rome'’. Sur ces divers domaines, les couleurs retenues



¢taient le blanc (premiere fonction ; les prétres ; le sacré), le
rouge (deuxieme fonction ; les guerriers ; la force), le bleu
foncé ou le vert (troisiéme fonction ; les éleveurs-agriculteurs ;
la fécondité). Seule 1’Inde post-rgvédique, qui a placé une
quatrieme classe, celle des siidra asservis, au-dessous des trois
classes arya, a du méme coup remani€ le systeme, attribuant
aux vaisya le jaune et réservant aux Sidra la couleur foncée
sous sa forme extréme, le noir". Or la Rigspula, elle aussi,
associe des couleurs aux éponymes des classes sociales
germaniques ' : elle présente le bébé Prell, 4 sa naissance (str.
7) comme svartr, noir ; puis le bebé Karl (str. 21) comme
raudr ok riodr, rouge de cheveux et de visage ; enfin le bébé
Jarl (str. 34) est bleikr, d’un blanc brillant — et apparemment
Konr ungr, pour lequel aucune couleur n’est indiquée, est lui
aussi bleikr, en sa qualité de fils de Jarl. On voit que, si le noir
attribué a Prell et a sa descendance esclave ne surprend pas
plus que le noir des sidra indiens, en revanche le blanc et le
rouge, attribués respectivement aux nobles guerriers et aux
paysans libres, se trouvent, par rapport a 1’'Inde et déja au
prototype indo-européen, abaissés d’un niveau. Le tableau
suivant montrera comment le débordement d’Odin sur la
fonction guerriere, et celui de Thor sur la fonction de fécondité
peuvent expliquer cette « descente » du blanc et du rouge " :

ETAT INDO-EUROPEEN THEOLOGIE SCANDINAVE Rigspula
. . MG & iess daeinionsio Konr un,
blanc ~ magie Odin ... {gueire. noeirmeiinnes Jerl = blanc
o g T, (b
bleu (etc.) ~ fécondité Freyr, etc.:  fécondité terrestre. . ... ... } Karl ~ rouge!
brell ~ noir

En d’autres termes, 1’aspect d’Odin (guerre) incorporé a
Jarl et I’aspect de Thor (pluie fécondante) incorpore a Karl ont
pu entrainer respectivement sur Jarl et sur Karl des couleurs
symboliques qui, primitivement, se rapportaient aux aspects



d’Odin (magie) et de Thor (combat atmosphérique) non
incorporés a Jarl et a Karl'®. Le glissement n’aura pu qu’étre
facilité par le fait que la fonction magique, n’étant plus assurée
par une classe d’hommes, mais par ’'individu Konr ungr,
n’¢tait plus sentie comme homogene aux fonctions assurées
par Jarl et les jarlar, Karl et les karlar, et pouvait, sans
contrevenir a une harmonie déja rompue, rester en dehors du
jeu des couleurs.

Ces réflexions permettent de verser la Rigspula au dossier
de notre étude et d’entrevoir I’évolution simple et cohérente
qui, chez les Germains, a transformé en une structure originale

le prototype indo-européen.

[POSTFACE DE 1982]

Cette analyse de la Rigspula, vieille d’un quart de siecle,
uniquement consacrée a la hicrarchie sociale, n’avait pas
abord¢ deux points importants.

L’un, lui-méme complexe, peut se détailler ainsi : pourquoi
cet ancétre de I’humanité est-il le dieu Heimdall ? Pourquoi
cet ancétre attribue-t-il constamment a d’autres les produits de
ses engendrements ? Pourquoi ceux-ci sont-ils répartis entre
trois meénages qui portent les noms de trois générations ? Une
réponse unitaire, qui me semble toujours valable, a ¢été
proposée : le dieu Heimdall est, fonctionnellement, le
correspondant du dieu indien Dyu et, dramatiquement,
I’homologue du héros Bhisma, incarnation épique de Dyu ; et
cela par sa naissance, son caractére, ses missions, sa durée
méme. Je ne reviens pas sur ce remarquable parallélisme (voir
les références de 1959 [étude reprise ici méme, pp. 169-188] et
1968-1981, ci-dessus, n. 4).



L’autre point n’a pas été considéré jusqu’a présent dans
toute son ampleur : pourquoi, dans cette aventure en quatre
épisodes, qui se conclut, a la faveur d’une étymologie
complaisante, par I’établissement du premier roi scandinave
(Konr ungr), Heimdall est-il présenté aussi sous le nom de Rig
(vieil-islandais Rigr), ¢’est-a-dire, exactement transcrit, sous le
nom indo-européen que les rois celtiques, aussi bien gaulois
que gaéliques et brittoniques, ont conservé (gaulois -rix,
Rigo- ; irlandais 77, génitif, datif, accusatif rig, pluriel rig ; cf.
gallois rhi « prince, noble »), alors qu’il manquait déja au
germanique commun ? Ce ne peut €tre un hasard si la Rigspula
est ainsi encadrée par deux désignations du roi, [’une
¢trangere, 1’autre nationale. Il doit y avoir une intention.
Laquelle ?

Le poe¢me lui-méme n’est pas celtique, ni entierement, ni
« plus ou moins », comme on l’a encore soutenu tout
récemment avec des raisons tres faibles : 1) aucune tradition
analogue, aucune division réelle ou ideéale de ce type n’est
attestée dans une société celtique ; 2) au contraire, la division
dont la Rigspula expose la genese est archaique, conforme aux
divisions connues chez d’autres Germains et les noms (y
compris preell) qui en désignent les termes sont germaniques.
Il est donc faux de dire que « le poeme n’est raccrocheé au
domaine nordique que par une prose liminaire qui identifie
Rigr (celtique Ri) a Heimdallr » ; tout concourt a inverser la
proposition : ce qui fait probleme, c’est, dans ce texte unique,
pour cette intrigue unique, 1’appellation Rig (Rigr) donnée a
un Heimdall qui en est 1égitimement le héros.

D’autre part, en établissant cette liaison entre le nom du roi
celtique et la royauté scandinave, en faisant de Rig 1’ancétre,
I’instituteur et I’instructeur du konungr, 1’auteur n’a pas pu
vouloir signifier que les Scandinaves ont emprunté aux Celtes



des iles la fonction de royauté : ce serait faux, et les diverses
traditions dynastiques des Scandinaves, certainement connues
du pocte, se rattachent a des personnages, a des dieux
proprement nationaux (Ynglingar, Skioldungar).

Il est donc probable que le pocte, bien au fait de
I’organisation irlandaise comme de 1’organisation scandinave,
a voulu en exprimer la principale différence, celle qui a ¢été
soulignée dans I’article de 1958 qu’on vient de lire. Du fait du
druidisme, le roi irlandais n’est pas incorporé a la hiérarchie
sociale, n’en occupe pas le premier niveau ; elle est complete
sous lui, qui en reste détaché¢, possédant d’ailleurs en lui, a
titre personnel, les principes, les vertus caractéristiques des
trois niveaux sociaux (il est, suivant I’exigence de la reine
Medb, « sans jalousie, sans peur, sans avarice »). Au contraire,
le roi scandinave tel que le congoit le poc¢te encore paien est
partie intégrante de la hiérarchie, en remplit a lui seul le
premier niveau, magico-religieux, et c’est par cette forme de
puissance, supérieure aux autres mais intérieure a la
hiérarchie, qu’il est utile aux deux niveaux inférieurs : les
jarlar combattent, mais sont victorieux par la puissance
secréte de leur roi ; les karlar cultivent la terre, mais s’ils ont
de bonnes moissons, ils les doivent a la « vertu » de leur roi.
Cela est s1 vrai que, si la moisson est continiment mauvaise, si
le ciel refuse le vent a la flotte d’une expédition, c’est le roi
qui est religieusement immolé, et généralement immolé a
Odin, dieu, lui aussi, a la fois roi et magicien.

Si telle a bien été ’intention du pocte, les deux temps de
son petit roman se comprennent. 1) Le tenant d’une royauté
« a I'irlandaise », roi par lui-méme, indépendant et complet,
fonde d’abord par des engendrements mythiques tout ce qu’il a
virtuellement en lui, une hiérarchie sociale qui, dans ses
termes inf€rieurs, est aussi bien « a la scandinave » qu’« a



I’irlandaise » (paysan libre, noble militaire), 2) quand il en
arrive au niveau sup€rieur, a ce qui, en Irlande, serait 1’ordre
des druides, il n’engendre plus ; au lieu de procéder a une
création nouvelle et homogene aux précédentes, il extrait
seulement un membre de la classe des jarlar, ’adopte et fait
de lui un roi engagé dans la hiérarchie, a la manicre
scandinave, en lui transmettant la partie de sa triple essence
qui n’a pas encore ¢té utilisée et qui, une fois incarnée, par
I’action de son possesseur, donnera pleine valeur et plein effet
aux activités des deux classes libres.

D’ou est venue au poete 1’idée de se servir d’un mythe
national relatif & Heimdall, dont 1’analogie de Bhisma garantit
I’antiquité, pour faire un rapprochement, un ajustement somme
toute 1dyllique, entre les deux conceptions, celtique et
germanique, de la fonction royale dans son rapport a la
hiérarchie sociale ? FEtait-il de ces Scandinaves qui
fréquentaient les éphémeres comptoirs é€tablis sur les cotes
d’Irlande ? Avait-il simplement réfléchi, avec d’autres sans
doute, sur la ressemblance partielle et la différence
fondamentale des deux sociétés ? Quelque circonstance
politique particuliére 1’a-t-elle conduit a justifier doublement
une dynastie en la rattachant a la fois a Konr ungr et, par
I’artifice d’une interprétation, aux rig ? Dans I’ignorance totale
ou nous sommes de sa personnalité, il est vain de donner
forme aux hypotheses.

En tout cas, apres la conversion des sociétés scandinaves au
christianisme, avec [D’intervention d’un clergé romain
fortement organisé, la conception germanique ne pouvait se
maintenir comme telle et ne s’est pas maintenue. Mais cela est
une autre affaire. Bornons-nous a noter que la solution qui
s’est ordinairement proposée a ¢été, comme dans tous les



royaumes de 1I’Europe occidentale, 1’alliance, parfois facile,
parfois orageuse, entre le konungr et les nouveaux tenants de
la premiére fonction, les gens d’Eglise.
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12. Rituels indo-européens a Rome, 1954, 111 : « Albati russati virides », IV :
« Vexillum caeruleum », pp. 45-72 ; L’ldeologie tripartie des Indo-Européens,
1958, chap. 1, §§ 20-21.

13. 11 y a des traces rituelles de I’ancien systéme (blanc-brahmane, rouge-
ksatriya, noir-vaisya) : Gobhila G. S. 1V 7,7 ; Khadira G. S., 1V, 2, 12.

14. Sur la valeur précise de ces adjectifs de couleur, voir les notes de H.
GERING-B. SUMONS, Kommentar zu den Liedern der Edda, 1, 1927, pp. 349, 354,
360.

15. Chez les Germains continentaux, au Moyen Age, les couleurs du paysan
sont brun (ou gris), bleu les jours de féte : O. LAUFFER, Farbensymbolik im
deutschen Volksbrauch, 1948, pp. 20-22 ; G. WIDENGREN, « Harlekintracht und
Monchskutte, Clownhut und Derwischmiitze », Orientalia Suecana, 11, 1953, p. 53,
n. 3 (dans tout ce travail, on trouvera une foule de précieuses indications et
rectifications sur le symbolisme du bleu et du brun).

16. C’était plutét comme combattant, et comme équivalent scandinave d’Indra,
que Thor avait la barbe rouge — qui est passée, avec le Marteau, a saint Olaf ; cf.
aussi les boucliers rouges des Vikings et, sur le continent, les cheveux teints en
rouge de certains guerriers germaniques (TACITE, Histoires, IV, LX1). Mais le rouge
a bien d’autres valeurs : J. Th. STORAKER, Rummet i den norske Folketro (= Norsk
Folkeminnelag, VIII, 1923), pp. 51-54, § 14 (signification de la couleur rouge). A
c6té du rouge, le bleu était aussi une couleur de Thor : J. Th. STORAKER,
Elementerne i den norske Folketro (= Norsk Folkeminnelag, X, 1924), p. 113, n. 1.



NOTE [DE 1982]

Sur Heimdall et Dyu-Bhisma, voici le schéma de la
confrontation rappelée ci-dessus, n. 4) [voir 1’étude reprise ici
méme].

1) Bhisma est 1’incarnation de Dyu, « Ciel », dieu cadre,
enveloppant tout et, dans le temps, précédant et concluant tout.
En conséquence, dans I’épopée, Bhisma est le plus ancien des
héros qui prennent part au grand conflit et y périra le dernier, a
I’heure qu’il choisira, car il a le privilege de ne mourir que
quand il voudra, forme épique de sa longue durée.

Ce Dyu, condamné a s’incarner, a choisi comme mere la
déesse-riviére par excellence, la Ganga : en conséquence,
Bhisma, son incarnation, a ét¢ formé dans les caux de la
Ganga, neuviéme enfant, par 1’addition de huitiémes prélevés
sur huit enfants antérieurs, aussitdét noyés que nés. Lui vivra,
mais, homme et prince héritier, il devra renoncer a engendrer
et a régner lui-méme.

En fait, il aura, il sera beaucoup plus : « grand-oncle »
(appelé¢ couramment « grand-pere »), il traversera trois
générations et, a chacune, en organisant les mariages
convenables, il pourvoira a ce que la dynastie ait toujours un
représentant male, un roi, qu’il formera, chaque fois, a son
métier de roi. A la derniére génération, les fils produits par les
mariages de son choix, héros principaux du poe¢me, seront les
incarnations des dieux des trois fonctions, des trois « Etats » :
un roi juste et pieux, deux types de guerriers, deux « serviteurs
de leurs freres ».

2) Le dieu Heimdall habite au bout du monde, au pied de
I’arc-en-ciel, dans la demeure appelée Himinbigrg, « Falaises
du Ciel », ou 1l est le veilleur des dieux. Il encadre 1’histoire du



monde : né i drdaga, « a ’aube des temps », il périra le dernier
dans la bataille eschatologique.

Il est né, aux confins de la terre, de neuf meres, qui sont les
neuf filles d’ZAgir, dieu de la mer — elles-mémes
personnifications des vagues (d’ou I’appellation de « bélier »
qui lui est parfois donnée ; dans le folklore de certains peuples
maritimes du Nord, les vagues sont des brebis (cf. notre
« moutonner ») dont chaque neuviéme vague est le bélier).

Il engendre, dans trois geénérations successives, les types
des classes sociales fonctionnelles, mais chaque fois il
engendre pour d’autres, sans s’attribuer la paternité de
I’enfant. Progressivement, ces engendrements dissimulés
aboutissent a la naissance du roi Konr ungr, dont il prend en
charge la formation.

Avec des orientations diverses, les singularités des deux
carrieres se recouvrent et cette correspondance complexe 1)
assure que c’est bien le « fils des neuf meres » aquatiques,
c’est-a-dire le germanique Heimdall, qui est 1’agent des
engendrements de la Rigspula ; 2) confirme que le dessein de
ce poeme est bien la « genése du roi » ; 3) justifie que, bien
que ne régnant pas lui-méme, Heimdall soit dit dans cette
circonstance unique Rig, par référence aux sociétés celtiques
ou le roi est extérieur au systeéme des classes, et qu’il soit
I’éducateur du konungr germanique intérieur a ce systeme.

On comparera les pages que M. Régis Boyer vient de
consacrer a Heimdall dans Yggdrasill. La Religion des anciens
Scandinaves, 1981, pp. 220-222. Nos methodes, nos résultats
ne s’ajustent pas. Il ne semble pas que I’auteur connaisse le
parallele de Heimdall et de Dyu-Bhisma, bien qu’il me cite
— a vrai dire pour m’attribuer, p. 221, n. 1, un article des



Etudes germaniques de 1955 qu’il vaut mieux restituer a son
auteur, Jan de Vries.



Remarques comparatives

sur le dieu scandinave
Heimdall



L’¢étude qui suit fut publiée pour la premiere fois en 1959
dans la revue Etudes celtiques (vol. VIII, pp. 263-283, sous le
titre « Remarques comparatives sur le dieu scandinave
Heimdallr »), a la suite d’'une conférence faite a ’université
d’Oslo, le 26 septembre 1956, et de plusieurs cours au College
de France, en février et mars 1958.

