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Résume

Cette these cherche a éclairer les représentations textuelles du « cauchemar », non pas
considéré comme un mauvais réve, mais comme un démon d'origine médiévale. Selon les
sources, cet esprit envahit la nuit la chambre de ses victimes. Ensuite, il s'installe sur elles et
oppresse leurs poitrines, en provoquant la paralysie, l'étouffement et méme la mort des
personnes endormies. Cet acte est un motif typique des traditions folkloriques européennes.
Dans la tradition gréco-romaine, ' ephialtés et I' incubus semblent agir de la méme maniére.
Notre étude se focalise sur les textes du Moyen Age, ou une abondance de textes divers
(ecclésiastiques, littéraires et médicaux) témoigne d'une affinité entre les actions du cauchemar
et celles d'un ensemble d'étres fantastiques, comme les revenants, les elfes, les nains et les
sorciéres. A la lumiére de ces premiéres constatations, cette étude examine les textes
meédiévaux en relation avec les traditions antiques, ainsi que les traditions qui apparaissent plus
tardivement en Europe. La thése contient trois parties: dans la premiére, elle met en évidence
un démon -archétypique, qui révele un substrat étymologique et descriptif commun dans les
différents extraits étudiés. Sa relation avec le genius loci, dont le caractére est double,
bienveillant et malveillant a la fois, a un intérét particulier. Les sources dressent le portrait d'un
cauchemar qui n'est pas seulement un étre démoniaque. En effet, il s’agit également d'un étre
qui apporte des richesses dans la demeure et a ses habitants. Dans la deuxiéme partie, la
relation du cauchemar avec certaines divinités nocturnes de nature dualiste est démontrée,
ainsi que son lien avec les Douze Jours de Noél. Finalement, dans la troisiéme partie, la thése
étudie un lien général qui apparait entre le cauchemar, la sorcellerie, le cheval, le carnaval et
surtout le Double et les traditions extatiques - chamaniques européennes, afin de signaler en
dernier lieu de quelle maniére cette entité peut combiner des caractéres multiples et différents.

Abstract

Title : The mythical nightmare: morphological study of the nocturnal oppression in the
medieval texts and the popular beliefs.

The present Phd Thesis sets to shed light on the topic of the “nightmare”, considered not as a
bad dream as it is commonly conceptualized, but instead as a demon of medieval origin. This
spirit, said to intrude a room during the night hours, usually sits and exercises pressure on the
chest of the alleged victim. This particular act, causing paralysis, drowning, and at times even
death to the asleep, is a constant and common narrative motive in the folk stories of Europe. In
the Greco-Roman tradition, the “ephialtes” and the “incubus” seem to function in a similar
fashion. During the Middle Ages (the period which this study focuses on), an abundance of
texts -ecclesiastical, literary, and even medical- suggests a close connection between the
nightmare’s actions and various super-natural beings, such as revenants, fairies, witches, elves,
and dwarves. Drawing from this evidence, this study seeks to examine these texts’ relation to
the traditions of antiquity, along with the relevant traditions arising later across Europe. The
Phd thesis is divided into three main sub-sections: the first part focuses on the relation between
different variations of the appearance of an archetypal demon, as revealed by common
etymological origins and similar actions. Furthermore, descriptions of the nightmare as a
genius loci of two-fold nature, both benevolent and malevolent, are explored. Along with its
depiction as a demonic being, the nightmare, is frequently presented as an entity offering
treasures to the household and its inhabitants. The second part brings to the forefront
nightmare’s relation to certain nocturnal deities of dual nature, as well as to the holy season of
the Twelve Days of Christmas. During the third and last part of the thesis, I scrutinize the
relationship between the nightmare and the horse, the carnival, the witchcraft, and particularly
the doppelgdnger and the ecstatic-shamanistic practices of Europe.

Mots clés: cauchemar, hag, enclos, bonnet, masque, dualisme, conflit, cheval, extase,
genius loci, double, bonnet, prospérité, carnaval, douze jours, incubation, oppression.
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Introduction

Le Cauchemar n’est pas un cauchemar : termes, sens et

étymologies de 'oppression nocturne

Lettre a un ami en Angleterre,

Sur l'étymologie du mot Cauchemare ; par M. le baron Cocquebert-Montbret,
membre de la Société.

Je suis aussi frappé que vous, Monsieur, de la ressemblance qu’il y a pour la
terminaison entre le mot frangais cauchemare et le mot anglais nightmare. J'ai
méme été conduit a faire quelques recherches sur ces deux mots, en
m’'occupant d'un travail général, relative aux étres fantastiques que
I'imagination a créés chez les différens peuples, et qu'on retrouve, avec les
mémes attributs et les mémes noms, dans des pays éloignés, les uns des autres.
I m’a toujours semblé que ce moyen de reconnaitre l'affinité des nations,
n’avait pas été mis en ceuvre jusqu’ici comme il mérite de I'étre.

La finale des mots cauchemare et nightmare me parait conserver la mémoire
d'un de ces étres fantastiques auxquels le vulgaire attribue volontiers les
phénomenes dont il n’est pas en état de déméler la véritable cause.
L'oppression angoissante, que quelques personnes éprouvent pendant le
sommeil, a des causes naturelles bien connus des physiologistes; mais le
peuple, a qui ces causes échappent, a mieux aimé, dans beaucoup de pays, en
supposer de surnaturelles. Suivant lui, le poids qui semble alors comprimer la
poitrine, et dont on est en quelque sorte dans 'impuissance de se délivrer, est
celui d’'un étre malfaisant qui revét un corps pour sauter sur les victimes de son
caprice, et les tenir sous lui de maniére a géner leur respiration. C’est ce que les
anciens Grecs désignaient par le nom d’epiaArng ( id est supersaliens ), et les

Romains par celui d’'incubus » 1.

" Société Royale Des Antiquaires De France, Mémoires et Antiquités Nationales et
Etrangéres, Vol. 4, Paris, ]. Smith, 1823, p. 295 sq.
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Cest ainsi que le baron Coquebert-Montbret, membre de la
Société Royale des Antiquaires de France, exprime sa surprise au
sujet de la ressemblance entre le francais cauchemare et I’anglais
nightmare, termes qui signifient pour le peuple:«un étre
malfaisant qui revét un corps pour sauter sur les victimes de son
caprice, et les tenir sous lui de maniere a géner leur respiration ».
Toujours étonné, le baron continue : « J’ouvre les dictionnaires des
langues du nord, en commencant par le dictionnaire islandais ;
passant ensuite au suio-gothique, a l'anglo-saxon, au suédois, au
danois, au hollandais. Partout je trouve mar, mara ou mare, avec le
double sens de l'oppression nocturne et d'un malin génie qui cause
cette oppression» 2. Par conséquent, le terme respecte une
homogénéité remarquable dans les langues de 'Europe de I'Ouest et
du Nord. Cependant, avant d’ouvrir les dictionnaires de langues

étrangeres, il faut feuilleter les dictionnaires de la langue francaise.

Le cauchemar linguistique

En 1597, le Dictionnaire frangois-latin de J. Thierry indique
pour l'entrée cauchemare: « Cauchemare, qui empesche de
reprendre son haleine en dormant, Incubus. Supressio nocturna,
Ephialtes. Picardi proferunt Cauquemare®». Dans le Thresor de la

langue frangoyse de 1606 écrit par J. Nicot, le lemme est identique a

* Ibid. 296 sq.
3 Thierry, Jean, Dictionnaire francois-latin, Auquel les mots Frangois,auec les manieres
dvser d’icuex, sont tournez en Latin, Paris, Giles Corbin, 1597, p. 88.
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celui de Thierry: « Cauchemare, Qui empesche de reprendre son
halaine en dormant [...] »4.

A la fin du méme siecle, en 1694, dans la premiere édition du
dictionnaire de I’Académie Francaise, le terme signifie toujours une
oppression qui empéche la respiration : « Cauchemar ou Cochemare.
s. m. Maladie causée par des vapeurs qui oppressent la poitrine &
empeschent la respiration, principalement la nuit. Il est sujet au
cochemar. Le vulgaire croit que le cauchemar est un esprit incube® ».
La méme année, Gilles Ménage donne la définition suivante dans
son Dictionnaire étymologique de la langue francoise : « Cauchemar:
Par corruption, pour cauchemare. Cest ainsi que nos ancien
prononcoient ce mot. Nicot : Cauchemare. Qui empeche de reprendre
son haleine en dormant. Incubus, supressio nocturna, ephialtes.
Picardi proferunt cauquemare. » 6

A propos de ce dernier type, cauquemare, le Dictionnaire
historique de Il'ancien langage francgois de La Curne De Sainte-
Palaye, donne les variantes suivantes : « cauquemarre, coquemare,
coquemarre, cauchemare, cauchemarre, chauchemarre, chassemare,
chaucemare, chaucemarre. L'ouvrage le définit également ainsi:
« Cauquemare, subst, Cauchemar.- incube, sorciere. Ce mot étoit
autrefois féminin, il est maintenant masculin. Nous employons
encore pour designer cette oppression que sentent quelquefois ceux

qui dorment couchés sur le dos. Autrefois, on attribuoit cette

* Nicot, Jean, Thresor de la Langve Frangoyse, tant Ancienne que Moderne, David
Dovcevr, Paris, 1606, p. 103.

> Académie Francaise, Le Dictionnaire de I’Académie Frangoise, Vol. 1, Paris, Jean
Baptiste Coignard, 1694, p. 150.

® Ménage, Gilles, Dictionnaire étymologique de la langue francoise, Vol. 1, Paris,
Briasson, 1694, p. 324.
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oppression a des incubes, qui pressoient la poitrine et arrétoient la
respiration. » 7

En d’autres termes, le nom cauquemare indique oppression
nocturne, et il est un synonyme d’ephialtes et d’'incube. Par ailleurs,
il est également synonyme de sorciere. Cette derniere signification
est reprise dans le dictionnaire de I’Ancienne Langue Francaise et de
ses dialectes du IX au XVe siécle de Godefroy : « Cauchemare (aussi
cauquemare, -arre, quauquemare, -aire, cochemare), s.f., sorciére qui
abusait des hommes la nuit 8». Dans son lexique, il le présente
comme synonyme de 'incube®.