Elle a été traduite en anglais par M. Francis Charat sous le
titre « Comparative Remarks on the Scandinavian God
Heimdall (1959) » et placée en appendice au livre Gods of the
Ancient Northmen (1973, pp. 126-140).

A I’exception de ses cinq premiéres pages, 1’article de 1959
a été pour partie repris littéralement et pour partie résumé dans
Mythe et épopée, 1 (ct. seconde édition, 1974, pp. 184-190).

Nous avons choisi de publier dans son intégralité la version
de 1959, mais en tenant compte des retouches qui lui furent
apportées par 1’auteur dans Mythe et épopée.



Le dieu Heimdall pose un des problémes les plus difficiles
de la mythographie scandinave'. D’abord, comme ont raison
de le répéter tous ceux qui s’intéressent a lui, par la faute
d’une documentation trés fragmentée et slrement tres
lacunaire ; mais davantage encore parce que les quelques traits
qui ont été sauvés de 1’oubli vont dans des sens trop divergents
pour qu’on puisse aisément les « penser ensemble », les
grouper comme les membres d’une structure unitaire.

Depuis le livre du Suédois Birger Pering’, les deux
dernieres ¢tudes sur Heimdall sont : 1) les deux pages (104-
105) ou j’ai résumé, en appendice aux Dieux des Indo-
Européens (1952), un cours donné a 1’Ecole des hautes études
en 1947-1948 ; 2) I’article que Jan de Vries a publié¢ dans nos
Etudes germaniques, X, 1955, pp. 257-268, sous le titre
toujours justifié : « Heimdallr, dieu énigmatique »° .

En 1947-1948, j’ai not¢é qu'une bonne part des
renseignements que les poemes eddiques et la prose de Snorri
nous donnent sur Heimdall se laissent pourtant harmoniser, si
I’on met au centre du concept divin la notion de
commencement : Heimdall serait un « dieu premier, initial ».
C’est 1a un type de divinité que non seulement Rome, avec
Janus, mais les religions des peuples indo-iraniens connaissent
bien. Leurs théologies et leurs rituels présentent ou utilisent en
mainte circonstance un dieu qui n’est pas le plus grand, le
summus, mais qui passe le premier, primus, avec les risques et
les priviléges que comporte cette position avancée . Heimdall,
lui aussi, sans €tre le principal dieu ni le chef des dieux, est
« premier » a divers €gards et selon les mémes spécifications
que Janus : dans le temps, il est né au début, i ardaga
(Hyndluljéd, 35) ; il est ’ancétre de I’humanité® (Voluspd, 1),



le procréateur des classes et I’instituteur de tout 1’ordre social
(Rigspula) ; dans I’espace, il est posté au seuil du monde divin,
« aux limites de la terre » (Hyndluljoo, 35), « a I’extrémité du
ciel », au bas bout du pont qui meéne au ciel (Edda de Snorri,
¢d. Finnur Jonsson, 1931, pp. 25, 32-33), et par suite, comme
Janus, il est le veilleur, la sentinelle, voror goda (Grimnismal,
13 ; Lokasenna, 48), avec les qualités qui peuvent Etre
souhaitées d’une telle sentinelle : il ne dort pas, il voit la nuit
comme le jour, il a une acuité¢ d’audition prodigieuse ; enfin,
dans les quelques contextes mythiques ou il n’apparait pas
seulement, mais agit, il ouvre I’action : au ping des dieux, il
parle le premier (Prymskvida, 14-15) ; dans D’eschatologie,
comme velilleur, il annonce par le son de sa trompe le drame
qui va anéantir le monde (Voluspa, 46 ; Edda de Snorri, éd.
citée, p. 72).

Jan de Vries n’a pas considéré que ce bilan unitaire fit
faux, mais il I’a trouvé — et quelques années de réflexion
supplémentaire me rangent a son avis — insuffisant. A mon
sens, cette conception d’il y a dix ans souffre de deux
faiblesses principales.

D’abord, la notion de « dieu premier » ne me parait plus si
simple. Elle est simple a Rome, ou Janus s’explique
enticrement par la définition que donnent de lui les érudits
anciens : dieu des initia, des prima. Mais un examen plus serré
des faits indiens et iraniens montre que ce terme trop
commode couvre des concepts différents, bien qu’apparentés :
dans la mythologie du Rg Veda et dans les rituels védiques,
Aditi la Non-liée®, Daksa ’Energie’, Usas I’Aurore®, Savitr
I'Impulseur’, Vayu le Vent', Tvastr D’Artisan", Dyu
(nominatif Dyauh) le Ciel, sont, a des titres divers, des dieux
qui « commencent », et ils coexistent sans faire double emploi.
Ce n’est pas ici le lieu de développer ce point, de définir



différentiellement les catégories des « dieux premiers » indo-
iraniens. Il suffira de dire qu’il existe, parmi ces dieux — et,
dans les transpositions ¢épiques, parmi les « héros
premiers » —, une variété que je proposerai d’appeler les
« dieux (ou héros) cadres ». Ces personnages, en effet, sont les
premiers dans le temps et dans I’action, mais ils y sont aussi
les derniers ; ils ouvrent, mais ils ferment ; et pour cela, quand
il s’agit de héros, ils ne vivent pas selon le méme rythme
temporel que les autres, que ceux qu’ils « encadrent » ; le Shah
Nameh, notamment, présente de ces personnages qui
vieillissent plus lentement, qui survivent a plusieurs
générations et qui président ainsi jusqu’au bout une longue
histoire qu’ils ont d’abord commencée'’. Il me semble
aujourd’hui que c’est a cette variét¢ de figure primordiale
qu’appartient Heimdall. Dans un travail déja ancien, écrit en
hollandais, Jan de Vries a pressenti 1’explication, comparant
Heimdall a des concepts grecs comme daxkopoag ypovoc,
naveniokomog Saipmv . Le rapprochement est fécond et devra
étre repris, mais 1’étre mythique qui, par son contenu, me
parait le plus voisin de Heimdall, c’est le dieu indien, pré-
indien, Dyaubh.

Jusqu’a des temps tout récents, nous ne pouvions dire que
peu de choses sur ce dieu Ciel, ancétre de beaucoup de dieux
et, parfois méme, des dieux. La découverte que Stig Wikander
a publice en 1947 sur « Darriere-plan mythique du
Mahabharata'® » permet de le connaitre mieux, non plus
seulement par 1’é¢tude directe des textes mythologiques qui,
trop vaguement, parlent de lui, mais a travers la réfraction
grossissante de sa transposition ¢pique. Wikander a signalé, en
effet, que les « bons » héros qui sont au centre du
Mahabharata, les cinq Pandava et leur femme commune, sont
la transposition, sur le plan humain, des divinités centrales de



la religion védique et déja prévédique. Les poctes ont
d’ailleurs fait cette opération en toute lucidité' puisque leur
livre introduit ces héros soit comme les fils, soit comme les
incarnations des dieux dont ils reproduisent le caractere, le
mode d’action, les affinités, et qu’il les groupe comme
I’¢étaient, dans la théologie, les dieux prototypes. La remarque
de 1947 est d’'une immense portée, qui s’étend au-dela du
groupe des Pandava'®, et I’on n’a pas fini d’en inventorier les
applications. Voici celle qui nous intéresse ici. L’action du
Mahabharata est tout entiere embrassée par un « héros cadre »,
Bhisma, qui n’est autre que le Ciel, Dyauh, incarné. En
chatiment d’une faute, le dieu a été condamné a naitre en
forme d’homme et, dans cette incarnation, regoit un rythme de
temps beaucoup plus lent que celui de I’humanité ordinaire,
durant, vieillissant sans faiblir. Il voit passer, il suscite les
générations successives des princes ses neveux, son role
essentiel étant justement de les susciter et de les protéger, sans
jamais se marier lui-méme. Premier né de sa famille, il ne
meurt qu’a la fin ; blessé, il suspend sa mort jusqu’apres la
grande bataille des Pandava contre les Kaurava, qui constitue
la matiere principale du poeme et que Wikander, dans une vue
hardie et juste, a compar¢e a la bataille eschatologique du
mazdéisme. Sans doute lisons-nous, avec 1’histoire de Bhisma,
une transposition ¢épique du comportement du *Dyaus
prévédique, dieu Ciel et dieu cadre, non pas souverain (les
souverains ¢€taient Varuna et Mitra), mais procréateur et
observateur vigilant, bien qu’inactuel, des dieux actuels.

Heimdall est de ce type. S’il est né au début des temps, 7
ardaga, c’est aussi lui qui survit le plus longtemps dans la
bataille du Ragnarek : quand tous les dieux qui doivent périr
en combattant ont péri, c’est lui qui livre le dernier duel,
contre le pernicieux Loki, et qui succombe le dernier, en



méme temps que son adversaire'’. D’autre part, sa
transcendance par rapport aux générations est bien marquée
dans la Rigspula eddique, ou on le voit engendrer les classes
sociales de I’humanité en entrant successivement chez trois
couples et en faisant trois enfants aux femmes de ces couples :
les couples sont curieusement appelés « le Bisaieul et la
Bisaieule », puis « 1’Aieul et 1’Aieule », puis « le Pére et la
Meére »'®. Une de ses vocations est ainsi de pourvoir aux
naissances  successives en  procréant chaque fois
officieusement sous le nom d’un autre, comme une des
vocations de Dyauh incarné¢ en Bhisma est, de génération en
génération, d’assurer les naissances nécessaires a la continuité
de la race, notamment, au moment le plus grave (pour la
naissance de Pandu et de ses deux fréres), en faisant procréer,
au compte d’un mort, par un frére de ce mort. D’autre part,
encore, Heimdall n’est pas le souverain du monde qu’il
pourrait étre en vertu de sa trés ancienne naissance ; il n’est
pas plus roi que ne ’est Dyauh incarné en Bhisma, qui, lui, a
renonc¢ formellement a ce droit royal que lui donnait la
primogeniture, et, comme de Dyauh incarné¢ en Bhisma, toute
son ceuvre dans la Rigspula tend, en fin de compte, a donner
aux hommes un roi'’, qui n’est pas lui ; il n’en est que plus
remarquable que le deuxieme nom de Heimdall, celui sous
lequel il procrée les classes de I’humanité, soit Rigr, c’est-a-
dire le nom irlandais — un nom étranger, et donc inefficace en
pays germanique — du « roi ». Ajoutez enfin que, dans cette
perspective et par ce rapprochement avec le Dyauh indien, les
traits célestes de Heimdall se justifient pleinement, car, s’il
n’est pas proprement le ciel, 1l est le plus céleste des dieux
scandinaves — plus céleste que Tyr qui, méme s’il correspond
phonétiquement a Dyauh, a pris une tout autre valeur™.
Comme dit Jan de Vries®', Heimdall « demeure au bout du
monde, au pied de 1’arc-en-ciel ; mais son palais est en haut



des cieux, dans la Himinbjorg... L’ arc-en-ciel, ¢’est le chemin
qui relie cet horizon limite au centre méme du ciel ; c’est en
haut du ciel, au sommet de 1’axe central, que le dieu-veilleur
guette tout le pourtour du monde** ».

La seconde insuffisance de I’explication de 1947-1948 est
que, si elle rend compte de la plupart des actions du dieu, elle
¢choue devant plusieurs traits, signalétiques plutot que
dramatiques, qui sont slirement importants. Par exemple, Jan
de Vries a raison” de trouver artificielle la maniére dont j’ai
rattaché au type du « dieu premier » — donc vieux, chenu —
une épithete caractéristique de Heimdall : « le dieu blanc »,
« le plus blanc des Ases ». Plus grave que cette blancheur, il y
a les rapports de Heimdall avec le bélier, d’une part, avec les
eaux et principalement la mer, d’autre part : ces deux ordres de
rapports s’expriment dans une série de traits précis dont j’ai
di, a la fin du bref expos¢ de 1952, déclarer qu’ils
demeuraient inexpliqués par le concept de « dieu premier ».
Avant d’€éprouver s’ils s’accordent mieux avec celui de « dieu
cadre », je voudrais d’abord, abstraction faite de toute vue
d’ensemble et m’en tenant a la lettre des données, aborder un
probléme plus réduit. Ces traits aberrants, en effet, non
seulement sont restés rebelles a mon explication comme a
toutes celles qui I’avaient préceédee, mais, en outre, on ne voit
pas comment ils s’harmonisent simplement entre eux : ils
paraissent sinon incompatibles, du moins incohérents. Cette
impression est-elle irrémédiable ? Je ne le crois pas.

Mais, d’abord, 1l est une maniere de traiter de tels
problemes contre laquelle il faut €énergiquement protester,
celle qui consiste a en faire évanouir I’énoncé. Les lecteurs qui
ont suivi mon travail, notamment dans Loki (1948), ne
s’étonneront pas de voir ici accepter comme des données
honnétes et authentiques les phrases sur Heimdall que nous



lisons dans Snorri. J’ai avancé maintes raisons de faire
confiance a la science et a la conscience du grand Islandais, en
réfutant Eugen Mogk et son école hypercritique sur les points
mémes qu’ils avaient choisis pour le discréditer*. Le livre de
Birger Pering sur Heimdall, si utile par ailleurs, montre dans
quel arbitraire on tombe lorsque, sans critére objectif, on se
permet de trier, parmi les dires de Snorri, ce qui serait valable
et ce qui ne le serait pas.

C’est ainsi que, d’accord avec Jan de Vries, je ne pense pas
qu'on ait le droit d’imputer a des faux sens ou a des
calembours de Snorri les rapports, qui sont multiples, de
Heimdall avec le bélier ; 1) Hallinskidi est un surnom du dieu,
mais d’abord du bélier, faisant référence, suivant
I’interprétation la plus naturelle, aux cornes recourbées des
deux cotés de sa téte. Gullintanni, « aux dents d’or », autre
surnom ¢étrange du dieu, a éteé depuis longtemps expliqué par le
fait que les dents des vieux béliers prennent une couleur qui
rappelle la dorure ; 2) Snorri consigne aussi un couple de
périphrases complémentaires, dont 1’une désigne 1’¢épée
comme la téte de Heimdall, Heimdallar hofud, et dont 1’autre
appelle la téte I’épée du méme dieu, hjorr Heimdallar
— beaucoup d’auteurs modernes ont fait valoir que ces deux
images s’expliquent bien par ’affinité du dieu avec un animal
dont I’arme offensive et meurtriére est justement la téte ; 3)
enfin, avec Jan de Vries et contre Birger Pering, je reste
sensible a la presque identit¢ du nom propre Heimdallr et du
nom poetique du bélier, heimdali, quelles que soient les
¢tymologies, discutées, de I'un et de 1’autre. Ces allusions a
une « nature bélier » du dieu, ou, du moins, a un mode
d’action comparable a celui du bélier, nous surprennent, mais
I’étrangeté ne donne pas le droit de les éliminer par des



critiques subjectives. Sur ce point comme sur tant d’autres,
Snorri savait mieux que nous ce qu’il disait.

Les liens qui rattachent Heimdall a 1’eau et, spécialement, a
la mer ont été heureusement moins contestés. IIs sont, eux
aussi, multiples : 1) dans son sarcasme, a la strophe 48 de la
Lokasenna, Loki le plaint ironiquement de devoir exercer son
métier de veilleur avec le dos boueux (ou humide ?), aurgo
baki ; 2) quant a son premier duel avec Loki, que les deux
combattants se livrent en forme de phoques, 7 selalikium, ¢tant
donné que Loki, on le sait par ailleurs, peut revétir toutes les
apparences, il faut bien que cette apparence précise lui ait été
imposée par la nature de son adversaire du moment, que nous
n’avons pas de raison de supposer dou¢ du méme talent
genéral de métamorphose ; 3) enfin et surtout, il y a la
naissance du dieu, véritable énigme, sur laquelle on n’a pas
non plus le droit d’exercer une critique arbitraire. Rappelons
les textes. Dans la Husdrdpa, poeme scaldique de la fin du
X° siécle qui mentionne le duel de Heimdall et de Loki,
I’adversaire de Loki est dit mogr medra einnar ok dtta,
« enfant d’une et huit meres ». Dans le Heimdallargaldr, c’est
Heimdall lui-méme qui se présente en ces termes : « Je suis
enfant de neuf meres, je suis fils de neuf sceurs. » La Petite
Voluspa insérée dans les Hyndluljoo précise en outre le décor :

35. Un étre naquit au début des temps,
d’une force prodigieuse, de la race des dieux ;

neuf I’enfantérent, I’homme [...]
filles de géants, aux confins de la terre %
Ces « confins de la terre », nous voyons ce qu’ils sont, trois
strophes plus loin, quand le poéme dit, de cet étre initial :

38. 1l se développa par les forces de la terre,

par la mer trés fraiche, par le sang du sacrifice de porcs ( ?).



Dés 1844, Wilhelm Miiller*® a expliqué ces neuf méres de
Heimdall, qui I’enfantent au point de rencontre nourricier de la
terre et de la mer, par les nio brudir d’un poeme de Snabiorn
(début du x1° siécle) qui sont clairement les vagues de la mer ;
et aussi par les « neuf filles d’ZEgir », dieu de la mer, dont
parle Snorri, citant un autre poéme scaldique et qui sont encore
certainement les vagues ; et généralement par les meyiar qui
représentent les vagues dans plusieurs textes poétiques (Baldrs
draumar, 12 ; les devinettes posées a Heidrek). 11 faut accepter
encore cet étrange énoncé bien que, comme dit Birger Pering
[op. cit., p. 187], « le mythe d’un dieu enfanté par neuf jeunes
filles marines n’ait laissé aucune trace dans les 1égendes du
Nord? ».

Telles sont les données a concilier. Quel peut en étre le
principe d’unité ? Comment accorder cette filiation a partir de
neuf sceurs qui sont les vagues avec les appellations et
attitudes qui évoquent le bélier ? Comment comprendre que ce
dieu-bélier qui, sans doute en tant que vieux bélier, a les
« dents d’or », soit aussi dit « le plus blanc des Ases » ? Un
bon hasard m’a fait rencontrer récemment un parallele ou ces
divers traits se composent aussi, mais d’une maniere plus
claire, et avec un sens immédiatement perceptible. Autrement
qu’a Jean 1. Young® ce sont les pays celtiques qui me
fournissent ici un moyen d’explication.

Le folklore gallois, médiéval et moderne, connait
naturellement des génies qui vivent dans la mer ou sur le bord
de la mer®. Le grand recueil publié en 1901 par John Rhys,
Celtic Folklore, Welsh and Manx, en cite de nombreux
exemples, mais celui qui va nous servir se trouve ailleurs, dans
le petit livre qu’un auteur local, J. Jones, sous I’ambitieux
pseudonyme de Myrddin Fardd, a consacré en 1909 au
folklore du Caernarvonshire : Llén gwerin sir Gaernarvon. A



la page 106, on y lit d’intéressants renseignements relatifs a y
Forforwyn, a la Mermaid, qu’on voit de temps en temps, dit-il,
sur des rochers, au-dessus de la mer, en train de peigner et
d’arranger sa chevelure : « On décrit la Morforwyn comme
¢tant de couleur brun sombre, avec un visage semblable au
visage humain, une grande bouche, un nez large, un front haut,
des yeux petits, sans menton ni oreilles, les bras courts et sans
coudes, et les mains pareilles aux mains humaines, si ce n’est
que les doigts sont joints par une espece de peau mince ; au-
dessous de la ceinture, c’est un poisson™... » Bien que cette
curieuse espece, dont le facies et les membres antérieurs
rappellent si curieusement le phoque, contienne théoriquement
des males et des femelles, Myrrddin Fardd note que le folklore
ne met cependant en scene que des femelles, des
morforwynion, et il ajoute® :

Dans les vieilles histoires galloises, on lit qu’il y en avait une qui portait
le nom de Gwenhidwy, dont les vagues moutonnantes étaient les brebis, et la
neuviéme vague le bélier.

Cette croyance s’inscrit dans un ensemble connu.
Beaucoup de folklores comparent les vagues qui, sous forte
brise, sont coiffées d’écume blanche (c’est ainsi que s’exprime
Myrddin Fardd : fonau brigwynion), a des animaux divers,
surtout a des chevaux ou a des juments, a des vaches ou a des
taureaux, a des chiens, a des moutons®. Nous disons en
France, « moutons, moutonner, moutonnant » et les Anglais
« white horses ». Les Gallois modernes, comme les Irlandais,
parlent de « juments (cesyg) blanches », mais c’est en moutons
que la vieille tradition rattachée au nom de Gwenhidwy,
comme les folklores frangais, basque, etc., transfiguraient ces
vagues. D’autre part, dans beaucoup de pays, les marins ou les
gens des cotes attribuent a certaines successions de vagues des
qualités ou des forces particulieres, parfois méme, dit Sébillot,
une puissance surnaturelle : 1l arrive ainsi que la troisieme, ou



la neuviéme, ou la dixiéme vague soit la plus haute, ou la plus
dangereuse, ou la plus bruyante, ou la plus entreprenante™.
Mais ce que je n’ai rencontré nulle part ailleurs que dans la
tradition galloise sur Gwenhidwy, c’est une combinaison de
ces deux croyances qui aboutit a faire de la neuvieme vague le

bélier des simples brebis que sont les huit vagues précédentes.

Cette représentation fournit une explication satisfaisante de
la partie du dossier de Heimdall que nous considérons : elle
permet d’ajuster sa naissance — neuf meres qui sont des
vagues, aux confins de la terre — et ses attributs de bélier :
nous comprenons que, quelle que flit sa valeur et sa fonction
mythiques, la sceéne de sa naissance faisait de lui, dans le
blanc moutonnement de la mer, le bélier produit par la
neuvieme vague™. S’il en est ainsi, il est juste de dire qu’il a
neuf meres, puisqu’une seule ne suffit pas, ni deux, ni trois,
qu’il en faut exactement une succession de neuf pour le
produire, et que la neuviéme, si elle est seule a ’enfanter, ne
I’enfante pourtant que parce qu’elle en a huit bien comptées
devant elle. Ainsi s’explique au mieux la singuliére expression
analytique de la Husdrapa, qui appelle Heimdall « le fils d’une
et huit méres » : cette décomposition du chiffre 9 est
excellente, mettant en évidence la seule vague décisive du
groupe. Ainsi s’explique aussi le plus simplement un des
surnoms du dieu, Vindhlér, qui a donné lieu a beaucoup
d’hypotheses, et qu’il suffit de prendre dans son sens littéral :
hlér est un nom poétique usuel de la mer ; vind-hlér peut donc
étre la mer, hlér, agitée sous 1’action du vent, vindr, et désigne
adéquatement le dieu né du point le plus distingué¢ de ce vaste
moutonnement. On congoit enfin que Heimdall soit caractérisé
comme « le plus blanc des Ases », hvitastr asa : dans les
transfigurations folkloriques du moutonnement, le blanc de
I’écume est souvent en évidence (white horses, « juments



blanches », etc.) et la morforwyn galloise propriétaire de ces
troupeaux blancs qui courent sur les vagues s’appelle elle-
méme Gwen-hidwy, ou plutdt, sans doute, Gwen-hudwy>,
dont le premier terme, seul clair, signifie Blanche.

Le texte de Myrddin Fardd m’est tombé sous les yeux en
1954, a Bangor, et, I’analogie avec Heimdall m’ayant
immeédiatement frappé, j’ai entrepris d’en savoir un peu plus
sur Gwenhidwy — car ce bon folkloriste se montre ici d’une
irritante négligence : yn yr hen chwedlau Cymreig ceir fod
un... Comme on souhaiterait une référence précise a ces
« vieilles histoires* » ! Je me suis reporté au plus récent livre
de folklore gallois, celui de T. Gwyn Jones, professeur de
littérature a Aberystwyth, Welsh Folklore and Folkcustom.
Dans la section « Fairies », page 75, il cite Myrddin Fardd, en
déplorant, lui aussi, ’imprécision de sa phrase ; et il reproduit
en outre deux vers d’un poéme du XxvI® siécle, tiré d’un
manuscrit d’Oxford que Myrddin Fardd ne devait pas
connaitre : dans ce poéme, Rhys Llwyd ap Rhys ap Rhicert
décrit un voyage en barque a la petite ile de Bardsey, Ynys
Enlli, I’lle aux vingt mille saints, lieu de p¢lerinage célebre
pendant tout le Moyen Age, a la pointe sud-ouest de la
presqu’ile de Lleyn ; voici comment il figure les vagues qui
deéferlent en ce tumultueux détroit :

haid o ddefaid Gwenhudwy

a naw hwrdd yn un a hwy.

un troupeau de brebis de Gwenhudwy
et neuf béliers avec elles 37
Peu apres, mon collégue et ami Brinley Rees, le folkloriste

de I'université de Bangor, m’avertissait que, dans un livre tout
frais paru (1954) de Francis Jones, The Holy Wells of Wales,



pages 134-136, se trouvaient heureusement rassemblés tous les
passages de la littérature ancienne et des recueils folkloriques
concernant Gwenhudwy. Le plus ancien document, deux vers
de Lewis Glyn Cothi, est de la fin du xv° siécle, mais suppose
évidemment une tradition ancienne® ; il donne a penser que
Gwenhudwy, moustachue, n’¢était pas plus appétissante que la
morforwyn type que nous avons vue décrite par Myrddin
Fardd. Dans un texte folklorique de 1829, I’inondation qui doit
détruire une ville est appelée « I’oppression de Gwenhudwy ».
Un manuscrit de Iolo Morganwg, parmi trois noms poétiques
de la mer, cite Maes Gwenhidwy, « la plaine de Gwenhidwy ».
W. Y. E. Wentz, dans un livre publié en 1911, Fairy Faith in
Celtic Country, page 152, dit qu’il a entendu sa mere appeler
« moutons de Gwenhidw » les petits nuages floconneux qui
apparaissent par beau temps. Dans Y Cymmrodor, XXIII,
1912, page 367, G. Hartwell Jones dit que, en Cardiganshire et
en Powys, le nom gwenhidwy, prononcé cnidw en Powys, ¢tait
jadis employ€ pour désigner un €tre insignifiant ou décrépit et,
notamment, un agneau souffreteux. Tout cela suffit a prouver
qu’il y a eu une authentique et complexe mythologie de
Gwenhudwy, dont il ne subsiste plus grand-chose. Mais
I’essentiel reste pour nous son troupeau, les vagues qui vont
par groupes de neuf, de « huit + une », produisant, a chaque
neuviéme, le bélier.

Je n’entends nullement suggérer ici que Gwenhudwy ou,
plutot, ses vagues et son bélier aient été jadis, dans la
mythologie, les homologues des meres de Heimdall et de
Heimdall lui-méme ; il me semble au contraire que, ce point
mis a part, les deux provinces mythologiques n’ont rien de
commun. Mais I’étrange troupeau de Gwenhudwy n’en permet
pas moins d’interpréter sans artifice la partie la plus imagée du
dossier Heimdall : on voit maintenant comment un €tre né aux



confins du monde, de neuf sceurs qui sont les vagues, peut non
seulement avoir des caracteéres aquatiques, mais aussi €tre
caractéristiquement blanc, et se comporter comme un bélier.
Dans nos études, expliquer n’est le plus souvent qu’unifier,
comprendre solidairement ce qui paraissait incohérent.

Peut-on pousser plus loin 'unification ? Cette naissance,
qui vient d’expliquer de manicre inattendue que Heimdall soit
aussi un bélier, peut-elle s’accorder avec le caractére qui nous
a tout a ’heure permis d’ordonner le gros, le reste de son
signalement et que nous avons résumé dans 1’expression
« dieu cadre » ? Ici encore, une correspondance précise s’ offre
a nous.

Revenons au dieu céleste, védique et prévédique, Dyauh et
a sa mythologie, telle qu’elle apparait en transposition épique
dans 1’histoire de Bhisma, « héros cadre » du Mahabharata.
J’ai rappelé que c’est a la suite d’une faute que Dyauh a di
s’incarner”. Comment s’est fait ce chatiment ? Ainsi qu’il
arrive souvent dans le poéme, le compilateur a juxtaposé deux
versions, entre lesquelles la critique occidentale aurait tort de
vouloir « choisir* ». Elles sont d’ailleurs toutes proches, mais
c’est seulement dans I’une que le nom de Dyauh est prononce.
En voici, en trois temps, les caractéristiques :

1) Dyauh n’est pas seul ; il y a huit coupables et huit punis,
lui et ses sept fréres*, lui principal coupable et les autres
complices, mais tous condamnés a la méme peine de
I’incarnation temporaire ;

2) Par pitié, pour leur éviter la souillure d’une matrice
humaine, la grande déesse aquatique — personnification du
Gange, de la riviere celeste autant que terrestre qui, dans la
Weltanschauung indienne, est plus importante que 1’Océan et
qui, d’ailleurs, sert d’épouse mythique a ’Océan —, la Ganga,



donc, décide d’étre leur meére ; elle se transforme en femme et
se fait faire des enfants par un roi ;

3) Elle les met au monde tous les huit, successivement,
avec des destins bien différents. Pour les sept premiers, se
conformant a la priere qu’ils lui ont adressée avant leur
incarnation, elle les jette a peine nés dans ses propres ondes en
disant : « Je t’aime ! », et les noie, en sorte qu’ils ont purgé
leur peine en un temps trés court . Seul, le huitiéme et dernier
restera sur terre, grandira, aura une carricre — et quelle
carriere ! Son rythme de temps sera plus lent que celui de
I’histoire qu’il « encadrera » : ¢’est Dyauh-Bhisma.

Cette transposition €pique laisse sans doute entrevoir, sur la
naissance du dieu lui-méme, de Dyauh, un trait mythique dont
les hymnes du Veda n’ont pas eu occasion de faire mention®
et dont la signification cosmique est transparente (qu’on songe
a I’étroite liaison, en Gréce, d’Okéanos et d’Ouranos*) : Ciel
naissait d’une grande déesse aquatique, le dernier et seul
survivant d 'une serie de huit freres dont tous les autres, avant
lui, s ’aneantissaient aussitot nés dans les eaux maternelles. La
seconde version €pique, celle qui ne nomme pas Dyauh, offre
dans les chiffres une correspondance plus complete : le seul
survivant final est non le huitiéme, mais le neuvieme, constitué
par la synthése de portions d’eux-mémes que les huit noyés
ont accepté de donner a cet effet”. Sous ses deux formes, on
sent combien cette scene, bien que différente dans
I’affabulation, est, dans son principe et dans son ressort,
proche de la tradition scandinave sur la naissance de
I’homologue de Dyauh, de ce Heimdall qu’ont enfanté neuf
vagues — exactement, d’apres 1’analyse que suggere le bélier
de Gwenhudwy, qu’a enfanté la neuvieme, venue apres huit
autres *.
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de ces deux versions par Ronald M. SMiTH, « The Story of Amba in the
Mahabharata », Brahmavidya, the Adyar Library Bulletin, XIX, 1-2, 1955, pp. 91-
96.

41. Ces huit fréres sont le groupe des dieux Vasu. Dés les Brahmana, il arrive
que Dyauh soit ainsi compté parmi les Vasu : par exemple, SatapathaBrahmana,
X1, 6, 3, 6. Ailleurs (par exemple ibid, IV, 5, 7, 2), Dyauh et Prthivi, Ciel et Terre,



forment les deux termes complémentaires qui portent a trente-trois le nombre des
dieux, aprés les douze Aditya, les onze Rudra et les huit Vasu. Ces affectations sont
certainement artificielles.

42. Mahdabharata, 1, 3907-3908 :
ramamanas taya sardham yathakamam naresvarah
astavajanayat putran tasyam amarasannibhan.
jatam jataiica sa putram ksipaty ambhasi bharata
prinamy aham tvam ity uktva ganga srotasy amajjayat.

43. Dans le cas de Pandu (maladivement péle ; frappé d’une interdiction
sexuelle équivalente a I’impuissance), des textes rituels nous ont gardé les traits
mythiques équivalents de son prototype Varuna ; pour la roue du char de Karna
enfoncée dans la terre, pour les « pas de Krsna », les hymnes mémes font au moins
des allusions aux aventures ou actes de Surya et de Visnu qui en sont les
prototypes ; Dhrtarastra a la cécité que des textes rituels attribuent a son prototype
Bhaga (voir références ci-dessus, n. 16). Ici, par analogie, on peut penser que le
mécanisme de la transposition a ét¢ le méme, mais il n’y a plus trace du mythe
prototype : a vrai dire, ni les hymnes ni les rituels n’utilisent de mythes relatifs a
Dyauh.