Le Dictionnaire du Moyen Francais d’Atilf reprend ce double
sens et explique le terme ainsi: « A. Au fem. Sorciére, B. Au masc.
"Démon nocturne qui tracasse les humains pendant leur sommeil
(incube, succube)" »1°. En outre, la notion du poids et la synonymie
entre cauchemar et incube réapparait dans le Complément de
Godefroy. Par contre, il est cette fois-ci définit comme un réve
pénible -accompagné d'un poids oppressant- : «s. m. réve pénible
avec sensation d'un poids qui oppresse; incube: Quant il semble que
aucune chose viengne a son lit, qu’il monte sur lui, et le tient si fort
que on ne peut parler ne mouvoir, et ce appelle le commun

cauquemare, mais les medecins 'appellent incubes. » 11

7 La Curne De Sainte-Palaye, Jean-Baptiste, Dictionnaire Historique de ’Ancien Langage
Frangois, ou de la Langue Francgoise depuis son Origine jusqu’au siécle de Louis XIV, Vol.
3, Paris, Favre, 1877, p. 277.

® Godefroy, Frédéric, Dictionnaire de I'’Ancienne Langue Frangaise et de ses Dialectes du
IX au XVe siécle, Vol. 2, Paris, Kraus, 1883, p. 3.

? Godefroy, Frédéric, Lexique de '’Ancien Frangais, Paris, Librairie Honoré Champion,
1982, p. 71.

** Disponible ici: http://www.atilf.fr/dmf

" Godefroy, Frédéric, Dictionnaire de ’Ancienne Langue Frangaise et de ses Dialectes du
IX au XVe siécle (Complément Carrel-Inaccostable), Vol. 9, Paris, Kraus, 1898, p. 10.
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Ce dernier passage vient de la traduction glosée des Facta et
dicta memorabilia de Valéere Maxime, par Simon de Hesdin1!2,
religieux de l'ordre de Saint-Jean-de Jérusalem et traducteur
francais. L’extrait prouve que le terme était déja connu dans la
langue frangaise sous sa forme picarde au XIVeme siecle. A la méme
époque, un autre auteur, le théologien et humaniste Raoul de
Presles, utilisait le terme appesart :

Chaptre 23. livre XV. Au sujet des Fées, il cite Guillelmus Parisiensis in

tertia parte de Demonibus Incubis & Subcubis. 1l y parle de la Mesgné

Hellequin, de Dame Habonde, & des Esperis qu’ils appellent Fées, qui

apperent és estables & és arbres, & aussi des Dyables qu’ils appellent

Epicalte ou Epicaltem que l'en appelle appesart.”

A propos de cet extrait, M. Lancelot signale: « Pour les Diables
appellez Epicalte ou Epicaltem (sic), on y reconnoit aisément les
Incubes que les Grecs appelloient Ephialtes épuadtog, ou plustost,
comme cela seroit plus conforme a la signification, émdaAtog. Clest
aussi le Cauchemare qui, selon Oudin, est appellé en Italien II
Pesarvolo, mot qui répond assez a celui de L’appesart dont se sert
notre Auteur. Guillaume de Paris a parlé fort au long dans son chap.
XXV. des ces Incubes: il y discute si leur prétendu commerce avec les
femmes est réel, s’1l peut étre fécond, &c. » 14

Le terme appesart ou pesard, apesart, apparait déja au XIII
siecle, plus précisément dansle Régime du corps de maitre
Aldebrandin de Sienne, médecin italien, connu pour son traité

d'hygieéne composé en frangais en 1256 :

" Paupert, Anne, « Les peurs nocturnes dans les croyances populaires et la littérature
de la fin du Moyen Age: L'Univers inquiétant des Evangiles des Quenouilles », Revue
Textuel, no 51: « Peur et littérature du Moyen-Age au XVlle siécle », Paris, 2007, p. 46.
® Académie Royale Des Inscriptions Et Belles Lettres, op. cit., p. 646.

“ Ibid. p. 648.
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Encore devés savoir que dormirs adens est boins por ce qu’il reticent et
conforte le caleur naturel a bien cuire le viande, et li dormirs a envers est

malvais por ce qu’il fait maintes maladies venir, si com apoplesie, frenesie,

fantosme, que li phisitiien apelent incubus, c’est a dire en frangois apesart.!®

Incubus est donc le terme utilisé par les physiciens pour traduire le
nom apesart. Le mot est déja utilisé dans le Roman de Renart du
XIIe- XIIIe siecle: « Dist Renart, tot est forelores, que tu es certes
trop musart, ta qeue estoit un apesart qui au cul t’aloit debatant »6,
Dans cet extrait, le terme signifie «un poids, une charge
incommode.»!?

Le Trésor de recherches et antiquitez gauloises et frangoises
de Pierre Borel, publié en 1655, donne une explication raisonnable
des mythes populaires, en interprétant le terme ainsi : « Apesart, c.
incube, cochemare, ephialte. Aldebrandin. Cest une maladie, en
laquelle i1l semble qu’on sent la nuit un grand fardeau sur la
poitrine, a cause que l'estomac est affaissé ou d’humeurs, ou de
quelque lobe du foye, si on couche sur le dos: Ce que d’autres ont
sottement attribué aux Sorcieres, veu que cest une chose
naturelle!® »,

Le nom dérive du latin pensare, peser, et il est apparenté au
mot espagnol pesadilla, mampesadilla, mampesado, au portugais
pesadelo, au catalan pesanta et a litalien pesuarole, pesaruolo,
perarolo,. Tous ces termes signifient un démon qui pese sur ses

victimes. Ce démon lié a la notion de pesanteur existe également

" Alebrant, Le regime du corps, publié par les docteurs Louis Landouzy et Roger Pépin,
Geneéve, Slatkine Reprints, 1978, p. 22.

'® Meon, M.D.M., Le Roman du Renart, publié d’aprés les manuscrits de la Bibliothéque
du Roi des XIlIle, XIVe et XVe siécles, Vol. 1, Paris, Treuttel et Wiirtz, 1826, p. 107.

7 Ibid. p. 362.

*® Borel, Pierre, Tresor de recherches et antiquitez gauloises et francoises, Paris, Avgvstin
Covrbé, 1655, p.18.
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dans d’autres langues européennes dont l'origine n’est pas romaine.
Le finlandais painajainen dérive du verbe painaa, qui signifie
presser, peser. L’estonien luupainaja est apparenté et signifie celui
qui presse les os. Enfin, le grec moderne Bpaxvag, est un mot
composé, qui signifie Bapug, lourd, vmvog, sommeil, et qui définit le
cauchemar comme un étre démoniaque. Le mot e@uadtng apparait
dans l'extrait de Raoul de Presle sous les formes corrompues- et
probablement influencées par le verbe calcare- Epicalte, Epicaltem,
dans le monde néohellénique — et depuis déja les temps byzantins. Il
ne signifie pas le démon — oppresseur, mais le mauvais réve.

Ce nom est apparemment en grec ancien. Selon le Dictionnaire
étymologique de Chantraine, «l'emploi du méme terme pour
désigner le cauchemar et un démon n'étonne pas, pas plus que son
role dans l'onomastique. Des l'antiquité, le mot a été rattaché a é¢ -
dAlopar « sauter sur quelquun », cf. épddtne, 6 émumddv (Hsch.)
»1920_

L’action du démon, dont témoigne son nom, a changé. Elle est
décrite par le verbe « sauter sur ». L’étymologie du nom incubus est
similaire. En effet, incubus a donné l'italien moderne incubo et le
terme dérive du verbe incubo, incubare qui signifie « étre couche
(étendu) dans, sur 2! » dans le dictionnaire de Gaffiot. Par
conséquent, incubus signifie « celui qui couche sur ». Pourtant, il est
possible que le nom dérive aussi du nom incumbo, incumbere, qui
signifie « s’étendre sur, s’appuyer sur, se pencher, peser sur,

s’abattre sur, faire pression sur. » 22

¥ Chantraine, Pierre, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris,
Klincksieck, 1968, p. 390. Bien que nous allions revenir a ce terme plus bas, pour
I'instant nous acceptons cette étymologie.

** Nous allons revenir a ce terme plus loin, mais pour l'instant, nous acceptons cette
étymologie.

* Gaffiot, Félix, Dictionnaire Latin Frangais, Paris, Hachette, 1934, p.80o0.

** Ibid. p. 8o1.
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Cette hypothese est également plausible étant donné que
I'idée de la pression se manifeste dans plusieurs termes signifiant un
démon-cauchemar dans des langues européennes. « Dans le nord-
ouest et I'ouest de I'Europe, les langues qu’'on nomme celtiques ne
renferment aucun mot qui ressemble a celui de cauchemare:
mousterik et mac’herik, en breton, viennent, I'un de mousstra,
fouler, 'autre de mac’h, oppression. Le malin génie qui tourmente
ceux qui dorment est, suivant les Bretons, le petit foulon 23 ». Selon
Sebillot : « Le maic'béric, le mousteric et le peson, lutins ou esprits,
donnent également des cauchemars. En Haute-Bretagne, le faudou
ou foulou (du verbe fauder : fouler) hante les greniers a foin et se
couche sur ceux qui y dorment ».24 Dans ces cas, les mots viennent
par conséquent du verbe fouler. La notion de presser se retrouve
dans les mots allemands alpducken, la pression de 1'Alp, et
drutdrucken, la pression de la Drude, qui sont des composés qui
signifient 'oppression nocturne exercée par l'alp et la drud, trud, qui
sont, avec les trempe, schroeterlein, schretzell, wichtele, des figures
surnaturelles qui pressent leur victimes. Plus précisément,
l'alp? apparait dans plusieurs vocables (alpstein, alpschottstein,
alpkladde, alpzopf?), et sous plusieurs types (danois et islandais
alfr, anglais elf). Johann Keyssler dans son Antiquitates selectae
septentrionales et Celticae?’, fait référence a l'alp et son action
d’alpdrucken, qui sont identiques a ephialtes ainsi qu'a drud et son

action de druddrucken.