44. La plus vieille forme attestée de ces rapports, I’homérique, fait d’Okéanos
le pére primordial, et de toute chose, dieux compris, Oedv yéveoic. Plus tard
(Hésiode, etc.), il sera 1’'un des Titans, fils d’Ouranos et de Gaia.

45. Mahabharata, 1, 3860-3862 :

Vasava iicuh :

jaian kumaran svan apsu prakseptum vai tvam arhasi

yatha na cirakdlam no niskrtih syat trilokage.
Gangovaca :

evam etat karisyami putras tasya vidhiyatam

nasya moghah sangamah syat putrahetor mayd saha.
Vasava sicuh :

turiyardham pradasyamo viryasyaikaikaso vayam

tena viryena putras te bhavita tasya cepsitah.

46. Le dieu celtique Lugu-, tel qu’on peut I’imaginer d’apres le Lug irlandais et
le Lieu Llawgyfes du Mabinogi de Math, n’est pas un « dieu cadre » ni un « dieu
Ciel ». On n’en trouve pas moins attachés a ses « enfances » les quatre thémes qui
constituent aussi les « enfances » de Dyauh-Bhisma : 1) comme Bhisma, a sa
naissance, il est le seul survivant d’un groupe de fréres (deux dans le Mabinogi,
I’autre étant Dylan Ail Ton « Dylan semblable a la Vague » ou « fils de la Vague » ;
trois dans un récit folklorique sur Lug, W. J. GRUFFYDD, Math vab Mathonwy,
1928, p. 73, cf. p. 67) dont les autres ont été aussitot noyés dans la mer ou dont
I’autre (Dylan) a été accueilli par la vague ou il s’est jeté et ou il a acquis les



propriétés d’un étre aquatique ; 2) en liaison avec ce théme, de méme que Bhisma
et ses fréres ainés noyés sont les fils de la riviére cosmique, la Ganga, personnifiée,
de méme Lieu et son frére ainé Dylan sont les fils d’Aranrot (Arianrhod), héroine
marine, dont le séjour est encore marqué par un récif (John RHYS, Celtic Folklore,
Welsh and Manx, 1, 1901, pp. 207-209 ; le théme se reconnait dans les 1égendes
irlandaises sur Lug, né¢ d’une princesse enfermée dans la Tor Mor de I’ilot de Tory,
«on a cliff jutting into the Ocean », GRUFFYDD, op. cit., p. 65, etc.) ; 3) la naissance
de Bhisma (Mahabharata, 1, 3924-3959) et celle de Lug (GRUFFYDD, op. cit., p. 65,
etc.) sont la conséquence directe et vengeresse du vol d’une Vache merveilleuse, de
la « Vache d’Abondance » (la naissance de Lleu est introduite, moins directement,
par le vol des cochons merveilleux de Pryderi, des premiers cochons connus dans
I’1le de Bretagne) ; 4) le jeune Lleu (traces de ce théme sur I’irlandais Lug :
GRUFFYDD, op. cit., p. 71) est frappé de trois interdictions qui, si elles n’étaient pas
« tournées » par 1’habileté de son oncle, le magicien Gwydion, inhiberaient sa
carriére : il ne doit pas recevoir de nom, ni d’armes, ni d’épouse ; Dyauh, incarné
dans le jeune prince Devavrata, est frappé de deux interdictions : il doit renoncer a
étre roi et a se marier ; comme il accepte héroiquement ces interdictions, les dieux
et les hommes lui conférent un nouveau nom, « Bhisma » (Mahabhdarata, 1, 4039-
4065). Compte tenu de la valeur magique du nom, bien établie dans le domaine
celtique comme ailleurs, on notera que les trois interdictions qui menacent Lleu se
distribuent sur les trois fonctions de magie, de force guerriére et de fécondité.



Notes sur le bestiaire
cosmique de [ 'Edda
et du Rg Veda



Ces notes ont ¢éte publiées pour la premicre fois en 1959
dans les Mélanges de linguistique et de philologie. Fernand

Mossé in memoriam (Paris, Librairie Marcel Didier, pp. 104-
112).

Elles ont été traduites en anglais par M. George Gopen sous
le titre « Notes on the Cosmic Bestiary of the Edda and the Rig
Veda (1959) » et placées en appendice au livre Gods of the
Ancient Northmen (1973, pp. 141-150).



A tous les étages du Fréne Yggdrasil se presse une faune
dont les analogies avec des représentations folkloriques ont été
progressivement reconnues' et pourraient encore étre
multipliées. Par exemple, I’aigle qui loge dans ses branches et
les serpents blottis a ses racines rappellent, plus que les
Oiseaux et les Serpents en guerre, 1’oiseau et le serpent
particuliers qui, dans certains contes, occupent, ennemis, ces

A by 2
memes positions sur un arbre”.

En plus de ce véritable axis mundi, qui monte des entrailles
de la terre jusqu’au ciel, la mythologie nordique connait un
autre arbre, nommé Lcerad (vieil-islandais Leradr), moins
ambitieux, qui se trouve tout entier dans le monde supérieur,
exactement a proximité ou a I’intérieur de la demeure d’Odin.
On y a vu avec vraisemblance le correspondant mythique soit
de ’arbre du village®, soit de ’arbre qui, parfois, comme le
chéne de la grande salle des Volsungar, traverse la maison,
dont il a sans doute formé d’abord 1’armature®. Tout cela, en
tout cas, dérive de la méme idée qui se réalise aussi dans
I’Arbre du Monde® et il est difficile, peut-étre illusoire, de
prétendre déterminer si la pratique a produit I’image mythique
ou s’en est inspiree.

Le Leerad a un environnement animal a peine moins riche
que le peuplement du grand Fréne, et en partic de méme
espece. Celui-ci non seulement héberge a son pied les serpents
et dans ses branches 1’aigle (avec, parasite entre les yeux, le
petit vautour), mais encore sert de gymnase a un perfide
¢cureuil et de paturage a quatre cerfs. De 1’arbre Lerad, il est
dit aux strophes 25 et 26 des Grimnismal :

25. Heidrun est le nom d’une Chévre qui se tient sur [le toit de]

la demeure du Pére de I’Armée (= Odin)

et broute les rameaux du Leerad ;



elle doit remplir la cruche de clair hydromel :
cette liqueur ne peut diminuer.
26. Eikthyrnir est le nom d’un Cerf qui se tient sur [le toit de]
la demeure du Pére de I’Armée
et broute les rameaux du Larad ;
de ses bois des gouttes tombent dans le Hvergelmir :

de la prennent leurs cours toutes les eaux.

Le Hvergelmir, « le chaudron bouillonnant », est en effet la
source de tous les cours d’eau’. La strophe 26 montre qu’il est
placé — dans cet ensemble — au pied méme du Lerad, c’est-
a-dire encore dans 1’enclos d’Odin, dans le monde supérieur,
puisque 1’eau dégouttant des bois du Cerf peut I’atteindre et
que les fleuves terrestres y prennent naissance. Les strophes
suivantes’ énumérent d’ailleurs de nombreux fleuves, aux
noms de fantaisie, dont les derniers « tombent » chez les
hommes et, de 1a, dans le gouffre souterrain de Hel (str. 28-
29), mais dont les premiers ne paraissent pas s’¢loigner du
domaine des dieux, per hverfa um hodd goda (str. 27)°.
Snorri, lui, situe le Hvergelmir a ’une des racines de 1’autre
arbre mythique, du Fréne, juste au-dessus du Niflheim, dans le
monde souterrain. Suivant cette conception, c¢’est donc dans le
réservoir-source que se trouvent apparemment les serpents
anonymes, ormar, et certainement le serpent ou dragon
nommé Nidhogg, qui rongent les uns les racines, 1’autre le bas
du tronc du Fréne’. Les deux arbres étant mythiquement
¢quivalents, la transposition de Snorri est explicable et sans
doute y avait-il déja flottement avant lui pour la localisation du
Hvergelmir au pied de 1’un ou de ’autre.

Uno Holmberg a donné une interprétation satisfaisante d’un
des quadrupédes situés « en haut » des deux représentations '’
Comme ces arbres correspondent, en derniere analyse, a 1’axe
du monde, le Cerf qui broute les rameaux ou les cerfs qui
é¢voluent dans les branches représentent une ou des



constellations voisines du sommet de I’axe, c’est-a-dire de
I’¢toile polaire, elle-méme peut-étre figurée sur le Fréne par
I’aigle. D’autres peuples du Nord présentent, en effet, des
images comparables : les Lapons de Scandinavie appellent
encore sarw, sarva, « Renne » ou « Elan », ce que nous
appelons « Grande Ourse » et le nom se retrouve chez
plusieurs peuples de la Sibérie (Samoyedes, Ostiaks), comme
aussi celui de « Renne » au Groenland. Cette interprétation
s’étend naturellement a I’autre quadrupede du méme niveau, a
la Chevre, en qui il n’y a aucune raison de voir un
dédoublement ou démarquage du Cerf, puisque leurs offices
cosmiques sont bien différents et également utiles'*. Les deux
animaux qui broutent le Lerad doivent donc figurer deux
constellations peu mobiles, placées dans 1’extréme nord du
ciel. Les anciens Scandinaves, ceux de Norvege surtout, hardis
navigateurs, avaient certainement une astronomie, exprimeée
dans une imagerie astrale que le savoir prestigieux venu de la
Méditerranée a rejetée dans 1’oubli, mais dont il reste des
traces mythiques comme celle-ci, ou comme les « Yeux de
Thiazi™ », ou encore '« Orteil d’Aurvandil », nom d’une
¢toile qui, a en juger par des valeurs d’éarendel en vieil
anglais, était, pour la communauté germanique, 1’étoile du

matin *.

Blotti dans les eaux du Hvergelmir (seulement quand celui-
ci est placé sous le Fréne), le serpent ou dragon Nidhogg ne
comporte naturellement pas d’explication astronomique : il est
un €tre souterrain, un étre du fond, et un €tre nuisible qui, dans
la bataille ou terre et dieux périront, sera du c6té des démons
et des monstres.

*

Ce sont sans doute des conceptions de ce genre qui ont
donné naissance a deux figures énigmatiques du Rg Veda, le



« Bouc a un pied » (4ja"

¢kapad) nommée cinq fois, et le
« Serpent (ou Dragon) du fond » (4hi budhnya) nommé douze
fois'®. Le premier n’est mentionné qu’avec le second (presque
toujours immédiatement avant ou apres lui dans les listes
nominatives ou ils s’insérent tous deux), sauf en X, 65, 13, ou

I’énumération est celle-ci :

Que la fille de Paviru (I’éclair ?), le tonnerre, le Bouc a un pied, le
porteur du Ciel, le Sindhu (ou la riviére), les eaux océaniques, que tous les
dieux écoutent mes paroles, [ainsi que] Sarasvati (déesse-riviere), avec les
pensées pieuses, avec Puramdhi (I’ Abondance divinisée).

Mais ce texte rappelle de tres pres X, 66, 11, ou les deux
figures sont, comme d’habitude, rapprochées :

Que l’océan, le Sindhu (ou la riviere), I’espace, 1’entre-ciel-et-terre, le
Bouc a un pied, le tonnerre, la mer, le Serpent du fond écoutent mes paroles,
[ainsi que] tous les dieux et mes généreux patrons.

L’association est donc fondamentale. Le deuxiéme texte,
par les concepts symétriquement placés devant chacun des
deux animaux, et le premier, par les concepts qui entourent le
Bouc, suggerent un rapport local plus particulier du Bouc avec
I’air et le ciel, du Serpent avec les eaux. Le peu qu’on sait par

. . . . 1
ailleurs confirme cette distribution"’.

Pour le « Serpent du fond », on observe le va-et-vient,
ordinaire dans le Rg Veda, entre la conception des eaux
terrestres et celle des eaux atmosphériques, entre I’océan et le
nuage : les théologiens indiens (déja le Naighantuka, 5, 4)
I’ont classé parmi les divinités de la région intermédiaire. Mais
son ¢pithete indique qu’il a di étre d’abord au bas du monde,
au « fond », sans subtilité, dhir budhnésu budhnyah « le
Serpent du fond, dans les fonds », comme dit énergiquement
X, 93, 5. Son affinité pour les eaux est en tout cas certaine :
trois fois il est joint a Apam Napat, « le petit-fils des eaux »,
trois fois a samudra, 1’océan, et VII, 34, 6, le montre
« siegeant dans le fond des rivieres, dans les espaces (ou les



ténébres ?) », budhné nadinnam rdjassu sidan. Tout divin qu’il
est, son aspect maléfique, redoutable, ressort de la seule pricre
précise qui lui soit adressée : par deux fois, le pocte lui
demande de ne pas nuire, md no 'hir budhnyo rise dhat (V, 41,
16, et VII, 34, 17).

Quant au Bouc, les usagers et exégetes indiens du Rg Veda
qui, bien avant Max Miiller, cherchaient le soleil ou il était et
ou il n’était pas, I’ont plié¢ sans peine a leur doctrine. Pour eux,
le Bouc est le soleil, a moins qu’il ne soit, plus généralement,
le feu'®. Déja le Taittiriya Brahmana, 111, 1, 2, 8, dit de lui " :

Le Bouc a un pied s’est levé de ’est (ud agat purastad), réjouissant tous

les étres. Tous les dieux vont & son appel... Il est monté dans I’espace, il est
allé au ciel...

Mais ces formules, solaires en effet, ne prouvent rien pour
les temps antérieurs : elles expriment un systeéme d’explication
dont le contexte, et généralement les Brahmana, contiennent
d’autres exemples. Ce verset fait partie en effet d’une longue
série (I11, 1, 1 et 2)*, bien intéressante et archaique a d’autres
¢gards, ou sont invoquées ou mentionnées les divinités jointes
comme patronnes aux vingt-huit astérismes lunaires, ou
naksatra® ; le Bouc a un pied et le Serpent du fond s’y
rencontrent donc avec vingt-six autres, et le méme parti pris
solariste se manifeste a propos de plusieurs, qui n’étaient
stirement pas des « soleils » dans les hymnes, mais qui ont été
ensuite, et trés tot, compris comme tels et ramenés a ce type :
par exemple, parmi les Aditya™, si Aryaman échappe encore
ici a ce destin qui est pourtant constamment le sien dans les
Brahmana, il est dit de Mitra (III, 1, 2, 1) qu’« il va sur les
routes foul€es par les dieux, étendues dans I’espace » ; la
femme du créateur Prajapati, Rohini, que ne connait pas le Rg
Veda, mais qui est importante dans 1’Atharva®, donne lieu
presque a la méme formule que le Bouc : « La lumineuse



Rohint s’est levée de I’Est, donnant le bonheur a toute
’humanité » (111, 1, 1, 1-2)*.

Beaucoup d’indianistes ont néanmoins accepté de
transporter telle quelle cette valeur dans le Rg Veda, et cela
non seulement a I’époque ou fleurissait, ou se fanait, la
mythologie solaire (V. Henry, M. Bloomfield), mais plus
récemment. En 1933, dans un séduisant article®, M. Paul-
Emile Dumont a exprimé 1’opinion que le Bouc & un pied
n’¢tait autre originellement que le Dieu Pisan, lui-méme
compris comme le soleil *°.

Quant a moi, je crois de moins en moins que le vieil
hymnaire soit multisolariste a ce point. Le dieu soleil y est
abondamment présenté, mais en clair, par son appellatif,
Strya. S’il arrive, en vertu de la rhétorique et peut-étre de la
philosophie déja panthéiste de ces vieux textes, que d’autres
dieux lui soient assimilés ou recoivent ses attributs, cela
n’entame pas, ne supprime pas leur individualité propre,
souvent fort différente. Il se trouve que, dans quatre des cinq
hymnes ou parait le Bouc a un pied, le soleil, Siirya, est aussi
mentionné. Cela n’est certes pas une preuve absolue de leur
distinction, puisque, dans ces listes, quelques dieux — rares —
sont mobilisés deux fois, d’ailleurs toujours en clair, les deux
fois sous le méme nom, sous leur nom ordinaire. Mais on n’est
pas porté¢ a établir une identité « Bouc unipede = Soleil »
quand on voit par exemple que, dans ’hymne 65 du livre X, a
la strophe 13, citée ci-dessus, ou le Bouc est nommé apres la
fille de I’éclair et le tonnerre et avant le porteur du ciel, la
riviere, les eaux océaniques, etc., succede une strophe 14 ou
est justement nomme Siirya, le soleil.