> Société Royale Des Antiquaires De France, op.cit. p. 298.

>4 Sébillot, Paul- Yves, Le Folklore de la Bretagne, Vol. 1, Paris, Maisonneuve et Larose,
1968, p. 134.

> Cf. Riegler, Richard, « Romanische Namen des Alpdrucks (Incubus) », Archiv fir das
Studium der neueren Sprachen, Vol. 167, Berlin, 1935, p. 55- 63.

% Reuss, Jeremias David, Repertorium commentationum a societatibus litterariis
editarum, Vol. 14, Gorringae, Henricum Dieterich, 1820, p. 347.

*7 Keyssler, Johann Georg, Antiquitates selectae septentrionales et Celticae,
Hannoveraie, Nicolai Foersteri, 1720, p. 500- 503.
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Cette pression peut étre retrouvée dans le vocable principal de
cette recherche, le cauchemar, qui apparait sous plusieurs formes :
cauquemare, cauquemar, cochemare, cauchemare, tchode marque,
tsokmar, tchode-moir, kokmar, kokmal, kokmaart, marakawza 28.
Selon André Thibault, qui commente le nom kokma/krokoma qui
signifie dans les Antilles francophones, un «enfant mort sans
baptéme, considéré comme un peu maudit, susceptible d’étre
malfaisant », « il faut noter que la forme francaise correspondante
cauchemar est un emprunt qui n’est qu’a moitié, adapté de la forme
normanno-picarde cauquemare: une forme entierement francisée
serait chauchemar»?®. 11 s’agit d'un nom composé, dont le premier
constituant vient de «la forme verbale cauche, de cauchier,
« presser », qui, étant donné l'origine picarde du composé, représente
probablement un croisement entre l'ancien francais chauchier
« fouler, presser», attesté sous cette forme depuis la deuxieme
moitié du XIIe siecle »%°. Le Dictionnaire de I’Ancien Francais de
Greimas explique le verbe chalchier, cauchier, qui vient du picard
cauque. Il remonte au latin calcare, comme « fouler aux pieds,
pressurer, marcher, pietiner (et enfin couvrir la femelle)3! ». Pour le
FEW, le verbe calcare signifie 1. Fouler aux pieds, 2. Fouler avec
force, presser, 3. Pressurer le raisin, 4. Fouler, dépiquer le ble, 5.
Chaucher, couvrir la femelle, et finalement forme le mot

cauchemar32. Enfin, le verbe latin calceo, calceare, qui signifie

*Von Wartburg, Walther, Franzosisches Etymologisches Worterbuch, Vol. 11/1, Basel;
Paris, Gossen, p. 64.

* Thibaud, André, Le franc¢ais dans les Antilles: études linguistiques, Paris,
L’Harmattan, 2012, p. 81.

3 Imbs, Paul, Trésor de la langue francaise, Vol. 5, 1977, p. 314.

* Greimas, Algirdas Julien, Dictionnaire de l'ancien frangais jusqu’au milieu du XIVe
siécle, Paris, Larousse, 1969, p. 94.

3 Von Wartburg, Walther, Franzdsisches Etymologisches Worterbuch, Vol. 11/1, Basel;
Paris, Gossen, p. 62- 65.
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« chausser »33 est une hypothese alternative concernant 'origine du
mot.

Selon Claude Lecouteux, «la forme cauche- serait, selon O.
Bloch et W. von Wartburg, issue du croisement de I'ancien francais
caucher et du picard cauquer. Versons a ce dossier la piece suivante :
dans les traditions populaires germaniques, la mara ne peut exercer
sa pression sur le dormeur que si elle s’est, au préalable, glissée
dans ses chaussures; c’est pourquoi on recommande de disposer
celles-ci1 a son chevet, les pointes tournées vers lextérieur. Cette
superstition justifie calceare®* ».

Bien que la combinaison de calcare et de calceare semble
possible, I'origine du cauchemar du verbe calco, calcare, est connue
depuis assez longtemps. En effet, elle est mentionnée par Ménage :
« Picardi proferunt cauquemare. Et lorigine favorise -cette
prononciation ; ce mot ayant été formé de calca mala, c’est-a-dire,
mala oppressio. Du verbe calco calcas, les Auteurs de la Basse-
Latinité, ont fait le verbal calca pour calcatio 5». L’écrivain voit alors
le mot mala, mauvais derriére le deuxiéme constituant mar ou mare.
Il s’agit évidemment d'une étymologie populaire et erronée, vu que
«le second élément est l'ancien picard mare (1285- 1300 Gloss.
abavus [Marchiennes, Nord], 1407 dans Roques, p. 37: incubus:
mare), emprunté au moyen néerlandais mare ‘fantome qui provoque
le cauchemar’, Verdam 36 ». Selon le Middelnederlandsch
Woordenboek?®’, d’autres types de ce mot existent: le moyen bas

allemand mar, le moyen haut allemand mar, mare, le vieux haut

» Gaffiot, Félix, op.cit. p. 245.

3* Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux: Essai sur les mentalités du Moyen Age,
Paris, PUPS, 1998, p. 87- 88.

¥ Ménage, Gilles, op.cit. p. 324.

3° Imbs, Paul, op.cit. p. 314.

3 Disponible ici: http://gtb.inl.nl/
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allemand et vieux norrois mara, l'anglo-saxon mara (maere, mere,
mera), le haut allemand mahr, et enfin 'anglais mare de nightmare.
La synonymie entre cauchemar et nightmare a déja été notée par le
New dictionary French and FEnglish de Miege, publié en 1677 :
« Cauchemar (m.) accident qui arrive a ceux qui dorment, lors qu’ils
imaginent qu'on les étouffe, the Nightmare, a disease so called38 ».
Le mot nightmare, qui vient du moyen anglais nigtmare, est
également un terme composé. Mais le premier constituant et
déterminant n’indique pas le verbe de l'action du démon mare. 11
précise le moment pendant lequel il agit : night, la nuit. Le méme
élément est souligné dans le moyen néerlandais nachtmerrie®, le
moyen haut allemand, moyen bas allemand et moyen néerlandais
nachtmar, les allemands nachtmahr, nachtmahre, nachtmarrele* ,
le frison nachtmerje*', 'hambourgeois nacht-moor et le belge
nagtmerrie. Le terme islandais martréoo vient du verbe trooa, trotter,
fouler, qui est apparenté au nom Trud, Drud.

Nous trouvons également dans la langue danoise le mot
mareridt*?, mareriden et en norvégien mareritt. A Wangeroog, le
terme utilisé est ridimoir, et a Rugen moarriere*. Ces derniers mots
composés viennent de la racine *rid-, dou les verbes allemands
reiten, neerlandais rijden, danois rider, suédois rida, norvégien ri,
islandais rida et anglais ride. Ici, le cauchemar chevauche sa

victime. La méme racine forme d’ailleurs d’autres types synonymes

3* Miege, Guy, A New Dictionary French and English, with another English and French,
London, Tho. Dawks, 1677, p. 104.

¥ Gallas, Karel Rudolf, Standaard groot Frans-Nederlands woordenboek, Anvers,
Erasme, 1972, p. 347.

% Reuss, Jeremias David, op. cit. p. 438.

# Carr, Charles Telford, Nominal Compounds in Germanic, London, Milford, 1939, p.
134.

* Blinkenberg, Andreas, Fransk-dansk ordbog, Kebenhavn, Hagerup, 1964, p. 297.

® Lecouteux, Claude, op.cit. p. 92.
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du cauchemar, comme le bas allemand walriderske, le norrois
tunrida et gandreio, le vieil anglais hagrod et I'anglais moderne
hagridden. Tous ces termes sont liés aux sorciéres qui agissent
comme cauchemar. Dans ces deniers cas, le verbe et la fonction
restent stables, mais le premier élément (celui qui précise l'étre
surnaturel) n’est plus mare.

D’ailleurs, ce dernier n’est pas toujours accompagné par un
autre élément qui désigne souvent son action, ou sa nature nocturne.
En effet, il apparait seul sous plusieurs types différents : le danois
maren, le basse-saxon maar, moor, I'allemand moderne et masculin
der Mahr et les féminins die Mahr et die Mahrt (avec une série de
noms  apparentés  mahrflechte, mahrklatte, mahrenzopff,
mahrenvlicht, marentakken), le polonais mara, mora et zmora, le
slavon mora, le bohémien miira, le croate mura, les tcheque morous
et mura- le premier est male et attaque les femmes, le deuxieme
femelle et attaque les hommes, le tchéque murawa, le morave mora
ou mura, l'illlyrien mrara, le roumain moroi, le bosnien tmora, le
serbe mora, le letton meris et le lithuanien maras qui signifient la
peste. Dans quelques rares cas,, le mara, mora et ses types signifient
une maladie (et plus précisément la peste), et non pas un
cauchemar. Parfois, il peut vouloir dire les deux sens a la fois,
comme le terme grec mora, qui est un synonyme de Bpaxvag, mais
qui peut signifier aussi la peste. L’élément forme aussi le mot
composé obscur EkmrHMOpa, « gespenst, dans nachts spinnt,
hausgeits » 44. Selon Vasmer, le premier constituant kiki vient plutot
du vieux kuka, touffe, tresse, qui pourrait étre 1ié aux mahrenzopff

(les tresses du cauchemar), ou au verbe rmrars (qui signifie donner

* Vasmer, Max, Russisches etymologisches Worterbuch, Heidelberg, Winter, 1950, p.
556.
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un coup de pied, et qui pourrait étre rapproché aux verbes fouler,
tretten, et ainsi de suite).

Deux racines sont proposées par les spécialistes pour
I’étymologie de ces mots: « - germ. merwa, cf. vha. marawi (miirbe),
mha. zermiisten (zerdriicken), i.-e. *mer?-, « zerstoBen, zerreiben »,
nor. merja (zerdriicken). Cette étymologie est recevable, mais elle
semble avoir été influencée par celle de cauche(mar) par calcare ;
-i.-e. *mer-4 (cf. lat. mors), exprimant I'idée de mourirs ».

A propos de cette derniere racine, la plus probable, 10 Boisacq
précise : « Bpotog ‘mortel’ < *uBpotog, cf. a- pBpotog immortel’ Tepyi-
uBpotog ‘qui rejouit les mortels’ Areoi-pBpotog ete. (Fick-Bechtel
Personenn. 198) poptog  avOpwmog, Ovntog Hésych. Arm. mard
'homme' et Bpotog < 1i.-e. *moérto- 'mortel’ + *mrtd- 'défunt
(Hiibschmann Arm. Gr. I 473), cf. skr. mrtah zd morota- 'défunt ' skr.
martah 'mortel, homme' martyah 'mortel' v. pers. martiya- zd masya-
'homme' zd marsta- marotan- 'mortel, homme' skr. marah m. 'mort,
peste' mriyate marate zd miryete 'mourir' etc... »* De plus, le Folk-
etymology: A Dictionary of Verbal Corruptions Or Words de A.S.
Palmer indique que les mots mare, mahr et ainsi de suite, sont
indéniablement identiques au sanscrit mara, mar, «a killer or
destroyer a devil from the root mar, to crus hot destroy »*7. Cette
racine est identique au *mer proposé plus haut et au proto-indo-
européen *morlal-, proposé par Pokorny, qui forme plusieurs mots

indoeuropéens et qui a donné ensuite le proto-germanique *maro(n).

* Lecouteux, Claude, op.cit. p. 91.

4% Boisacq, Emile, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, étudiée dans ses
rapports avec les autres langues indo-européennes, Heidelberg, Winter, 1916, par. p.
134.

* Palmer, Abram Smythe, Folk-etymology: A Dictionary of Verbal Corruptions Or
Words Perverted in Form Or Meaning, by False Derivation Or Mistaken Analogy,
London, George Bell and Sons, 1882, p.231.
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L’action du cauchemar

Par conséquent, nous constatons que le démon de la supressio
nocturna est d’origine maléfique, 1ié a la mort et a la maladie. Il peut
se manifester de différentes manieres, comme les étymologies
I'indiquent. Peser sur, sauter sur, coucher sur, fouler, presser,
piétiner, écraser, chevaucher: autant de verbes qui désignent
Paction principale du cauchemar, décrite dans la lettre du
baron Cocquebert-Montbret: « le poids qui semble alors comprimer la
poitrine, et dont on est en quelque sorte dans I'impuissance de se
délivrer, est celui d’'un étre malfaisant qui revét un corps pour sauter
sur les victimes de son caprice, et les tenir sous lui de maniere a
géner leur respiration ».

Toutes les entrées examinées donnent pour premiere ou seule
signification du mot cauchemar 1'état d’oppression durant le
sommeil, attribué a l'intervention dun démon. Méme les
dictionnaires contemporains respectent majoritairement cette
signification. Voici un exemple de la septieme édition du dictionnaire
de Littré, publiée en 2007 : « Cauchemar, n.m. Sentiment d’'un poids
incommode sur la région épigastrique, pendant le sommeil, avec
1mpossibilité de se mouvoir, de parler, de respirer ; état qui finit par
un réveil en sursaut apres une anxiété extréme. Par extension, tout
réve effrayant». Ainsi, dans l'usage contemporain du mot
cauchemar, le sens « archétypique » du mot est oublié et le mot est
synonyme de mauvais réve. Cette corruption s’est réalisée plutot a
I'époque de lI'industrialisation et du rationalisme du XVIIIe et du-
XIXe siecle. Il s’agit d'un phénomene européen, qui concerne la
plupart des mots examinés plus haut- ephialtes, incubo, alpdruck et

alptraum, mardrém etc., signifiant finalement un réve pénible. Mais
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le cauchemar initial n’est guere un réve, guere un assemblage
subconscient d'images et didées créées pendant le sommeil. Au
contraire, il est décrit comme une entité en tant que telle. Détail
important : il apparait souvent juste avant que la victime s’endorme
et 'étre humain en a parfaitement conscience. Voyons un exemple,
qui n'est pas du tout lié « aux époques des superstitions ». Il nous
vient du Pays-Bas du XXe siecle :
One night I was still lying awake in my bed. | heard something crawling
over the floor towards my bed. I didn't see anything but I heard it
coming on to my bed, over the blankets, and on me. | wanted to shout,
but I couldn't. I was lying totally stiff and I felt my throat squeezed. After

a while I was freed. That was being ridden by the mare (Wauters no.

77).48

Malheureusement, le témoignage de cette personne, qui affirme
avoir été piétinée puis paralysée, ne nous donne pas d’informations

précises sur le cauchemar.

Intentions et méthodes : pour la morphologie d’un

étre vivant

Notre intention est de ramener cette figure mystérieuse au
grand jour. Grace a une étude exhaustive des sources, nous
souhaitons ainsi dessiner le portrait exact de ’envahisseur nocturne.
Nous aborderons le cauchemar comme une entité, un personnage qui
vit entre le réel et 'imaginaire de la mythologie. Ses caractéristiques

spécifiques forment une personnalité a part entiere. En d’autres

** De Blécourt, Willem, « Bedding the Nightmare: Somatic Experience and Narrative
Meaning in Dutch and Flemish Legend Texts », Folklore, Vol. 114, No. 2, Taylor &
Francis, Ltd., Aug., 2003, p. 238.
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termes, nous 'analyserons comme un étre vivant. Cette entité existe
dans un contexte particulier, celui des croyances populaires et des
narrations populaires (pour traduire les termes anglais folk beliefs
et folk narratives). Autrement dit des histoires de tribus, de
communes et de villages (issues de certaines formes de la culture
agraire) qui se sont transmises de génération en génération par voie
orale. Ces croyances sont pourtant pour le narrateur une réalité; les
évenements témoignés ne sont pas fictifs. Il faut alors aborder ces
textes comme de véritables documents, et ses protagonistes comme
des personnages non fictifs. Ainsi, les récits relatifs au cauchemar
doivent étre examinés comme le milieu physique qui pose les
conditions externes dans lesquelles le cauchemar évolue en tant
qu’étre naturel. Le cauchemar est par conséquent un organisme.
Pour mieux analyser sa constitution, nous avons choisi une
méthode qui obéit aux normes des sciences physiques et biologiques.
Plus précisément, au premier niveau, nous allons employer la
morphologie, 'étude descriptive de la forme (morphe) et de I'aspect
externe. Il est évident que notre désir est de reprendre la
morphologie des formations organiques que le folkloriste Vladimir
Propp a appliqué aux contes, influencé par la conceptualisation de la
morphologie de Goethe, qui demandait sa légitimation comme
science particuliere et indépendante?®. En d’autres termes, nous
souhaiterons analyser en priorité les parties constitutives du
cauchemar, leur rapport les unes aux autres et a 'ensemble, c’est-a-
dire sa structure comme personnage narratif. Ainsi, le premier
niveau est une comparaison entre les parties de l'individu du

cauchemar.

* Propp, Vladimir, La morphologie du conte, Seuil, Paris, 1965.
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Pour procéder a cette comparaison, il faut se baser sur trois
axes narratifs- ou autrement dit trois fonctions. Le premier est celui
du nom, qui donne plusieurs informations et explique souvent
Paction du personnage surnaturel. Dans le cas du cauchemar, nous
avons constaté que le nom en lui-méme donne des explications dans
la majorité des langues européennes. Il explique principalement
Paction du piétinement, étouffement, chevauchement, oppression,
etc. Parfois, il présente d’autres caractéristiques : il apparait la nuit,
1l est un fantome, une sorciere, etc. Ces caractéristiques forment le
deuxieme axe. Cet axe donne plusieurs informations sur la forme
extérieure, qui accompagne le troisieme axe, le principal, celui de
laction. Ce dernier axe narratif explique ce que l'entité, autrement
dit, le sujet actif, fait dans le récit. Dans notre cas, le sujet est le
cauchemar et le verbe (ou l'action / fonction du personnage) est de
piétiner sa victime, a savoir le complément d’objet indirect de la
narration °° ., Cette formalisation est nécessaire pour pouvoir
examiner le premier niveau morphologique, la relation entre les
parties constitutives de l'organisme vivant, et pour procéder au
deuxieme niveau, leur taxinomie.

L’organisme, en tant qu’ensemble des parties constitutives
déja traitées au premier niveau, est alors regroupé en catégories,
afin de le classer et de l'identifier . Ce niveau est aussi important
que le premier, vu qu’il nous offre la possibilité de former des
catégories d’entités, qui seront ensuite comparées. Ce niveau a deux
objectifs :mieux approfondir la nature de I'’étre qui appartient apres
la classification a un ensemble de données, et examiner les relations
entre les représentants de chaque catégorie. Dans le premier niveau,

la comparaison concerne les constituants d’'une catégorie spécifique

>° Cette forme est le stéréotype, mais apparemment les formes qui ne suivent pas la
norme ne sont pas rares.
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(séparée en trois axes - le nom, les caractéristiques supplémentaires
et laction), celle du cauchemar. Dans le deuxiéme niveau, la
comparaison juxtapose les caractéristiques des catégories
différentes, par exemple le cauchemar et la fée ou le revenant.
Cependant, comme nous allons le constater a plusieurs reprises, ce
deuxiéme niveau a un probléme important : celui de I'instabilité des
catégories. En d’autres termes, le phénomene selon lequel un étre
surnaturel peut préter ou emprunter les caractéristiques des autres
étres surnaturels (par exemple, une fée qui est décrite ou qui agit
comme lutin). Ces deux niveaux sont finalement nécessaires pour
procéder a la troisieme partie de I'étude morphologique qui
n‘examine plus I'axe synchronique, mais I'axe diachronique et plus
précisément I'évolution de I'entité. Ce troisieme niveau examine le
passage de la forme immobile- Gestalt- (examinée au deux premiers
niveaux) a la formation- Bildung: « Pour désigner dans son
ensemble l'existence d'un étre réel, I'Allemand dispose du mot forme
(Gestalt). En employant ce terme, il fait abstraction de ce qui est
mobile, 11 admet que les éléments formant un tout sont établis,
achevés et fixés dans leurs caracteres.