L’ingénieuse interprétation que Jean Przyluski®’, suivi et
complété par M. Dumont, a donnée de 1’épithéte « unipede »
appliquée a un personnage solaire, ne se laisse pas non plus



aisément transporter au Rg Veda. Dans un texte du
Mahabharata, le soleil est décrit comme une chose lumineuse
qui, par un pada (pied ? rayon ?) noir, pompe pendant huit
mois 1’eau qu’elle reversera en pluie pendant les quatre autres.
Il n’est pas slir que cette image ait un rapport avec notre Bouc,
mais, si ce rapport existe, il n’est lui aussi que 1’effet d’une
adaptation tardive, car il parait plus que difficile d’attribuer
aux poetes des hymnes un mythe que Przyluski pense
« suggéré aux populations de 1’Asie des moussons par le
spectacle des trombes ». Aucun des nombreux passages du Rg
Veda parlant du soleil ne fait la moindre allusion a ce
processus de « pompage » saisonnier.

Ces diverses raisons recommandent de voir, dans le Bouc a
un pied du Rg Veda, un étre mythique différent du soleil. On
peut seulement ajouter que ’assimilation a pu étre favorisée
par le fait que le Bouc semble avoir été, de droit et de tout
temps, un étre logé dans le ciel, et lumineux. C’est cette
conclusion humble et limitée que permet le seul texte de
I’Atharva Veda ou il soit nommé, une strophe obscure d’un
des « hymnes Rohita » (XIII, 1, 6)**. C’est elle aussi qu’on
peut tirer du fait que, dans la littérature post-védique, la
survivance presque unique” du Bouc a un pied — et aussi du
Serpent du fond, dorénavant son compagnon inséparable — se
trouve, comme on 1’a vu, dans la liste des vingt-huit patrons
des constellations du zodiaque lunaire ; certes, nos deux
animaux frayent la avec beaucoup de divinités, y compris les
plus grandes, qui n’avaient pas de prédisposition spéciale pour
ce role ; mais justement, si deux figures aussi insignifiantes
dans le Rg Veda ont été recueillies, sauvées dans cet ensemble
a coté de Varuna, de Mitra, d’Indra, de Visnu, etc., ¢’est peut-
étre que, a la différence de ces dieux qui s’imposaient partout
par leur notoriété, elles avaient, ou au moins ['une d’elles



avait, entrainant [’autre, un rapport direct et traditionnel avec
les luminaires du ciel.

Peut-on préciser davantage ? Il y a un demi-siecle, dans un
livre qui ne jouit pas d’une bonne réputation, H. Brunnhofer a
cru montrer que le Bouc a un pied était le nom de cette étoile
polaire, fixe (dhruvd), qui a joué un role héroique, au
x1x° siécle, dans les discussions sur la date du Rg Veda™. 1l
interprétait 1’épithéte « unipeéde » comme exprimant le fait
« dass der Polarstern, d. h. der Bock, immer auf ein und
derselben Stelle unbeweglich stehen bleibt, gleich als ob ihm
die Fiisse zum Gehen mangelten, oder als ob er wie ein Storch
in Ewigkeit auf einem einzigen Beine stinde ». 1l n’a sans
doute pas raison, bien que ses arguments aient touché un esprit
aussi critique que A. Hillebrandt®. Il n’est pas certain,
notamment, qu’on soit en droit, avec lui et d’autres,
d’appliquer a cette figure quelques passages des hymnes ou
parait, dans des contextes plus explicites, un certain ajd
mythique, sans la précision « a un pied », une sorte d’Urgott
(compris déja a-jd, « non-n¢ » ?) dont le service principal est
d’avoir fixé ou étayé (dhr-, skambh-) la terre et surtout le
ciel*”. Il faut rappeler cependant que, dans X, 65, 13, le Bouc a
un pied est immédiatement suivi du « porteur (ou
mainteneur)™ du ciel », divé dhartd, comme si I'un des deux
concepts appelait I’autre ; or, au genre animé, ce « porteur (ou
mainteneur) du ciel » est proche de [I’image d’une
Himmelsstiitze (dharman divo dharune, X, 170, 2, en parlant
de la lumiere du soleil), d’une « Himmelsstiitze » inanimée
(divo... skambho dharunah, 1X, 74, 2, ou vistambho dharuno
divah, 1X, 2, 5, appliqué mystiquement & Soma ™). Le Bouc a
un pied pouvait étre, non [’étoile polaire, mais une
constellation voisine et, par conséquent, peu mobile.



Cette conception serait confirmée par le fait que, dans leur
fonction de régents des vingt-sixieme et vingt-septicme
astérismes lunaires ™, et sous des noms a peine altérés, le Bouc
a un pied et le Serpent du fond sont rattachés a Kubera, dieu
de la richesse, et, comme tels, gardent avec lui I’or « fabriqué
par le Feu dans la terre et accru par le Vent™ » : or Kubera est
celui des quatre lokapala, des Maitres des points cardinaux,
qui siege au nord.

On entrevoit ainsi, sous les fugitives allusions des hymnes,
une conception prévédique voisine de I’image plus réaliste que
donne, deux mille ans plus tard, la cosmographie scandinave :
a un Serpent du fond répondait, vers le haut de Iaxe du
monde, un Bouc presque immobile, sans doute figuré dans
quelque groupe d’étoiles”’.

Cette conception rend compte aussi d’une représentation
mythique des Indiens aberrants de I’Hindoukouch (Nouristan,
jadis Kafiristan), dont nos recherches comparatives n’ont pas
encore utilisé les traditions, étonnamment archaiques. Dans le
passionnant récit de son voyage de 1889, sir George Scott
Robertson écrit ceci® :

A good story was told me about the sacred tree, whose branches were
seven families of brothers, each seven in number, while the trunk was Dizane
(déesse de la prospérité agricole : cf. véd. Dhisana [Morgenstierne] 39) and
the roots Nirmali (déesse des accouchements) ; but the record of this story
was lost in a mountain forrent.

Robertson rapporte néanmoins, a propos de la naissance du

dieu Bagist, quelques autres détails sur cet arbre €trange ; il les
tenait du grand prétre de la vallée de Kam™.

In a distant land, unknown to living men, a large tree grew in the middle
of a lake. The tree was so big, that if any one had attempted to climb it, he
would have taken nine years to accomplish the feat ; while the spread of its
branches was so great that it would occupy eighteen years to travel from one



side of it to the other. Sataram (dieu de I’atmosphere, régulateur de la pluie,
cf. sk. sudharma [Morgenstierne 41] ou Indra Sutraman ?) became
enamoured of the tree, and journeyed towards it. On his near approach he
was suddenly seized with a mighty trembling, and the huge tree burst asunder
disclosing the goddess Dizane in the center of its trunk. Satardm had,
however, seen enough ; he turned round and fled in consternation.

Dizane began to milk goats (a question as to where the goats were, in the
water or on the tree, was thrust aside with a wave of the hand). While she
was engaged in this occupation, a devil observed her. He had four eyes, two
in front and two behind. Rushing forward, he seized Dizane, while she bent
her head to her knees, quaking with terror. The fiend tried to reassure her,
saying, « It is for you I have come ». She afterwards wandered into the
Presungul, and stepping into the swift-flowing river, gave birth to an infant,
who at once, unaided, stepped ashore, the turbulent waters becoming quiet

and piling themselves up on either hand, to allow the child to do so 2

C’est ainsi que naquit Bagist, dieu des eaux et distributeur
des richesses (cf. védique Bhdga, dont son nom parait étre un
superlatif barbare). Comme on déplore que Robertson n’ait pu
obtenir de son impérieux informateur la certitude que les
cheévres dont Dizane, aussitot manifestée, s’est mise a tirer le
lait étaient, comme il semble probable, on the tree !
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11. Cf. I’aigle (2 une patte !) sculpté en haut des perches représentant 1’axe du
monde chez les Dolgan sibériens, Uno HOLMBERG, Der Baum des Lebens, 1922,
p. 16.

12. Malgré HOLMBERG « Valhall... » (voir ci-dessus, n. 10), p. 345, qui dit de
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13. Skaldskaparmal, chap. 1v (éd. FINNUR JONSSON de I’Edda Snorra
Sturlusonar, p. 81).

14. J. de VRIES, op. cit., § 432. Des tentatives d’identification stellaire des
« yeux de Thiazi » ont été faites par Nat. BECKMAN (a de la Lyre et a du Cygne) et
par L. Fr. SCHROETER (Castor et Pollux) dans Maal og minne, 1919, pp. 44-45 et
121-122.

15. Trés tot, les Indiens ont spéculé sur ce nom du bouc, I’interprétant a-jd « le
non-né¢ » ; beaucoup d’indianistes considérables se sont engagés a leur suite :
A. Ludwig, A. Bergaigne, K. Geldner... : voir A. MINARD, Trois énigmes sur les
cent chemins, 11 (1956), § 742, b.

16. Comme il arrive souvent, I’exposé le plus objectif des données reste celui
de A. A. MACDONELL, Vedic Mythology, 1897, §§ 26 et 27.

17. [« A. é. » et « A. b. » désignant les deux animaux :] VII, 35, 13 (hymne de
¢am) : A. é. (qualifié devdih), A. b., ’océan, Apam Napat, Prsni ; mais VI, 50, 14 :
A. b., A. é., la terre, I’océan, tous-les-dieux ; II, 31, 6, n’enseigne rien a cet égard :
A. b, A. é., Trita, Rbhuksan, Savitr, Apam Napat.

18. Le soleil : Nirukta, 12, 29 ; le « feu en forme de soleil » : commentaire au
texte du Taittirya Brahmana qui va étre cité (éd. de la Bibl. Indica, 111, p. 314).

19. Aja ekapad ud agat purastad / vigva bhiutani pratimodamanah / tasya devah
prasavam yanti sarve /... antariksam aruhad agam dyam.

20. Traduit dans A. WEBER, Indische Studien, 1, 1850, pp. 90-97.

21. Sur l’étymologie du mot naksatra, voir A. MINARD, Trois problemes..., 11,
§ 440, a, et J. DUCHESNE-GUILLEMIN, « Indo-Iranica, 5 : av. ‘naka6va », Bulletin of
the School of Oriental and African Studies, X, 1942, pp. 930-931.

22. Sur I’abus des explications solaires des Aditya, dans I’Inde et par les
indianistes, voir Le Troisieme Souverain, 1949, pp. 12, 17 ; tout ce livre, ainsi que



Les Dieux des Indo-Européens, 1952, chap. 11 (« Les dieux souverains »), vise a
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cf. ashkun ddsdni « ogresse [?] » : Georg MORGENSTIERNE, « The Language of the
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Balderus et Hotherus



L’¢tude qui suit a d’abord été¢ publice, sous le titre
« Heatherus et Balderus », dans la revue allemande Beitrdge
zur Geschichte der deutschen Sprache und Literatur
(Tibingen, vol. LXXXIII, fasc. 3, 1962, pp. 259-270). Elle
¢tait dediee au grand germaniste Otto Hofler, a 1’occasion de
son soixanti¢éme anniversaire, le 1¥ mai 1961. (L’avant-propos
de Dlarticle se terminait sur le rappel du temps ou, « tous deux
lecteurs a I"université d’Upsal et tous deux occupés des dieux
scandinaves », I’auteur et le dédicataire se rencontraient « dans
les mémes impasses du labyrinthe a trois dimensions qu’est
I’incomparable Carolina Rediviva ».)

Elle a été reprise en appendice au livre Du mythe au roman
(1970, pp. 159-172) avec quelques retouches de détail et
plusieurs modifications importantes : 1’entrée en matiere a été
enticrement refondue ; trois développements ont été ajoutés, le
premier contient la citation des chapitres xi et xv de la
Gylfaginning et leur commentaire (ici pp. 206-208), le
deuxiéme correspond au paragraphe 1 e) au sujet de
I’abondance d’eau (ici p. 209), et le troisicme aux
paragraphes 3) et 4) de la derniere partie (ici pp. 216-220).

C’est cette version de 1970 que nous avons retenue pour le
présent volume, en tenant compte des corrections qui lui furent
apportées a 1’occasion de la réimpression de I’ouvrage en
1983.



A Otto Héfler

La vaste structure mythique qui repose sur les fréles
épaules de « Balder the Beautiful » est stirement un des
éléments de la plus ancienne mythologie scandinave ' . A
chaque génération, certes, quelques savants la prennent pour
cible de leur critique : ce jeu peut continuer longtemps, elle
est maintenant invulnérable, méme au gui * . Mais le fait est
que le jeu continue. Les uns s’obstinent a y voir [’effet
d’influences soit chrétiennes, soit iraniennes. D’autres la
desarticulent, contestant ou bien que le role de Loki y soit
« ancien », ou bien que le rapport du meurtre de Baldr et du
Crépuscule des Dieux soit fonda mental. Pour tous ces
assauts, les pages que le troisieme livre de Saxo a consacrées
a Balderus sont considerées comme un arsenal inépuisable.

Pourquoi ?

En dehors méme du fait, peu significatif puisqu’il s étend a
peu pres a tous les personnages mythiques héroicises dans les
Gesta Danorum, que le Balderus de Saxo est dépeint comme
un viking avide de combats, les divergences entre ses
aventures, sa destinée, son caractere méme et ceux du dieu
Baldr, tel que les poemes eddiques et Snorri le font connaitre,
sont si grandes qu’on est porte d’abord a admettre [’existence
de deux traditions indépendantes, formées dans deux pays ou
dans deux milieux différents, bref de deux theologies, dans
lesquelles le dieu aurait présenté des figures et tenu des roles
incompatibles. On disposerait ainsi de cet avantage rare : un
moyen exterieur de controler la tradition des deux Eddas ou,
tout au moins, [l’assurance que la « version eddique » ne

faisait pas ['unanimité, n’était qu 'une « interprétation » ou



une « construction » parmi d’autres, sans doute tardive, a
partir de données mythiques qu’on est des lors en droit de
supposer plus frustes et plus fluides. En particulier, comme le
nom de Loki n’apparait pas dans le récit des Gesta et comme
la mort de Balderus n’y entraine, a bréve ou longue échéance,
rien qui puisse étre consideré comme une catastrophe
cosmique héroicisée, on oppose volontiers sur ces deux points
Snorri et Saxo, non pour les renvoyer dos a dos, mais pour

mettre Snorri, Snorri seul, en pénitence.

On a certainement tort, et non pas seulement sur ces deux
points particuliers. C’est l’ensemble des « originalités » de
Saxo qu’il faut mettre au compte d’'un travail de transposition
litteraire tout personnel, dont il est possible, a la lumiere du
précédent qu’est La Saga de Hadingus, de reconnaitre les

lignes directrices.

Voici les signalements que donne Snorri (Gylfaginning,
chap. X1 et xv, édition Finnur Jonsson, pp. 29-30 et 33) :

XI. Un autre fils d’Odin est Baldr, et, de lui, il n’y a a dire que du bien. Il
est le meilleur et tout le monde le loue. Il est si beau d’apparence et si brillant
qu’il sort de lui de la lumiére ; et il y a une fleur si blanche qu’on la compare
aux cils de Baldr ; c’est la plus blanche des fleurs — et par 1a tu peux
comprendre quelle est la beauté de Baldr, a la fois de cheveux et de figure. Il
est le plus sage des Ases, et le plus habile a parler, et le plus porté a faire
grace. Mais il a ce trait de nature qu’aucun de ses jugements ne peut étre
appliqué. 11 habite I’endroit qui s’appelle Breidablik, qui est dans le ciel. A
cet endroit, il ne peut rien y avoir d’impur.

XV. Hodr est le nom d’un des Ases. Il est aveugle. Il est fort aussi. Mais
les dieux auraient préféré qu’on n’elit jamais a le nommer, car on se
souviendra longtemps de I’ceuvre de ses mains parmi les dieux et les
hommes.



Quant a I’événement exposé€ aux chapitres XxXXII-XxXxv (€d.

citée, pp. 63-68), en voici le résume.

Baldr ayant eu des songes menagants (cf., dans I’Edda, les
Baldrs draumar), aprés consultation des dieux, Frigg, femme
d’Odin et mere de Baldr, fait jurer a toute chose dans I’univers
— animaux, plantes, métaux, pierres, maladies — de ne lui
causer aucun mal. Forts de cette assurance, les Ases organisent
un jeu singulier auquel Baldr se préte gentiment : sur la place
du ping, ils s’attroupent autour du jeune dieu et le frappent,
lancent sur lui toutes sortes de projectiles : rien ne le blesse.

Mais Loki, prenant la forme d’une femme, va trouver Frigg
et ’amene astucieusement a lui révéler le secret fatal : elle a
recu de toute chose au monde le serment d’épargner Baldr,
mais elle a négligé le gui, trop évidemment inoffensif. Loki
s’empresse d’aller cueillir une branche de gui et la met dans la
main de I’aveugle Hodr qui se tenait tristement a 1’écart du
jeu ; puis il guide ’aveugle vers la cible, Hodr donne un coup
de gui, et Baldr tombe mort.

C’est alors un immense deuil. Odin, qui connait les destins,
est plus affligé que tous les autres. Un émissaire envoy¢ chez
la déesse gedliere des morts revient avec un message qui
donne de I’espérance : elle relachera Baldr si toute chose au
monde, sans exception, le pleure. Tout ce qui existe se met
donc a pleurer, dit Snorri — hommes, animaux, terre, pierres,
arbres et tout métal, « comme tu dois avoir vu que ces choses
pleurent quand elles sortent du gel et entrent dans la grande
chaleur. » Mais, prenant la forme d’une sorciere, Loki refuse
de pleurer et Baldr reste chez les morts jusqu’au Crépuscule
des Dieux.

Telle est la tradition rapportée par Snorri a 1’usage des
scaldes i1slandais et des philologues, leurs prosaiques héritiers :



elle représente sans doute la vulgate scandinave. Le roman
rédigé par Saxo a ’'usage de son prince est bien différent.

Quant aux caractéres d’abord. Le personnage de Loki
n’apparaissant pas comme tel, les deux protagonistes,
pleinement responsables de leurs actes, sont Baldr et Hodr
(vieil-islandais Hodr), sous les noms de Balderus et de
Heatherus. De plus, le « bon role » et le « mauvais rdle » ont
¢té inversés. Le Baldr de Snorri est entierement sympathique
et si son handbani Hodr n’est pas, a nos yeux, coupable d’un
meurtre dont, aveugle et dirigé, il n’a ét¢ que I’instrument, il
n’en est pas moins un personnage « fatal », dont Snorri dit que
les Ases eussent préféré qu’il n’elt pas existé. Balderus, au
contraire, est entierement antipathique. Jaloux, provocateur,
sans scrupule, il a tous les torts (III, 11, 4 : infestissimo odio
dignum) et de plus, dans sa défaite, il est ridicule (III, 1, 11 :
Balderus ridiculus fuga). Par la suite, lorsque Hotherus qu’il
persécute et dont il a voulu ravir la belle amie triomphe de lui
dans la bataille puis, finalement, le tue, nous sommes satisfaits
et soulagés comme lorsque, dans un roman, le bon chatie le
méchant.

De I’intrigue rapportée par Snorri, que retrouve-t-on dans
Saxo ? Le bilan est fait depuis longtemps :

1) Quant a Balderus :

a) Balderus est tué par Hetherus (III, 111, 7) comme Baldr
I’est par Hodr, et cela malgré 1’invulnérabilité qui le protége
de toute arme, sauf d’une seule, 1’épée prise par Hatherus a
Mimingus sur le conseil de Gevarus (III, 11, 5 et 6) tenant lieu
de la baguette de gui mise dans la main de Hodr par Loki. Il
faut souligner cependant que, dans la scene méme du meurtre,
ni cette arme ni cette invulnérabilité ne sont plus mentionnées
et que la superiorit¢ de Hatherus n’est due qu’au fait qu’il a su



soustraire et manger une nourriture magique destinée a
Balderus.

b) Immédiatement avant sa mort, mais déja apres la
blessure fatale, Balderus a un songe prémonitoire, que Saxo
signale en deux lignes et qui rappelle le théme, autrement
placé, des Baldrs draumar.

c) Balderus a gardé 1’état civil de Baldr : fils d’Othinus, il
est semideus ; ¢’est méme, dans Saxo, la seule raison de son
invulnérabilité, alors que celle de Baldr est la conséquence du
serment demandé a toutes les choses par Frigg, sa mere. Ce
parentage divin lui assure I’appui militaire des dieux (III, 1,
10), alors que, dans Snorri, ou tout se passe sans bataille, il n’a
que leur sympathie ; puis, comme dans la tradition scandinave,
il lui procure un vengeur merveilleux (I11, 1v).

d) Si Balderus n’est plus, comme Baldr, le trés cher époux
de Nanna, du moins a-t-il pour elle une vive passion.

e) L’abondance d’eau, ayant valeur de larmes, qui sourd de
toute la terre, de tous les objets, apres la mort de Baldr et qui
devrait étre le moyen de sa résurrection, semble avoir ¢€té
utilisée par Saxo dans un tout autre contexte, ramenée a la
forme d’un des miracles les plus ordinaires : c’est Balderus
vivant qui a fait jaillir une eau bien nécessaire (I11, 11, 12).

Balderus, vainqueur, voulant ranimer par 1’action bienfaisante d’une onde
opportune ses soldats tourmentés par la soif, fendit profondément la terre et
ouvrit la voie dans le sol a une eau nouvelle, novos humi latices terram altius
rimatus aperuit. L.’armée captait ¢a et 1a, a pleine bouche, hianti ore, les flots

qui en jaillissaient, erumpentes scatebras. La trace de cet événement,
durablement confirmée par le nom du lieu, n’a pas encore disparu, croit-on,

bien que la source ait cessé de couler”.
2) Quant a Hodr :

Comme 1l vient d’étre dit, Hotherus tue Balderus dans des
conditions qui ne sont que partiellement celles du meurtre de



Baldr par Hodr. C’est tout. Le trait essentiel de Hodr a
disparu : Hetherus n’est pas aveugle et, s’il accepte des
conseils, n’en reste pas moins pleinement maitre de ses actes.
Quant au rapprochement de I’arcus dont il a acquis la peritia
dans sa jeunesse entre bien d’autres choses (natation, lutte
notamment : III, 1, 1) avec I’arme du meurtre de Baldr (la
branche de gui que Loki fait jeter sur lui par ’aveugle Hodr),
il faut certainement le laisser au compte de I’ingéniosité de
Paul Herrmann (Kommentar, 1922, p. 204).

Ces ¢léments conservés, dont certains font 1’effet de
fossiles, sont peu de chose, en volume et méme en importance,
dans I’intrigue du roman de Saxo. Il s’y ajoute ce qu’on peut
appeler des éléments inversés, et tous inversés dans le méme
sens, je veux dire certains traits qui sont propres a Baldr dans
Snorri et que Saxo a maintenus en les rattachant non plus a
Balderus, mais a son ennemi Hoatherus ou a un allié de
Heotherus. Trois de ces transferts ont été depuis longtemps
reconnus :

a) Si Balderus est enflammé d’amour pour Nanna, cet
amour est a la fois outrageux et malheureux (III, 11, 3 et 9).
L’amour partagé est entre Hetherus et Nanna, et c’est
Heatherus qui, heureux vainqueur de Balderus, épouse Nanna

(IIL, 1, 11).

b) Le merveilleux anneau Draupnir joue un role dans la
légende scandinave de Baldr : Odin le met sur le biicher de son
fils, qui ’emporte dans I’autre monde et le renvoie ensuite a
son pere, chargé de la propriété magique nouvelle de sécréter
de I’or toutes les neuf nuits. Dans le roman de Balderus, cet
anneau se retrouve, déformé en une armilla qui a la vertu
mystérieuse d’« accroitre la richesse de son possesseur® »,



mais ce n’est pas Balderus qui la regoit, c’est Hotherus, dans
des conditions d’ailleurs bien différentes : il la conquiert sur
Mimingus en méme temps que 1’épée, la seule arme qui puisse
tuer Balderus, et les deux talismans sont accouplés (ita
armillam ensemque in expedito fore, quorum alterum opum,

alterum belli fortuna comitaretur, 111, 11, 5 et 6).

c¢) Les magnifiques funérailles de Baldr, sa crémation sur
son bateau, si longuement décrites par Snorri et célebres dans
la poésie du Nord, sont attribuées® a un allié de Hotherus (11,
1, 11) tu¢ dans la grande bataille que celui-ci a livrée contre
Balderus et ses alliés, Othinus, Thoro, tous les dieux ; elles ont
¢té cependant déformées en ce sens que les cendres du mort
sont finalement déposées dans un tumulus.

Ces inversions signalent un des procédés de Saxo
indifférent et sans doute fermé a 1’ancienne valeur théologique
des récits qu’il utilisait et des dieux qu’il transposait en héros,
I’écrivain  danois les a désarticulés sans scrupule et
recomposés a sa facon. Je me propose de montrer que, aux
trois inversions reconnues, il faut en ajouter plusieurs autres,
de méme sens, c’est-a-dire dont Hetherus est encore le
bénéficiaire, aux dépens de Balderus.

1) Snorri définit le caractére de Baldr en trois termes : « Il
est le plus sage des Ases (vitrastr asanna) et le plus habile a
parler (fegrst taladr) et le plus porté a faire grace
(liknsamastr). » Or, dans Saxo, deux paragraphes consécutifs
et symétriques (111, 11, 7 et 8) sont destinés a mettre en scene de
facon éclatante ces deux dernicres qualités dans Hetherus et a
expliquer comment elles lui ont valu, contre Balderus, ses
deux principaux alliés.



a) (§ 7) Dés que Hotherus a conquis sur Mimingus I’ensem
et Parmillam également merveilleux, le roi de Saxonie
Gelderus veut s’en emparer. Il attaque la flotte de Hetherus,
mais il est vaincu et capitule. Comment Hatherus réagit-il a
cette agression sans excuse ? « Il ’accueillit avec le visage le
plus amical et les paroles les plus bienveillantes et fut son
complet vainqueur non moins par son humanité que par
I’habilet¢ de sa tactique militaire » (quem Hotherus
amicissimo vultu benignissimoque sermone exceptum non
minus humanitate quam arte perdomuit). Ces expressions
(amicissimo vultu benignissimoque sermone, humanitate)
détaillent Pattitude de I’homme prét a faire grace, prét a la
réconciliation, qu’exprime 1’adjectif liknsamr.

b) (§ 8) Immédiatement aprés (ea tempestate), Hotherus
rend service au roi de Halogia, Helgo, qui aspire a la main de
Thora, fille de Guso, roi des Finni et des Byarmi. Afflige d’un
défaut d’¢locution fort désagréable, méme a ses familiers,
Helgo a envoyé¢ a Guso plusieurs legationes, manquant a la
coutume qui veut que les jeunes gens aillent faire eux-mémes
leur demande, et le Finnois, hautainement, a refusé. Alors
Helgo, connaissant les qualités d’orateur de Hetherus, le
supplie de 1’aider (Hotherum, quem politioris facundice
noverat, suis favere studiis obsecrabat). Hotherus accepte, va
trouver Guso et lui parle si bien qu’il retourne entierement ses
dispositions (cumque pro Helgone per summam eloquii
suavitatem egisset, refert Guso mentem filice consulendam, ne
quid contra nolentem paterna videretur  severitate
preesumptum.  Accersitamque, an  proco  allubesceret,
percontatus annuentis Helgoni nuptias pollicetur. Igitur
Hotherus obseratas Gusonis aures ad ea, quce precabatur,
exaudienda rotunde volubilisque facundice dulcedine

patefecit). L’insistance de I’écrivain prouve assez qu’il veut ici



mettre en valeur I’éloquence de Heotherus et ses succes : il le
fait et par affirmation directe, dans des expressions
hyperboliques qui sont comme des gloses du fegrst taladr de
Snorri (politioris facundice ; per summam eloquii suavitatem ;
rotunda volubilisque facundice dulcedine), et par opposition,
en créant D’étrange figure du personnage tanto oris vitio
obsitus erat, ut non solum exteras, sed etiam domesticas aures

erubesceret.

Ces deux paragraphes jumelés — d’ou que Saxo en ait pris
la matiére et les noms® — ont donc valeur de définition et
montrent, dans un petit drame et dans une petite comédie
¢galement agréables, comment Hetherus savait s’attacher les
hommes par deux qualités précises, deux des trois qualités ou,
suivant la tradition scandinave, Baldr excellait. La troisi€éme
qualité, la sagesse, la sagacité, vitrastr, appartient aussi a
Heatherus d’un bout a ’autre du roman, mais, moins speciale,
n’a pas donné lieu a un paragraphe parallele aux deux autres.

Un autre transfert de Baldr a Hetherus est décelable dans
un autre épisode secondaire du roman. Il ne s’agit plus d’un
trait de caracteére, mais d’une sceéne, d’un ressort essentiel du
mythe de Baldr.

2) Avant sa mort tragique, Baldr, fort de son
invulnérabilité, se prétait volontiers a un jeu pittoresque. Sur la
place ou les Ases tenaient d’ordinaire des réunions plus
sérieuses, 1ls le bombardaient littéralement de toutes sortes de
projectiles et il se laissait faire : « Baldr et les Ases
s’amusaient ainsi : il se tenait debout sur la place du ping et
tous les autres ou bien tiraient des traits contre lui, ou lui
donnaient des coups d’€pee, ou lui jetaient des pierres ; mais,
quoi qu’on fit, il n’en recevait aucun dommage, et cela



semblait a tous un grand privilege » (pa var pat skemtun
Baldrs ok dsanna, at hann skyldi standa upp d pingum, en allir
aorir skyldu sumir skiota a hann, sumir hoggva til, sumir beria
grioti. En hvat sem at var gert, sakadi hann ekki, ok potti petta

ollum mikill frami).

Que reste-t-1l de tout cela dans Saxo ? Quant a Balderus,
rien. Certes, Balderus, je 1’ai rappelé, en vertu de sa divinité
(1L, 1, 5 : ne ferro quidem sacram corporis eius firmitatem
cedere), est lui aussi invulnérable, sauf aux coups d’un unique
ensis. Mais, par la suite, dans les deux occasions ou Hetherus
et Balderus s’affrontent, il n’est question ni de ce privilége ni
de cette épée : ni dans la premicre bataille d’ou Balderus
échappe sans gloire, mais indemne, alors que Hetherus vient
de réussir a €brécher la massue de Thoro (III, 11, 10) ; ni dans
la seconde rencontre (III, m1, 7), lorsque Hetherus inflige a
Balderus une blessure mortelle (obvii sibi Balderi latus hausit
eumque seminecem prostravit) ; on doit certes penser que,
dans cette derniere circonstance, c’est bien I’épée conquise sur
Mimingus qui a réussi a blesser Balderus, puisqu’elle seule en
¢tait capable, mais Saxo néglige de rappeler ce détail essentiel
et, visiblement, ne s’en soucie plus. Et notons au passage que,
sous une autre forme, I’invulnérabilité est, elle aussi, passée a
Heotherus, qui affronte 1’armée des dieux tunica ferrum
spernente succinctus (II1, 11, 10), tunique qui semble lui avoir
¢té donnée par les virgines des bois qu’il avait rencontrées au
début de ses difficultés avec Balderus (III, 11, 4 ; cf. 111, 11, 4 :

insecabilis vestis).