Mais si nous observons toutes les formes, et en particulier les
formes organiques, nous constatons qu'il ne se trouve nulle part de
constance, d'immobilité, d'achévement, et qu'au contraire, tout
oscille dans un mouvement incessant. C'est pourquoi notre langue se
sert a fort juste titre du mot formation (Bildung), tant pour désigner
ce qui est produit que ce qui est en voie de I'étre. » 51

Ce passage de la forme a la formation est nécessaire pour
pouvoir aborder une question souvent extrémement compliquée,

Porigine et la maniere dont la forme initiale a évolué a une forme

> Goethe, Johann Wolfgang, La Métamorphose Des Plantes, Triades, Paris, 1975.
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postérieure : «Il est incontestable que l'on peut étudier les
phénomenes et les objets qui nous entourent du point de vue de leur
composition et de leur structure, du point de vue de leur origine, ou
du point de vue des processus et des transformations auxquels ils
sont soumis. Il est une autre évidence encore, qui se passe de toute
démonstration : on ne peut parler de l'origine d'un phénomene, quel
qu’il soit, avant d’avoir décrit ce phénomene.» 52

Notre derniére intention est finalement de tracer une ligne
historique du cauchemar, en examinant par les trois niveaux son
origine et ensuite son évolution. « Nous savons de chaque organisme
qu’il est déterminé dans son temps, sa forme, la durée de sa vie et de
chacune de ses manifestations vivantes, par les qualités de l'espéece
dont il fait partie. Nul ne songera qu'un chéne millénaire est en
train de commencer aujourd’hui méme le cours réel de sa croissance.
Nul n’attendra d’une chenille, qu’il voit grandir chaque jour, qu’elle
continue la méme croissance probable durant des années. Ici, chacun
posséde avec une absolue certitude le sentiment d’'une limite, lequel
est identique a celui de la forme intérieure® ».
Notre intention finale et absolue est de remplacer le chéne et la
chenille au cours du processus évolutif par le cauchemar, afin de

découvrir finalement les limites de ses manifestations.

Pour ce « creusement », 1l faut examiner les reliques, les scripta qui
restent et qui sauvent les croyances, les pratiques et les coutumes
d’autres périodes historiques et d’autres civilisations. La base de
notre recherche sera le Moyen Age. Non seulement parce que les

croyances ne succombent pas encore devant lagressivité de la

>* Propp, Vladimir, op.cit. p.11.
>3 Spengler, Oswald, Le Déclin de I'Occident, Esquisse d'une Morphologie de I'Histoire
Universelle, Vol.1, Gallimard, Paris, 1976, p.32.
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rationalisation urbaine et les lumiéres, mais aussi pour une raison
pragmatique : le terme cauchemar est né au Moyen Age et il est un
enfant de la « double foi», ce qu’'en russe, on appelle dvoevierie,
autrement dit, un mélange de christianisme et de survivances
paiennes 54 . Notre recherche, structurée en deux axes (un
synchronique, l'autre diachronique) examinera la place du
cauchemar dans la littérature médiévales et orale et dans les
croyances de la mentalité populaire et ses manifestations dans les
diverses coutumes. Ainsi, cette étude tentera également de combler

une lacune bibliographique.

Recherches relatives

En effet, il n’y a pas beaucoup de travaux relatifs au cauchemar
médiéval et européen. En France, le spécialiste par excellence du
domaine des étres surnaturels, Claude Lecouteux, a abordé le sujet
dans son article « Le Cauchemar»® surtout dans le contexte des
lettres médiévales. D’ailleurs, dans certains de ses autres ouvrages —
Les nains et les elfes au Moyen Age, Fées, sorcieres et Loups-garous
au Moyen Age etc. - il lui dédie de courtes parties détaillées. Un
autre article important qui examine une variante savoyarde de
cauchemar, est écrit par Christian Abry et Charles Joisten®6, qui
sont également responsables d'une série d’études ethnologiques.
D’ailleurs, Christian Abry, en collaboration avec Alice Joisten et

Dominique Deffayet, a rédigé un autre travail, relatif au

>* Pascal, Pierre, La Religion du Peuple Russe, L’Age ' Homme, Paris, 1969, p.14.

% Cf. Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux: Essai sur les mentalités du Moyen Age,
PUPS, Paris, 1998.

56 Joisten, Charles; Abry, Christian, « De lutins en cauchemars... A propos d'un nom
chablaisin du lutin domestique : le chaufaton », Le Monde Alpin et Rhodanien 1-1 (1976),

p- 125-132.
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cauchemar, intitulé Etres de cauchemars: les Chauches-Vieilles de
Savoie et Dauphiné. Le cauchemar landais 57, écrit par Marie-Claire
Latry, examine le role de l'étre surnaturel dans les croyances
d’Aquitaine.

Cependant, les deux travaux francophones principaux sont Le
cauchemar ‘@ étude d’une figure mythique 5® de Sophie Bridier et Le
Cauchemar, mythologie, folklore, arts et littérature®® ouvrage
collectif, dirigé par Bernard Terramorsi. Le premier, seul ouvrage
écrit en francais dédié entierement a ce sujet, ne fournit pas
d’informations nouvelles sur la mythologie du cauchemar®. Son
approche est multidisciplinaire et il constitue un résumé des
théories de plusieurs domaines qui ont abordé la question du
cauchemar. Le deuxiéme comprend certains articles intéressants,
par exemple Le cauchemar dans les croyances populaires
européennes de Claude Lecouteux, et le De la « cauquemare » et du
« luiton ». Le témoignage complémentaire des Evangﬂes des
Quenouilles et de Perceforest de Patrice Uhl, et surtout une
traduction- malheureusement pleine de scories - de I'ouvrage crucial
de Wilhelm Roscher, Ephialtes, étude mytho-pathologique des
cauchemars et démons du cauchemar dans I'’Antiquité, écrit a
Leipzig en 1900. Ce dernier ouvrage est en effet le premier qui
aborde la question a l'aide de criteres strictement philologiques et

mythologiques. L’étude examine plus précisément la question des

57 Latry, Marie-Claire, « Le cauchemar landais », dans Etres fantastiques des Régions de
France, Paris, L’Harmattan, 2001.

5 Bridier, Sophie, Le Cauchemar: étude d’une figure mythique, PUPS, Paris, 2011.

> Textes réunis par Terramorsi, Bernard, Le Cauchemar, mythologie, folklore, arts et
littérature, Le Publieur, Paris, 2003.

% La thése de Catharina Raudvere est un travail un travail d’approche ethnologique qui
examine la place du cauchemar dans les croyances populaires norvégiennes.
Cf.Raudvere, Catharina, Férestdllningar om maran i nordisk folktro (Les conceptions du
cauchemar dans les croyances populaires nordiques), Lund, 1993.
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cauchemars gréco-romains, ephialtées et incubus, pour définir
finalement le cauchemar comme démon sexuel.

La méme hypotheése du cauchemar comme démon sexuel est
adoptée d’ailleurs par le psychanalyste anglais Ernest Jones, éleve
d’Emil Kraepelin et biographe officiel de Sigmund Freud. Dans son
ouvrage On the nightmare écrit en 1935, il tente d'interpréter le
cauchemar comme un réve et un état de sommeil qui dérive d'une
sexualité refoulée. Dans cette étude freudienne, le spécialiste traite
un grand ensemble de mythes et de croyances et finit par donner
une explication raisonnable a ces « superstitions » et par affirmer
que le cauchemar est un probleme pathologique. Cette approche
positiviste et médicale du cauchemar existe depuis 'antiquité. Mais
le phénomene était alors surtout examiné sous le nom d’ephialtés ou
d’incubus. Cest au XVIIIe siecle que le terme cauchemar remplace
ces deux termes, et plus précisément dans le Dictionnaire des
Sciences médicales, publié en 1821, ou « d’'une définition folklorique,
voire idéologique, nous passons a une définition et une approche
purement médicales, méme si subsistent les classiques rappels aux
croyances anciennes® ». Graduellement, le cauchemar est traité
comme un trouble du sommeil, souvent comme un mauvais réve, et
son caractere initial est négligé. Un ensemble de spécialistes
(surtout des médecins- du XIXe siécle, comme Maurice Macario,
Jules Baillarger, Alfred Maury, Auguste Motet) considére qu’il s’agit
d’un trouble de l'organisme, d’'un réve, d’illusions et d’hallucinations
provoquées par une intervention de sensations internes. Petit a
petit, le cauchemar a été défini comme un trouble psychique, avant
d’étre soumis aux théories de Freud, liées au désir refoulé ou a

langoisse. Puis, il a été traité comme un réve au contenu différent,

® Collee Michel, « Coche-mare », dans Frénésie revue, 3, Paris, 1987, p. 25.
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par Jones et Lacan, qui soutiennent que « I'angoisse de cauchemar
est éprouvé proprement parler comme celle de la jouissance de
IAutre »%2, Suite a ces théories, I’étude du phénomene passe a un
autre niveau, celui de la neurobiologie du sommeil et des
neurosciences. Cette approche du cauchemar, caractérisée par une
paralysie du sommeil- est un produit du systéeme nerveux. Elle a été
développée par un ensemble d’études, dont la principale est le The
Terror That Comes in the Night: An Experience-Centered Study of
Supernatural Assault Traditions®® de David Hufford. Le professeur
américain a donné au phénomene le nom significatif d’Old Hag
syndrom, parce que les victimes paralysées dans leur sommeil
voyaient une vieille femme (le terme hag signifie la vieille femme
laide en anglais courant).