En tout cas, I’invulnérabilit¢ de Balderus, négligée par
I’auteur apres qu’il I’a déclarée, ne donne lieu a aucune scene
de « bombardement inoffensif », comparable a celui de Baldr
sur le Ping des Ases, ou se vérifie son invulnérabilité. Or,
parmi les aventures accessoires, latérales, non de Balderus, qui



d’ailleurs n’en a guere, mais de Hotherus, est consignée une
scene qui rappelle ce bombardement et ou les expressions de
Saxo font comme un écho a celles de Snorri. Elle se trouve
dans 1’épisode, mentionné tout a 1’heure, ou le roi des Saxons
Gelderus, apprenant que Hatherus est entré en possession de
I’épée et du bracelet de Mimingus, 1’attaque avec sa flotte pour
lui ravir ces précieux objets (III, 11, 7). Alors que 1’adversaire
en est encore aux préparatifs, Gevarus qui, dit Saxo, était
devin et magicien et qui, dans toute cette affaire, parait
assumer une partie du role de Loki’, appelle Hotherus et lui
recommande, quand il sera attaqué, Gelderi iacula patienter
excipiat, non ante sua remissurus quam hostem missilibus
carere conspiciat. Hatherus applique cette tactique. Voici la
sceéne :

En effet, aux premiers assauts de Gelderus, il ordonna aux siens de tenir
bon en se couvrant de leurs boucliers, affirmant que c’était par la patience
qu’ils gagneraient le combat. Cependant 1’ennemi, comme ses traits ne
rencontraient pas de riposte et qu’il les prodiguait dans son extréme ardeur a
combattre (iisdemque per summam pugnandi cupiditatem effusis), se mit a
jeter lances et épieux avec d’autant plus d’ardeur qu’il voyait Hetherus plus
passif a les recevoir (hoc avidius hastas ac spicula torquere ceepit, quo
Hotherum in his excipiendis patientius segerere comperit). Ces traits,
s’enfoncant les uns dans les boucliers, les autres dans les navires, blessaient
rarement, et la plupart paraissaient décochés en vain et inoffensifs (quce
partim scutis, partim navigiis infixa rarum dedere vulnus, complura innoxia
ac frustra videbantur excussa). En effet, les soldats de Hetherus, se
conformant a I’ordre du roi, faisaient rebondir la pluie de traits sur leurs
boucliers rapprochés en tortue (siquidem Hotheri milites regis imperium
exsequentes receptam telorum vim conserta clipeorum testudine repellebant)
et le nombre n’était pas petit de ceux (de ces traits) qui, aprés avoir
légérement frappé les boucliers, tombaient a I’eau (nec rarus quidem eorum

numerus erat, qua levi ictu umbonibus impacta fluctibus incidebant).

Le plan réussit : une fois leurs munitions follement
gaspillées, c’est au tour de Gelderus et des siens de subir la
pluie des traits adverses : impuissant, il ¢leve le signe de la



capitulation — donnant a Hetherus, on I’a vu, I’occasion de
manifester sa qualité « baldérienne » de liknsamastr.

Les commentateurs ont signalé ici une manceuvre et une
ruse connues par ailleurs (mais qui n’ont rien de commun,
malgré Sophus Bugge, Friedrich Kauffmann et Paul
Herrmann, avec la défense de 1’armée saxonne de Cheldricus
dans le nemus Caledonis : Geoffroy de Monmouth, Historia
regum Britanniae, 1X, 3) : 1) Testudinem clipeorum conserere,
dit Paul Herrmann®, rejoint I’expression at skjota d skjaldborg
dont il trouve des exemples dans I’Egils saga et dans la
Flateyjarbok ; 2) quant a la ruse qui consiste a économiser ses
propres traits jusqu’a ce que I’ennemi ait épuisé les siens, elle
se rencontre non seulement dans des Fornmanna Sogur, mais
chez Saxo lui-méme, dans le roman du premier Frotho (II, 11,
1). Voici ce passage :

Son premier combat sur mer fut contre le viking frison Witho. Dans cette
rencontre, il ordonna a ses compagnons de supporter passivement les
premieres attaques des ennemis, en ne leur opposant que les boucliers, et de
ne pas lancer eux-mémes leurs traits avant d’avoir constaté que la pluie
d’épieux ennemis était compleétement épuisée. Ces traits furent envoyés par
les Frisons avec d’autant plus d’ardeur que les Danois les accueillaient avec
plus de tolérance, Witho attribuant la passivité de Frotho a son désir de paix.
Puis s’¢éléve un grand signal de trompette, et ils lancent leurs javelots dans un
immense fracas. Comme il ne restait aucun trait de réserve aux imprudents
ennemis, ils sont accablés par ceux des Danois, et vaincus.

Il est instructif de comparer cette description avec celle du
roman de Balderus, au troisiéme livre. La ruse du roi Frotho
est présentée et dans son mécanisme physique, sans mention
du plus ou moins de dégats causés parmi les patientes par la
débauche balistique de I’ennemi, et dans son mécanisme
psychologique, qui est de faire croire a I’ennemi, pour qu’il
gaspille ses traits, que les Danois sont démoralisés (patientiam
a pacis cupiditate profectam). L’¢épisode de Hetherus et de
Gelderus donne aussi, comme il est naturel, puisqu’il s’agit de



la méme ruse, ces indications physiques et psychologiques, et
partiellement dans les mémes termes (Il : hoc avidius hastas
ac spicula torquere coepit [Gelderus] quo He¢therum in his
excipiendis patientius se gerere comperit ; cf. 11 : quce tanto a
Frisis avidius emissa quanto a Danis tolerabilius excepta) ;
mais [’auteur ajoute une autre sorte de détails, entierement
absente du récit du deuxieme livre ; il se complait a montrer
non seulement le gaspillage des munitions ennemies, mais leur
inefficacité : rarum dedere vulnus, complura innoxia ac
frustra videbantur excussa ;... nec rarus quidem eorum
numerus erat, quee levi ictu umbonibus impacta fluctibus
incidebant. Ainsi 1’armée de Hetherus est comme
invulnérable, les traits qui la frappent retombent, inoffensifs et
vains. N’est-on pas tout pres du jeu des Ases sur le Ping ? J’ai
I’impression que Saxo a voulu, dans le roman de Balderus,
maintenir la scéne du bombardement recu sans risques ni
degats. Il I’a fait en traduisant ce bombardement-jeu en termes
militaires, en le ramenant au type d’action viking le plus
proche, a une ruse de guerre qu’il a combinée avec la
manceuvre de la festudo. Le résultat est la quasi-invulnérabilité
spectaculaire de Hetherus et de son armée sous le
bombardement. Je ne pense pas que ce soit par hasard que
cette scene (c’est la seule fois que Saxo mentionne la
manceuvre de la festudo) soit justement insérée dans le roman
de Balderus, au profit de ce Hetherus dont nous savons
maintenant qu’il s’est approprié tant d’¢léments appartenant au
Baldr scandinave.

3) Un moment important, dans le récit de Snorri, est
I’angoisse générale du peuple des Ases a la nouvelle de la
mort de Baldr, le vide qu’ouvre pour eux cette mort, le
sentiment de manque qui provoque leurs émouvants efforts



pour faire revenir Baldr de 1’autre monde. Et un trait non
moins important du caractere, de la ndttura de Baldr, selon
Snorri, est qu’aucun jugement de lui ne peut se tenir, se
réaliser, at engi md haldast domr hans. Cette sceéne et ce trait
paraissent combinés et réinterprétés en termes terrestres,
toujours au profit de Hotherus, dans un singulier épisode (I1I,
11, 3).

Un jour qu’il a été défait par Balderus, Hatherus disparait,
comme s’il quittait ce monde, laissant un vide durement
ressenti’.

Apres avoir passé I’hiver 1a [= en Jutland], il regagna la Suéde seul, sans
compagnons. Il convoqua les grands personnages, magnates, et leur dit qu’il
en avait assez de la lumiere et de la vie, lucis ac vitee pigere, a la suite des
revers que, par deux fois, Balderus victorieux lui avait infligés. Il les salua
tous, puis, gagnant par une route détournée des lieux d’acces difficile, il se
mit & parcourir des régions étrangeres a 1’activité humaine, expertes humani
cultus... Or il avait coutume auparavant de rendre ses jugements du sommet
d’une hauteur au peuple qui le consultait. Aussi ceux qui se présentaient la
[ensuite, ignorant sa disparition] incriminaient 1’inertie du roi, regis inertiam
causabantur, et blamaient son absence par les plus sévéres reproches.

Et c’est alors, apres avoir erré jusqu’aux extrémités de ces
terres €cartées et parcouru insuetum mortalibus nemus qu’il
rencontre les trois virgines qui vont 1’équiper et lui rendre

courage.

Ici la disparition est aussi totale que dans le récit de Snorri,
mais temporaire, hors du monde des hommes mais non pas
hors de « ce monde-ci », et provoque non des larmes, mais des
reproches. D’autre part, la mention inattendue de
« ’habitude » qu’avait Hetherus de rendre ses jugements, scita
depromere (scita : domr) au moment méme ou il devient
déficient dans cet office — ic1 déficience non de nature, mais
accidentelle, volontaire, et temporaire comme la disparition
dont elle est ’effet — s’explique au mieux comme un calque
« historicis¢ » de la facheuse ndttura qui rendait vains les



jugements de Baldr : Saxo aura, dans une méme sceéne,
associant deux mots clefs (inertia, absentia) et substituant les
blames aux regrets, uni les raisons de peine que Baldr a
données au peuple des Ases : I'inefficacité de ses jugements
pendant sa vie, et sa disparition.

4) Un dernier trait de Baldr semble se retrouver dans Saxo,
réinterprété et attribué a Hetherus (111, 11, 5-6).

Gevarus, ce bienveillant conseiller, un peu sorcier, qui a
hérité la fonction de radbani qui est celle de Loki dans le récit
de Snorri, indique a Hetherus qu’il n’existe au monde qu’une
épée, ensis, capable de tuer Balderus et que cette épée est la
possession du « satyre » Mimingus, de méme que ’armilla,
talisman de richesse. La conquérir n’est pas chose facile. Il
faudra d’abord arriver au pays lointain ou habite Mimingus,
par-dela des terres infinies ou sévit un froid extréme — ce qui
peut se faire, dit Gevarus, en prenant pour attelage des rennes.
Ensuite, i1l faudra saisir le satyre et I’obliger a remettre les
objets, épée et bracelet : théme connu dans le Nord comme
chez les Grecs et les Romains. Mais ici le theme est relevé par
un détail, une manceuvre, qui n’est pas claire et qui, plus loin,
dans I’exécution du plan, sera présentée un peu autrement'’.

Voici le conseil de Gevarus a Hatherus — en style indirect.

Arrivé 1a [= prés du séjour de Mimingus], qu’il dresse sa tente en la
plagant par rapport au soleil de telle sorte qu’elle regoive 1’ombre de I’antre
ou vit Mimingus, sans projeter elle-méme d’ombre sur I’antre, pour éviter
que le satyre, frappé par une obscurité insolite, n’ait peur et ne renonce a
sortir.

Hotherus arrive sur les lieux, dresse sa tente comme 1l lui a
¢té prescrit et passe plusieurs jours et plusieurs nuits sans
sommeil, chassant le jour, méditant la nuit. Et voici ce qui

arrive :

Une nuit que, ainsi constamment éveillé, son esprit peinait sous les coups
des soucis, il arriva que 1’ombre du satyre vint sur sa tente. Il le frappa de sa



lance, le fit tomber et, avant qu’il elt pu fuir, le saisit et ’enchaina.

La manceuvre est donc fondée, soit pour éviter d’alerter le
satyre, soit pour alerter son assaillant, sur le jeu de ’ombre et
de la lumiere. Depuis Miller jusqu’a Herrmann, les
commentateurs ont essay¢ d’en comprendre le mécanisme, ont
noté des contradictions (la tente doit étre disposée par rapport
au soleil, mais c’est permox que se fait la capture) et,
finalement, renoncé. Comme il lui est arrivé plus d’une fois
quand 1l a transpose, laicisé un trait mythique ou rituel, il
semble que Saxo ne s’est pas lui-méme représenté ce qu’il
décrivait. Quel peut €tre ici le trait mythique — un trait rituel
¢tant exclu ? C’est encore a Baldr qu’il faut le demander.

La septiéme demeure divine, celle que Baldr a érigée pour
lui-méme, est nommeée a la strophe 12 des Grimnismdl a quoi
la Gylfaginning fait écho : Breidablik, « Large Eclat ». Cela ne
peut signifier qu’une chose : cette demeure est brillante par
nature et répand largement son ¢clat. Cette propriété
merveilleuse de la demeure, essentielle puisqu’elle en fournit
le nom, ne pouvait subsister comme telle appliquée a la
demeure, habituelle ou temporaire, d’un chef viking, que ce
fit Balderus ou, par transfert, Hetherus. Elle aura donc été
ramenée du ciel sur la terre. Elle n’a plus rien de merveilleux
et résulte d’un calcul humain. A la demeure dont 1’éclat est
largement répandu, se trouve substituée la tente qui, en vertu
d’une orientation adroite (et moins adroitement décrite), ne
projette jamais d’ombre du coté ou il est important qu’elle
n’en projette pas.

Mais, dans Snorri, a I’éclat de la demeure de Baldr (le
neutre blik est « nitor ») correspond la blancheur éclatante du
possesseur lui-méme : Baldr est si brillant, bjartr, qu’il émet
de la lumicre, sva at lysir af honum — et 1l y a une fleur des
champs, la plus blanche, Avitast, si blanche, sva hvitt, qu’on I’a



comparée aux cils de Baldr. Ce trait, lui non plus, ne pouvait
tre attribué comme tel a un homme. Saxo 1’a donc transposeé :
ce n’est plus a un corps, c’est a une picce d’équipement
merveilleuse qu’est attaché ce nitor. D’un groupe de femmes
merveilleuses qu’il rencontre, Hotherus — lui encore, et non
Balderus — recoit un baudrier extraordinairement brillant :
Ewdem namque nymphe accurati nitoris  cingulum
potentemque victorice zonam clementi benignitate ei largitce
sunt (IIL, 11, 6, fin). Cet accurati nitoris cingulum n’a pas de
précédent mythologique direct, alors que la potens victoria
zona est prise a la garde-robe de Thor et se retrouve, populaire,
dans des ballades faerceiennes ; d’autre part nitor, appliqué a
des armes, est rare dans Saxo"' et, par conséquent, a quelques
chances d’étre ici significatif.

Avec ce trait se trouvent €puis€s et la matiere de la notice
de Snorri sur Baldr et les principaux €pisodes de sa vie : ils ont
¢té systématiquement virés au compte de son adversaire et
meurtrier, Hotherus. Ainsi éclairés sur un des procédés de
Saxo, nous pouvons nous retourner vers Balderus et rechercher
par quelle substance le savant Danois a remplacé tout ce qu’il
extrayait de son personnage pour former Hotherus. A vrai dire,
il a trés peu remplacé : Balderus a beaucoup moins
d’aventures que Hatherus, qui est devenu le véritable héros du
roman ; mais le peu de supplément, de compensation qu’a recu
Balderus a une origine unique et claire : Saxo a puisé dans les
mythes de Freyr. Cette proposition n’est pas nouvelle, et Paul
Herrmann, apreés d’autres, 1’a bien formulée, mais pour la
rejeter aussitot avec des arguments qui sentent leur €époque et
que nos considérations sur Hetherus acheévent de ruiner. Il
s’agit essentiellement de deux traits.



1) La manicre dont Balderus tombe amoureux de Nanna et
deépérit de sa passion contrariée rappelle de pres le début des
Skirnismal, de méme que le discours par lequel Nanna élude sa
demande rappelle, dans les mémes Skirnismdal, la principale
raison par laquelle Gerd refuse d’accueillir la demande de
Freyr. Dans les Skirnismal, 6, Freyr lui-méme, dont le trouble
inquiete tout son entourage, dit & son serviteur dans quelle
occasion il a vu Gerd :

Dans les enclos de Gymir, j’ai vu marcher
une jeune fille dont je me suis épris ;
Ses bras étincelaient, et leur éclat reflétait

tout I’air, et les flots...

Dans Saxo, III, 1, 3, voici comment éclate la passion de
Balderus :

I1 arriva que Balderus, fils d’Othinus, tout troublé d’avoir vu le corps de
Nanna tandis qu’elle se baignait, fut saisi d’un amour sans bornes. L’éclat de
ce corps admirable le brilait et 1’image de cette extraordinaire beauté
enflammait son cceur...

Paul Herrmann refuse avec indignation de rapprocher les
deux textes'’ : alors que la chaste émotion de Freyr devant
Gerd ferait penser a Faust apercevant Marguerite, la passion
deréglée de Balderus devant Nanna au bain rappellerait la
sensualité des vieillards de la Bible surprenant Suzanne ou de
David convoitant Bethsabée. Quant a moi, je ne vois guere de
différence : si Freyr s’est enflammé a la simple vue des bras
nus de Gerd et Balderus a la vue plus compleéte de Nanna au
bain, cela n’a dépendu que des circonstances et 1’effet
passionnel a été le méme.