I1 s’agit actuellement de la maniere principale d’étudier le
cauchemar, et tous les travaux qui abordent le cauchemar
mythologique sont a moitié dédiés a l'aspect neurologique de la
nature profonde et de l'origine du démon. Les articles ’'Owen Davies
The Nightmare FExperience, Sleep Paralysis, and Witchcraft
Accusations % et celui de Willem de Blecourt, Bedding the
Nightmare Somatic Experience and Narrative Meaning in Dutch
and Flemish Legend Texts% , font un lien entre les croyances
populaires relatives au cauchemar et aux sorcieéres, anciennes et
modernes, et le symptome de la hag, autrement dit la paralysie du

sommeil. L’ouvrage récemment publié aux Etats-Unis Sleep

62 Lacan, Jacques, Le séminaire de Jacques Lacan: L'angoisse, Paris, Seuil, 2004, p. 76.

% Hufford, David, The Terror That Comes in the Night: An Experience-Centered Study of
Supernatural Assault Traditions, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 1982.

® Davies, Owen, « The Nightmare Experience, Sleep Paralysis, and Witchcraft
Accusations », Folklore, Vol. 114, No. 2 (Aug., 2003), p. 181-203.

% Willem de Blécourt, « Bedding the Nightmare Somatic Experience and Narrative
Meaning in Dutch and Flemish Legend Texts », Folklore, Vol. 114, No. 2 (Aug., 2003), p.

227-245.
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Paralysis: Night-mares, Nocebos, and the Mind-Body Connection 6,
écrit par Shelley Adler, analyse le cauchemar de la méme maniere. 11
combine des éléments mythologiques - folkloriques avec les nouvelles
1dées selon lesquels le cauchemar est un phénomeéne universel qui
séjourne plus ou moins dans le cerveau humain, lié plus précisément
au cortex, conception en général commune parmi les neurologues :

« La stimulation corticale, en examen épileptologique
préopératoire, dans la région du carrefour temporo-pariétal droit
produit des expériences dites hors-du-corps (Out-of-Body
Experiences), oul le Self survole son propre corps. Le corps senti et le
corps vu sont ainsi dissociés déterminant la phénoménologie d'un
premier double du Self. La stimulation dans le site homologue
gauche induit la sensation de la présence d'un Alien. Tandis que
I'OBE laisse le corps vu et le corps senti comme propres parties du
Self, la dissociation va au contraire dans le second cas jusqu'a une
dissociation agentive: il s'agit bien d'un autre double, I'ombre du Self
comme Alien.

Ces dissociations, qui se rencontrent aussi en état dit dissocié
de paralysie du sommeil, ou le corps paralysé ne répond plus aux
intentions motrices, nous permettent de fonder les universaux d'un
imaginal onirique cortical, décrit intuitivement dans les rapports
ethnographiques sur les illusions, hallucinations, voire délusions,
produisant des ontologies fantastiques du patrimoine narratif de
I'humanité. Et ce depuis le cauchemar chauchevieille du Dauphiné
jusqu'au kanashibari japonais ou au tokoloshe d'Afrique

australe... »67

% Adler, Shelley, Sleep paralysis: night-mares, nocebos, and the mind-body connection,
New Brunswick, N.J. : Rutgers University Press, 2011.

67 Cathiard, Marie-Agnés; Nicolas und Christian Abry, « Phantom-Koérper in der
Schlafstarre - Illusion oder wahnhafter Zustand? Eine kognitionspsychologisch-
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En France, Christian Abry, lauteur de l’extrait que nous
venons de citer, partie d'un article de 2011 écrit en collaboration
avec M. A. Cathiard, essaie de clarifier un nouvel aspect des sujets
folkloriques qu’il maitrise bien grace a son travail avec Charles
Joisten. Déja, en 1987, la revue Frénésie a dédié un volume au
Cochemare en examinant la question du phénomene, surtout sous
un aspect positiviste (le sujet n'est guére approché
mythologiquement). Par conséquent, nous constatons que les études
relatives au cauchemar n’analysent pas l'origine mythologique de
Pentité. Elles se penchent surtout son origine pragmatique au moyen
de criteres médicaux, psychanalytiques, cognitifs et neurologiques.

Plus précisément, les théories contemporaines définissent le
cauchemar - plus exactement ’'Old Hag syndrom ou la paralysie du
sommeil - comme un état dissocié du cerveau. Dans la Classification
internationale des troubles du sommeil, 11 est décrit comme une
parasomnie, a savoir un ensemble de dysfonctionnements du
sommeil. On note d’autres troubles communs de cette catégorie,
comme le pavor nocturnus - la terreur nocturne, le somnambulisme,
la cataplexie et la narcolepsie. Cependant, la paralysie du sommeil
n'est ni une terreur nocturne, ni un mauvais réve. Elle n’est pas
similaire a la narcolepsie non plus, vu que la paralysie peut étre un
symptome de cette maladie mais également se manifester
indépendamment. En outre, bien que certains spécialistes aient
voulu l'associer au stade du sommeil paradoxal, la paralysie n’est
pas une phase de ce stade de mouvements oculaires rapides (REM).
Elle apparait principalement pendant la transition entre 1’éveil et le
sommeil sous deux formes: comme paralysie hypnagogique

(pendant la transition de 1éveil au sommeil) et paralysie

narrative Anndherung », Jahrbuch Fiir Europdische Ethnologie Dritte Folge 6 - 2011.
p. 227 5q.
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hypnopompique (pendant la transition du sommeil a ’éveil) ou enfin
a la « croisée brutale entre le stade 4 et le sommeil paradoxal »8,

Selon Abry et Cathriard : « Cet état peut durer de quelques
secondes a plusieurs minutes. Voici ce que le sujet éprouve. (i) La
sensation de son immobilisation: il est impuissant a se mouvoir,
prisonnier d’'un corps qui ne répond plus a ses intentions motrices (il
peut sentir ce corps comme trés pesant, s'enfoncer dans sa couche). Il
ne peut ainsi ni bouger ni parler. Notons qu’il n’a plus le controle
volontaire de sa respiration (I'impossibilité de reprendre son souffle
est passablement angoissante) [5]. (ii) Tout en gardant suffisamment
sa faculté de percevoir I'environnement réel dans lequel il git ainsi
immobilisé (il a une perception vivide de cette piéce). (iii) Il sent une
présence indéniable dans cet environnement (dans la piéce ou dans
les accés ou piéces attenantes). La perception de cette présence peut
étre visuelle, accompagnée de sensations sonores, tactiles, olfactives.
(iv) Cette présence est pour lui terrifiante, rarement simplement
érotique. (v) Fréquemment l'expérience est celle de vivre comme
patient l'attaque de cette présence comme un agent qui vient le
dominer, 1'immobiliser, en l'oppressant (suivie parfois d'un sursaut
pour se dégager et s'en défaire) »69.

Ces symptomes sont plus ou moins présents dans la forme
populaire de la paralysie du sommeil, le cauchemar : suffocation,
étouffement, serrement, écrasement, oppression par un poids lourd
sur la poitrine, et moins souvent sur I'estomac, les pieds et la téte,
période pendant laquelle la victime est consciente mais ne peut plus
bouger, parler, crier et se libérer en vivant ainsi dans une angoisse
mortelle. Dans la mentalité populaire, ce n’est plus la paralysie qui

est ’élément principal, mais les hallucinations, en d’autres termes la

% Bridier, Sophie, op.cit. p. 122.
% Cathiard, Marie-Agneés; Nicolas und Christian Abry, op. cit.
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présence démoniaque du cauchemar, qui est la raison de cette série
de symptomes qui peuvent conduire, mais tres rarement, a la mort?,
Comme la paralysie, le cauchemar apparait souvent pendant la
transition entre éveil-sommeil et il ne s’agit pas d’'un réve.

Ainsi, David, Hufford commente 1'idée principale de dJones,
c’est-a-dire que le cauchemar est une classe d’expériences de réves,
qui ne peut étre interprété uniquement a I'aide de criteres relatifs a
la sexualité, et plus précisément a la sexualité féminine, masochiste,
génitale et refoulée: « 1) the victims state that they were not
dreaming ; 2) the event always takes place in a setting identical to
the victim ;s real situation, usually his bedroom ; 3) perceptions are
clear, and there is none of the ineffable, evanescent quality usually
associated with dreams ; 4) some reports include corroboration of the
victim’s visual perceptions while in this state; and 5) those who
discover individual’s being hagged and awaken them sometimes
report seeing that their eyes are open during the event »71,

A propos de la question cruciale de la sexualité, il ajoute :
« Comcerning his sexual interpretation I would simply note that
many of the reports do not contain anything that appears to be
sexual content, either repressed or overt, nor does the assumption of
its existence appear to make the experience more understandable.
Therefore, Jones’s interpretation does not seem sound on grounds of

parsimony when one looks at the general run of the material »72.

7® La paraysie du sommeil est en general considere comme étant bénigne, bien qu’elle
semble liée a un syndrome bien plus dangereux, le SUNDS: Sudden unexpected
nocturnal death syndrome. Cf. Adler, Shelley, Sleep paralysis: night-mares, nocebos,
and the mind-body connection,, chap. 5.

" Hufford, David, « A new approach to the ‘Old Hag’ », dans American Folk Medicine:
A Symposium, Berkeley, Los Angeles, London, University of California Press, 1980, p.

79-
” Ibid. p. 8o.
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Cette derniére remarque est extrémement importante: le
cauchemar est en général approché par les spécialistes comme un
étre sexuellement intense. Mais peu de récits relatifs au démon
décrivent une action sexuelle.. L’action typique du cauchemar n’est
guere souvent accompagnée d'un accouplement. Par contre, elle est
décrite tres clairement sous la forme d’ une oppression et dun
piétinement.

Suite a ces précisions, nous pouvons maintenant souligner que
le point majeur de notre these est I'action principale du cauchemar,
(monter, sauter ou coucher sur la victime pour la fouler, piétiner,
écraser, oppresser), avant méme I'analyse du cauchemar lui-méme. .
Cette action est examinée, non pas au moyen de criteres médicaux,
neurologiques ou psychanalytiques, mais avec des criteres
philologiques, mythologiques, folkloriques, ethnologiques et
finalement historiques. En d’autres termes, nous étudierons de
manieére exhaustive laction du cauchemar, en comparant ses
diverses manifestations non seulement dans les lettres médiévales
et croyances populaires, mais aussi dans les pratiques paysannes.
L’objectif est le suivant: présenter l'histoire de laction du

cauchemar dans la mentalité populaire.

Présentation de la structure

Dans le premier chapitre, nous reprendrons les théories
contemporaines - dépourvues souvent de contexte historique- pour
analyser le terme hag qui apparait dans le cauchemar de nos jours-
the Old Hag Syndrom. Mais nous le replacerons dans un cadre
nécessaire : les textes du Moyen-Age et de la Renaissance, ou le

terme est synonyme de la sorciere - cauchemar. L’origine du mot hag
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sera ensuite examinée dans les langues germaniques, haegtesse,
haegtisse, hagatussa, hagazussa - qui signifient un genius loci
attaché a la haie. D’autres entités apparentées seront présentées,
comme tysja ou disir, pour arriver enfin au génie gaulois, Dusius. Ce
dernier est identifié par les peres de I’Eglise a Pan, aux faunes,
satyres, silvanes et a lincubus- ephialtes. Par ailleurs, les
attestations d’Incubus dans la médecine médiévale, les textes
ecclésiastiques, la littérature et le folklore seront tout
particuliérement étudiés. L’aspect bienfaisant de I'incube (présenté
comme un gardien des trésors) sera étudié. Dans ce cas précis,
I'incube est décrit comme un genius loci de nature double, a la fois
bienveillant et malveillant. En effet, en plus de sa représentation en
tant qu’étre démoniaque, le cauchemar est souvent désigné comme
une entité qui offre des trésors a la maison et ses habitants. Grace a
cette caractéristique,, i est comparé a dautres génies
correspondants, schrat, pilwiz, ainsi que les lutins francais- surtout
Zéphir de Perceforest- et germaniques. La pratique de mensas
ornare, qui consiste a offrir des offrandes aux génies en dressant des
tables, clot la premiére partie et ouvre la seconde.

Dans la seconde partie, nous fournirons une analyse détaillée
des dames nocturnes qui recoivent les offrandes, autrement dit
Perchta, Holda, Abonde et Satia. La deuxiéme partie portera donc
sur le lien entre le cauchemar et certaines divinités nocturnes de
nature double : si ces créatures recoivent ces offrandes, elles
récompensent les habitants de la maison, autrement, elles les
punissent. Elles sont étroitement liées a la période sacrée des douze
jours de Noél. La Chausse-vieille, dame nocturne du folklore des
Alpes francaises, et les fées naroua seront également présentées. La
place de lamia, démon féminin et dame noctune, sera alors étudiée

dans la littérature gréco-romaine et médiévale, ou elle est liée a

42



morrigan. Les déesses-sceurs de morigan ainsi que leurs liens avec la
figure du cauchemar nous meneront finalement a Epona, la déesse
protectrice des chevaux.

La troisieme et derniere partie de la these commencera par la
relation cruciale entre le cauchemar et le cheval. Nous passons
ensuite a 'examen d'une série de pratiques carnavalesques et de
mascarades, 1illustrées par les combats rituels de benandati et
d’autres sorciers extatiques en Europe. Nous nous pencherons enfin
sur les personnages semblables au cauchemar et liés aux sorcieres
(surtout masques, truden et hags). Nous expliquerons en outre le
rapport entre les croyances relatives au cauchemar, au Double et a
la coiffe amniotique - caractéristique congénitale qui permet le
dédoublement et d’autres pouvoirs. En tout dernier lieu, nous
examinerons un ensemble de récits majeurs concernant le bonnet du
cauchemar, en lien avec la coiffe amniotique, le genius cucullatus
ainsi que les démons et les déités encapuchonnées. Ces dernieres,
liées a la pratique de I'incubation, suggerent clairement un caractere

bénéfique du cauchemar, qui apporte la prospérité et la richesse.

Le postulat de la these est la morphologie d’'une figure mythologique
importante. Notre intention finale est de prouver que le cauchemar,
soit comme un étre surnaturel, soit comme un étre humain, ne se
manifeste pas uniquement comme un étre démoniaque, mais qu’il
est également lié aux pratiques extatiques et aux coutumes de la
troisieme fonction, ce qui enrichit la vision et la définition usuelle de

ce terme.
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Premiere Partie

Le cauchemar et les génies du lieu
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I. Hag : une sorciere-cauchemar

1. Le terme hag dans les dictionnaires actuels

Une recherche rapide dans les dictionnaires actuels de la langue
anglaise permet de constater que le terme est utilisé plutot dans le sens de
vieille femme. Selon Collin’s Dictionary, le mot hag signifie: «1. an

unpleasant or ugly old woman, 2. a witch, 3. short for hagfish, 4. obsolete a

female demon»'. Le Merriam Webster considére que la signification
sorciere est archaique : « an ugly, slatternly, or evil-looking old woman, 2.

archaic a) : a female demon, b) : an evil or frightening spirit : hobgoblin, 3.

Witch »*. Le Chambers English Dictionary donne la définition suivante :
«an ugly old woman», et il cite les types: haggriden, tormented by
nightmares, et hag-seed, a witch’s offspring.? Le Longman English
dictionary se sert du terme sorciere pour établir une comparaison : « hag

[countable] old-fashioned, an ugly or unpleasant woman, especially one

who is old or looks like a witch »*. Le Mec Millian dictionary semble ignorer

totalement la version surnaturelle de hag: « an old woman who is ugly or

unpleasant »°. La premiére édition de 1828 de Webster dictionary mnous
donne plus d'informations. L’entrée précise que son sens premier est celui
de vieille femme laide: « 1. An ugly old woman; as an old hag of threescore.
2. A witch; a sorceress; an enchantress.3. A fury; a she-monster.4. A
cartilaginous fish, the Gastrobranchus, which enters other fishes and

devours them. It is about five or six inches long, and resembles a small eel.

' Disponible sur: www.collinsdictionary.com

: Disponible sur: www.merriam-webster.com

> The Chambers English Dictionary, Edinburgh, Chambers Harrap Publishers, 1999, 723.
* Disponible sur: www.ldoceonline.com

55: . . . L
Disponible sur: www.macmillandictionary.com
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It is allied to the lamprey.5. Appearances of light and fire on horses"

manes or men's hair, were formerly called hags »°.

Indéniablement, le lemme le plus complet, qui considére que la
signification du démon et de la sorciere sont plus importantes que celle de
la vieille femme, est celui d’'Oxford Enlglish Dictionary : « 1. an evil spirit,
daemon, or infernal being... the nightmare, an object of terror, a ‘bogey’. 2.
A woman supposed to hae dealings with Satan and the infernal world; a
witch. 3. An ugly repulsive old woman. 4. A kind of light said to appear at

night in horses’ manes and men’s hair. 5. A cyclostomous fish (Myxine

glultinosa) »".

Grace a toutes ces données, nous pouvons conclure que le terme hag
signifie surtout dans la langue anglaise moderne une femme d’apparence
hideuse. La majorité des dictionnaires ne fait pourtant pas I'impasse sur le
sens archaique du mot, celui de sorciere, et cite la forme altérée actuelle.
L’Oxford English Dictionary l'utilise comme synonyme de cauchemar et
indique également sa relation avec d’autres étres surnaturels (comme les
fantomes, les démons et les gobelins). Certains dictionnaires précisent
également que ce nom désigne un poisson (hag ou hagfish), appelé en
francais courant myxine (Myxinida)® En outre, I'Oxford English Dictionary
et le Webster font référence a quelques apparitions lumineuses, ce que
nous ne pouvons pas expliquer pour l'instant. Enfin, la consolidation
linguistique du mot se manifeste par un groupe de mots composés, qui
utilisent hag comme base (haggish, hagship, hagborn, hagseed, hag-stone,
hag-finder, hag-steered).

° Disponible sur: www.webster1828.com
! Simpson, J. A; Weiner, S.C. The Oxford Eglish Dictionary, Vol. VI, Oxford, Clarendon Press,
1989, p. 1011

L’utilisation de ce nom n’indique pas une relation particuliére entre la hag et le poisson, vu
que c’est une pratique fréquente de donner des noms de monstres ou d’étres démoniaques aux
animaux qui ont une action ou une apparence repoussante.
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Cependant, pour arriver a interpréter ce terme, il faut, non pas se
cantonner a son sens actuel, mais I'aborder historiquement. A l'origine, le
mot ne désigne pas la vieille femme désagréable a voir. En effet, il est
étroitement lié au cauchemar. Les premiers siecles de la littérature

anglaise et les traditions populaires plaident pour cette théorie.

2. Le terme hag dans la littérature anglaise

Selon les lois de I’évolution de la langue, le terme est une évolution
des formes antérieures, de hegge (XIIIéme siécle) et de hagge (XIVéme
siécle), apparentés aux nombreux mots des langues germaniques : les
termes du vieil haut-allemand hagazissa, hagazussa, hagzus, le moyen
haut-allemand hecse, le germanique hexe, le moyen néerlandais haegtisse,
le néerlandais hecse, le vieux saxon *hagatussa et les vieux anglais
haegtesse, haegtisse, haegtes, haegtiss, hegtes.