D’autre part, Gerd, apres qu’elle a di capituler, explique

par un argument précis le refus qu’elle a d’abord fait de Freyr :
lui et elle ne sont pas de la méme race (str. 37) :

Cependant je ne pensais pas que jamais j’allais



aimer un des Vanes !

L’objection est fondée, et c’est elle que Freyr prévoyait des
le début quand il disait a son serviteur (str. 7) :

Parmi les Ases et les Alfes, pas un seul ne permet

que, tous deux [= Gerd et moi], nous soyons unis.

Telle est aussi la situation entre Balderus, demi-dieu, et
Nanna — non pas gracieuse fille des géants comme Gerd,
mais femme ; et quand Balderus viendra en personne lui
demander sa main, elle arguera, pour refuser, qu’il est
impossible de joindre un dieu a une mortelle et généralement
d’unir deux étres trop séparés par 1’ordre du monde (III, 11, 9 :
nuptiis deum mortali sociari non posse ;... neque enim
stabilem dissonis esse nexum ;... supernis terrestria non
iugari, quce tanto originis intervallo discors rerum natura
secreverit ;... quod a divince luculentia maiestatis infinitum

distet humana mortalitas ...).

Que Saxo ait ici démarqué les Skirnismal est d’autant plus
probable que, a la fin du roman de Balderus, quand Othinus se
mettra en devoir de lui engendrer un vengeur, une autre partie
du méme poeme eddique a été¢ évidemment utilis€e : de méme
que Skirnir essaie vainement de décider Gerd en lui offrant des
joyaux, puis en la menacant de 1’épée, et ne la fait céder que
par la menace d’une terrible incantation magique, de méme
Othinus essaie vainement de séduire Rinda par des exploits
guerriers, puis par des joyaux, puis de nouveau (maladresse,
sans doute, de la transposition) par des exploits guerriers, et
n’arrive a ses fins qu’aprés ’avoir rendue folle par des

. . 13
1ncantations .

2) C’est aux promenades rituelles des dieux Vanes dans
une voiture et, en particulier, a celle du dieu Freyr



accompagneé de sa prétresse, telle que la décrit 1’épisode de
Gunnar Helming ", que fait penser la fin de III, 11, 12 :

Souffrant pendant les nuits des excitations continuelles d’apparitions qui
prenaient 1’apparence de Nanna, Balderus tomba si bien malade qu’il ne
pouvait plus marcher. Aussi prit-il I’habitude de ne voyager qu’en char a
deux chevaux ou en chariot (quamobrem biga redave emetiendorum itinerum
consuetudinem habere ceepit) : tant la force de ’amour qui 1’avait envahi
I’avait en quelque sorte réduit a la plus extréme faiblesse. Il estimait n’avoir
rien recu d’une victoire dont Nanna n’avait pas été le butin.

La motivation est romanesque, mais la matérialité des faits
n’en rejoint pas moins exactement la procession rituelle du
Freyr suédois. Le texte contient d’ailleurs, immédiatement
apres, dans le paragraphe 13, la preuve de cette origine. Sans
aucun rapport avec l’intrigue romanesque, 1’interrompant, au
contraire, selon le procédé qu’il a plusieurs fois employé,
notamment pour les deux excursus mythologiques du roman

. 1 .

de Hadingus ", Saxo continue en effet par cette phrase :

Fre aussi, prince des dieux (Fro quoque, deorum satrapa), s’installa non
loin d’Upsal et y remplaca le vieux type de sacrifice pratiqué par tant de
nations et de générations par un piaculum sinistre et horrible. Osant, en effet,
immoler des victimes de race humaine, il fit aux dieux de honteuses
offrandes.

Cette mention d’un autre rituel du Freyr d’Upsal est
¢videmment entrainée par la mention du rituel de promenade

en voiture, transféré de Freyr a Balderus.

Ainsi tout parait simple et artificiel dans la genése du
roman de Balderus, au moins quant aux deux protagonistes :
les altérations, inégalement adroites mais cohérentes, et dont
I’accumulation méme confirme qu’il n’y a pas, sous ce texte,
quelque authentique variante du mythe de Baldr, proviennent
de ce que, pour une raison inconnue, Saxo a voulu faire de
Hodr-Hetherus le héros a la fois principal et sympathique et a
transféré sur lui la substance de Baldr.



Il se peut cependant que Saxo ait disposé, quant a Hodr,
d’une définition plus riche que celle, si courte, qu’a conservee
Snorri. Des études comparatives récentes ont en effet rendu
probable que ce malheureux dieu aveugle, dont [’unique
intervention dans la mythologie est de provoquer la grande
catastrophe de I’histoire divine et cosmique, a aussi €té plus
généralement le dieu, ou I’incarnation, du destin, et moins
d’un fatum aux décisions insondables, mais peut-Etre
providentielles, que du hasard, du « caprice des choses » ; de
plus, son nom, qui signifie proprement « guerrier », donne a
penser qu’il s’agissait en lui principalement du sort hasardeux
des guerres '°.

Personnage purement épique, Hetherus ne pouvait, bien
entendu, garder sur lui cette lourde valeur, mais il est
remarquable qu’il en garde plus que Snorri, semble-t-il, n’en a
attribué¢ a Hodr. Hetherus est en effet seul, parmi les héros de
Saxo, a entretenir des rapports étroits avec les étres surnaturels
qui décident des batailles. 11 ne rencontre pas moins de deux
fois, au début et a la fin de sa rivalité avec Balderus, des
virgines ou des nymphas, sortes de Nornes croisées de
Valkyries, de qui dépend « la fortune des guerres'’ ». En 111, 11,
4, elles se présentent elles-mémes : Ille suis ductibus
auspiciisque maxime bellorum fortunam gubernari testantur.
Seepe enim se nemini conspicuas preeliis interesse,
clandestinisque subsidiis optatos amicis preebere successus.
En III, 11, 4, quand Hetherus expose aux mémes virgines ses
insucces a la guerre, déplore gestarum infeliciter rerum
fortunam, et les accuse formellement de mauvaise foi et
d’oubli de leurs promesses, elles répondent que, bien qu’il fit
rarement sorti vainqueur, il a cependant infligé a I’ennemi des
pertes ¢€gales aux siennes et qu’il a caus¢ d’aussi grands



massacres qu’il en a subis (at nymphce eum, quamquam raro
victor exstiterit, cequam tamen hostibus cladem ingessisse
dicebant nec minons stragis auctorem fuisse quam
complicem) ; c’est alors aussi qu’elles lui révelent le moyen de
vaincre Balderus, comme, dans la premiére rencontre, elles lui
avaient déja donné l’insecabilem vestem. Cette familiarité de
Heatherus et des virgines me parait prolonger I’antique valeur
de Hodr dans la théologie. On joindra peut-Etre ici la manicre
dont, en III, m1, 1, il reconnait et exploite, pour devenir roi de
Danemark, le rerum beneficium, le fortunce beneficium |[cf.
quod vix spe complecti posset, casu sibi collatum dicebat],
ainsi que, en III, 11, 5, les réflexions sur I’instabilit¢ de la
fortune, qui le décident a attaquer Balderus ; sans parler de
I’épée qu’il a extorquée a Mimingus et qu’accompagne belli
fortuna.

Voila ce que parait avoir été le travail de Saxo sur sa
matiere. Loin de diminuer la valeur de son témoignage, cette
analyse permet de 1’accorder avec le récit de Snorri dont, au
premier regard, il differe si considérablement et dont, une fois
reconnue la formule générale de la transposition, il confirme
au contraire 1’ensemble et les détails.

Replacées dans ce contexte, les deux divergences majeures
dont les critiques font si grand usage donnent 1’enseignement
inverse de ce qu’ils prétendent en tirer. Loki, certes, est absent
sous ce nom, mais, en atténuant son role et en le tournant au
bien, Saxo 1’a transposé¢ dans le personnage de Gevarus,
conseiller de  Hetherus. Quant aux  perspectives
eschatologiques, si Saxo les a ¢liminées, il a inséré a
I’intérieur du roman de Balderus, en la réduisant a la condition
d’épisode, une théomachie ou les dieux sont massivement
vaincus, situation qui est celle méme, exceptionnelle, du
Ragnargk. Ces deux libertés prises par Saxo avec son mod¢le



sont du méme ordre de grandeur que celles que nous avons
observées a propos des protagonistes.

1. La bibliographie de Baldr et celle du Ragnargk sont immenses. L’essentiel
est donné dans les manuels récents : Jan de VRIES, Altgermanische
Religionsgeschichte’, 11, 1957, pp. 214-238 (Baldr), 392-405 (le Ragnarek) ;
Wemer BETZ, « Die altgermanische Religion », dans Deutsche Philologie im
Aufriss’, 1957, col. 2502-2508 et 2521-2523. Mon opinion sur ces matiéres si
controversées a €té progressivement développée dans la premiére et la troisieme
partie de Loki, 1948 (édition allemande modifiée sur ce point, 1959 [cf. éd.
francaise de 1986]), dans la troisiéme partie des Dieux des Germains, 1959 (« Le
drame du monde : Baldr, H60r, Loki ») et dans la premicre partie de Mythe et
épopée, 1, 1968, chap. vin (« Anéantissement et renaissance »), notamment pp. 222-
230. E. M. MELETINSKU, Edda i rannye formy eposa, 1968, pp. 191-248, a présenté
d’intéressantes remarques sur Loki et Baldr.

2. Je pense a la tentative de Aage KABELL pour expliquer le gui dans I’histoire
de Baldr par un faux sens, Balder und die Mistel (dans les Folklore Fellows
Communications, CXCVI, 1965).

3. Cf. aussi I’eau sortant en abondance du tertre funéraire de Balderus, comme
défense contre des pilleurs de tombes, 111, 111, 8 : Paul HERRMANN, Die Heldensagen
des Saxo Grammaticus. Il : Kommentar, 1922, pp. 216-217. Voir un parallele
tcherkesse aux « larmes sur Baldr » dans ma note « Balderiana minora », dans /ndo-
Iranica. Mélanges présentés a Georg Morgenstierne, 1964, pp. 70-72 [repris ici
méme, pp. 234-237].

4. P. HERRMANN, Kommentar, op. cit., p. 221.
5.1bid., p. 211.

6. P. HERRMANN, Kommentar, op. cit., pp. 208-215, avec bien des
rapprochements contestables.

7. Loki, éd. allemande, p. 101 [cf. éd. francaise de 1986, pp. 108-109].
8. Kommentar, op. cit., p. 209, n. 1.

9. P. HERRMANN, Kommentar, op. cit., p. 229.

10. Ibid., p. 221.

11. En trois passages, nitor est appliqué a galece, arma, acumen ; dans 1V, Vi,
2, Frotho Vegetus offre a Frogerus (fils d’Othinus, et trifonctionnel !) d’échanger
leurs armes et leurs places ; Frogerus, séduit par le hostilium nitor armorum (ces
armes sont en or), a I’imprudence d’accepter.

12. Kommentar, op. cit., p. 218.

13. Mythe et épopée, 1, op. cit., pp. 622-623 (et n. 1).

14. Ci-dessus.

15. Voir Du mythe au roman, 2°édition, 1983, chap. VI et VIL.

16. Mythe et épopée, 1, op. cit., pp. 227-228.



17. P. HERRMANN, Kommentar, op. cit., pp. 218-219.



Balderiana minora



Cette ¢tude a été publiée pour la premiere fois en 1964 dans
le recueil [Indo-Iranica. Meélanges présentés a Georg
Morgenstierne a [’occasion de son soixante-dixieme
anniversaire (Wiesbaden, Otto Harrassowitz, pp. 67-72).

La matieére de la troisieme partie (« Les pleurs de toutes
choses et la résurrection manquée de Baldr ») a été reprise
dans Romans de Scythie et d’alentour (1978, pp. 112-113). Sur
le méme sujet, voir aussi les différentes éditions du livre Loki.

Concernant la deuxieme partie (« L’¢épisode de
Hyrrokkin »), voir également 1’esquisse 62 (« Anchise
foudroyé ? ») dans L’Oubli de [’homme et |’honneur des dieux
(1985, pp. 151-161).



I. L’anneau donné au mort

Au moment ou, toutes difficultés aplanies, les dieux vont
mettre le feu au blcher funebre de Baldr, Odin place son
anneau prés de lui' et Baldr ’emporte chez les morts, au
domaine de Hel, d’ou il le renverra d’ailleurs a son pére”.

L’intention du geste n’est pas claire. Ce bijou n’appartient
pas au mort lui-méme et ne lui est donc pas livré, comme le
sont un peu plus haut son cheval et son harnachement, pour
qu’il continue a jouir dans 1’autre monde des biens qu’il
possédait dans celui-ci. Est-ce un simple hommage, ou un
moyen magique de rattacher le partant aux restants, le mort
aux vivants, ou de relier le dieu souverain d’apres le Ragnargk
au dieu souverain d’aujourd’hui® ? Aucun élément du récit ne
permet de choisir entre ces possibilités. Mais un geste tout
proche se trouve dans un récit narte d’Ossétie*. Un jeune mort,
a qui ses parents, Uryzmag et Satana, négligeaient de faire les
offrandes funéraires, obtient de Barastyr, chef de 1’autre
monde, de revenir sur terre entre le lever et le coucher du
soleil. Il passe donc toute une journée pres de son pere, sans se
faire reconnaitre, I’emmene dans une expédition qui produit un
butin fabuleux et ne se découvre qu’au moment méme ou il le
quitte. Uryzmeag rentre précipitamment et crie a Satana :

— Le petit gargon qui faisait ta joie, que tu ne te rassasiais pas de voir,
c’est avec lui, notre maitresse, que j’ai été en expédition !

Satana laissa 1a Uryzmaeg et courut a la poursuite du garcon. Quand elle
fut prés de I’atteindre, elle s’écria :

— O toi qui faisais ma joie, que je ne me rassasiais pas de voir, permets-
moi de te contempler encore une fois, tourne vers moi ton visage !

Le garcon ne se retourna pas et cria seulement :

— Je n’ai pas le temps, le soleil se couche !



Satana comprit qu’il ne la regarderait plus. La malheureuse pria :

— Dieu des dieux, mon Dieu, si tu sais voir dans le cocur d’une meére,
prolonge de biais, sur les montagnes, les derniers rayons du soleil !

Et en effet, sur les montagnes, le soleil couchant s’attarda.

Cependant le garcon arrivait au seuil du pays des morts. Il cria au
portier :

— Ouvre la porte !
— Il est trop tard, répondit le portier, le soleil est couché !

— Non, il est encore temps : la-haut, sur la montagne, le soleil brille

toujours.

Le portier ouvrit la porte. Au moment d’entrer, il se retourna vers Satana.
Elle vit un pan de son vétement, elle entrevit son visage, et elle lui jeta son
anneau. L’anneau alla de lui-méme se mettre au doigt du gargon, qui
I’emporta chez les morts. La, le garcon reprit sa place sur les genoux de

5
Barastyr .

Dans ce recit narte non plus, le geste de Satana n’est pas
expliqué.

II. L ¢épisode de Hyrrokkin

Les Ases voulaient placer le cadavre de Baldr sur son
propre bateau, Hringhorni, le plus grand de tous les bateaux.
Le bateau était tiré a terre, sur la cote, et les Ases eurent beau
le pousser, il ne bougea pas”®.

Alors on envoya au Pays des Géants chercher la sorciére qui s’appelait
Hyrrokkin. Elle vint, chevauchant un loup, avec deux serpents pour brides.
Elle sauta de sa monture et Odin fit venir quatre berserkir pour tenir celle-ci ;
mais ils ne réussirent pas a la saisir et elle les renversa. Puis Hyrrokkin alla a
I’avant de I’étrave et, du premier coup, la lanca avec une telle force que du
feu jaillit des rouleaux et que le sol trembla partout. Cela mit Thor en colére.
I1 saisit son marteau et il lui aurait brisé la téte si les dieux n’avaient demandé

7
sa sauvegarde .

La colére de Thor ne se comprend que si l’acte de
Hyrrokkin lui apparait comme une injure ou un défi
personnel : et en effet, la sorciere géante a fait, a sa fagon,
tonnerre et éclairs.



On connait la variante®, immortalisée par Virgile, du crime
et du chatiment de Salmonée, d