Il est la forme abrégée des termes plus anciens haegtes(se) et
haegtis(se), apparentés aux termes en vieux anglais : haegtes, heegtiss et
hegtes. Petit a petit, les mots tesse, tisse, ont disparus et le mot hag s’est
enraciné au XVIeme siecle, régulierement utilisé pendant ’époque dorée de

la Renaissance anglaise.

a. La hag en tant que vieille femme laide et sorciére

En 1590, Edmund Spenser, dans le premier livre de son Faerie
Queene, désigne une entité qui s’appelle Fowle Duessa. La narration
raconte l'histoire suivante :@ le chevalier-protagoniste Red Crosse,
représentation de ’Angleterre, tombe amoureux d’'Una, une belle et pure

dame qui représente la Vraie Eglise. Malgré lui, le chevalier est trompé
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par la femme diabolique, Duessa, qui fait allusion a I’Eglise Catholique
Romaine et & Marie 1re d’Ecosse. Duessa séduit le chevalier par sa beauté,
une beauté source de fourberie et de sorcellerie. Dans la huitieme chanson,
le poete anglais nous donne une description vivante de la femme :

So as she bad, that witch they disaraid,

And robd of royall robes, and purple pall,

And ornaments that richly were displaid;

Ne spared they to strip her naked all.

Then when they had despoild her tire and call,

Such as she was, their eyes might her behold,

That her misshaped parts did them apall:

A loathly, wrinckled hag, ill favoured, old,

Whose secret filth good manners biddeth not be told.

Her craftie head was altogether bald,

And as in hate of honorable eld,

Was overgrowne with scurfe and filthy scald;

Her teeth out of her rotten gummes were feld,

And her sowre breath abhominably smeld;

Her dried dugs, like bladders lacking wind,

Hong downe, and filthy matter from them weld;

Her wrizled skin as rough, as maple rind,

So scabby was, that would have loathd all womankind....

Which when the knights beheld, amazd they were,

And wondred at so fowle deformed wight.

“Such then,” said Una, “as she seemeth here,

Such is the face of falsehood, such the sight

Of fowle Duessa, when her borrowed light

Is laid away, and counterfesaunce knowne.”

Thus when they had the witch disrobéed quight,

And her filthy feature open showne,
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They let her goe at will, and wander wayes unknowne.?

Méme si Duessa (sorciére authentique) peut prendre la forme dune

jeune fille attrayante, elle est en fait hideuse. « A loathly, wrinckled hag, ill
favoured », chauve, aux dents pourries et a la peau corrompue. Elle est la
fille de Deceit (Tromperie) et de Shame (Honte), et elle est une fausse
sorciére (false sorceresse) qui maitrise la duperie (to "her malitious use" (v,
i, 31), "the wicked driftes of trayterous desynes" (v, ix, 42), her
"mischievous arts" (I, ii, 34), "her wicked arts" and "her wicked will" (I, xii,
32), "her false sleights" (I, xii, arg.).
Elle est également nommée hag dans la deuxiéme chanson, (Canto II,
XLID. La, elle est décrite en détail : la femme est diabolique, maitrise les
herbes, elle prépare des sorts pour charmer, elle agit pendant la nuit et tel
un cauchemar.

The divelish hag by chaunges of my cheare

Perceiv'd my thought, and drownd in sleepie night,

With wicked herbs and ointments did besmeare

My body all, through charms and magicke might,

That all my senses were bereaved quight:

Then brought she me into this desert waste,

And by my wretched lovers side me pight,

Where now enclosd in wooden wals full faste,

Banisht from living wights, our wearie dayes we waste."

La description de Duessa est claire. Elle possede toutes les connaissances

techniques et les capacités d'une sorciere, elle étouffe comme un cauchemar

9Spenser, Edmund, The Faerie Queene. With the life of the Author and a Glossary, Vol. 1,
London, Brindley, 1751, p. 137.

“ Ibid. p. 36.
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et elle a une apparence hideuse de vieille femmel!l. Ce type d’apparence ne
décrit pas exclusivement la Duessa de Spenser. Elle semble connoter toute
utilisation du mot hag, qui signifie une femme vieille et répulsive et qui
devient finalement un synonyme de la laideur.
Le Mirror for Magistrates, une collection des poemes biographiques de
I'époque Tudor, décrit en 1587 la mort du roi Forrex qui fut tué par son
frere, le ro1 Porrex, et inspiré par la Discordance :

That hatefull hellish hagge of vgly hue,

With rustie teeth and meygre corps misshape,

I meane that monster vile, the worst in viewe,

Whome some call Discorde, enuie, ire and hate!2.

Dans la traduction par H.I. des Décennies du réformateur helvétique
Heinrich Bullinger, en 1577, sous le titre Fiftie godlie and learned sermons,
divided into five decades, on lit que: « Silius Italicus cryeth out, Ill

fauoured enuie, vgly hagge ».13

b. La hag en tant que prostituée et histrion

Le sens négatif du mot se consolide depuis assez longtemps. Il
concerne l'aspect physique de la hag ainsi que son aspect moral. Claude

Lecouteux, dans son ouvrage important L’archéologie de la sorciere'*, nous
9

" Le seul qui nous reste a expliquer est son nom que les spécialistes déclarent ne pas pouvoir
expliquer. Nous reviendrons a son interprétation plus tard.

N Higgins, John, Mirror for magistrates: in five parts, Vol. 1,Parties 1a 2, London, Lackinton, 1815,
p- 156.

° Bullinger, Heinrich, Fiftie Godlie and Learned Sermons Divided Into Five Decades, London,
Ralph Newberie, 1587.

“La majorité des informations autour de la hagazussa que nous allons exposer prochainement
sont d'importance fondamentale pour notre recherche. Nous chercherons son origine grace a
I'analyse exhaustive de Claude Lecouteux « L’archéologie de la sorciére » , Au-dela du
merveilleux: Essai sur les mentalités du Moyen Age, PUPS, Paris, 1998, p. 69-85. Cette analyse
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informe que la hagazussa allemande (ainsi que ses types divers), base de la
hag anglaise, a un rapport avec le sens de ganea, a savoir prostituée,
fornicatrice -

« Dans le sens de « fornicatrice, prostituée », notre terme n’est attesté que
trois fois par les gloses :

-ganearum, deuoratricum hazissun, hazisso vel guldi, Xesiecle (Gl. 2,499,9).
-ganea hazzis, XI¢siécle (Gl. 4,144,37 ; Glossae Salomonis).

-ganea hazeso, XI¢ siécle (Gl. 2,546,81).

Hazissun et hazzis glosent le passage suivant de la Psychomachia de
Prudence (v.34355., Cf. Franck p. 617) :

Et 1am cuncta acies in deditionis amorem

Sponte sua versis transibat perfida signis

Luxuriae servire volens dominaeque fluentis

Jura pati et laxa GANEARUM lege teneri. » 15

En outre, le mot hagazussa a été utilisé aux cotés de histrio, a savoir
histrion, comédien, mime :
« -palestrite hezosun (Gl. 2, 361, 3) sur Persius IV, 3755. (éd. Jahn, Lepizig,
1843). Cette glose est a rapprocher d’'une autre: palestrici spilechetes (GL. 2,
492, 22).
- sytihia hazus (Gl 4, 209, 6) sur le Codex canonum Ecclesiae Affricanae
XLV, ou il est indiqué: ... ut scenicis. atque histrionibus caeterisque
huiusmodi personis reconciliatio non negetur (cf. Franck p. 616).
-strio hazus, hazsus (Gl 2, 363, 21, Xe siécle) sur Phocae ars 413, 8 (éd.

Keil, Grammatici latini, T. V) ou une liste de substantifs est proposée

tire de nombreuses conclusions d’'une autre étude importante: Franck, Johannes, Geschichte
des Wortes Hexe, Bonn, Carl Georgi, 1901.

” Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux: Essai sur les mentalités du Moyen Age, Paris,
PUPS, 1998, p. 70.
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(masc. & fém.) en -io: ... stelio, unio, histrio, etc. La glose suivante porte
sur le méme texte: louffo, schermo, vel strionibus hazasa (Gl. 2, 199, 24) » 16,

Au Moyen Age, léglise avait donné a lacteur un statut faible,
synonyme de prostitution. La place du métier d’acteur dans la société
médiévale contribue donc stGrement a ce rapprochement entre hagazusa,
ganea et histrio'”. La correspondance entre hagazussa-ganea, ainsi que
celle entre hagazussa-histrio, expliquent partiellement la mauvaise
réputation de la hag. Pourtant, ni lI'une ni lautre n’attribuent de
caractéristiques surhumaines a la hag. Par contre, elles I'integrent dans un

contexte d’interactions sociales.

c. La hag en tant que femme nocturne et sorciére.

Dans le Conte d’Hiver de Shakespeare, écrit en 1611, Leonte, en
s'adressant a Antigone, accuse Pauline d’étre: « A grosse Hagge: And
Lozell, thou art worthy to be hang’d, That wilt not stay her Tongue » 18, Le
mot, évidemment chargé dune signification négative, est une offense,
connotant une femme laide et malicieuse, une sorciere. Shakespeare utilise
le mot de différentes manieres, surtout lorsqu'un personnage masculin en
colere cherche a offenser une femme. Dans le Roi Lear de 1606, le roi
furieux appelle ses deux filles diaboliques, « unnatural hags 9. Plus tot,
dans Henri VI, ouvrage de 1591, Talbot s’adresse a Jeune la Pucelle ainsi:
« Foul fiend of France, and hag of all despite, Encompass'd with thy lustful

paramours! » 20 Le mot fiend qui est cité a coté de hag, et qui est utilisé ici

° Lecouteux, Claude, op.cit. p. 71.

7 Cf. « La nudité des acteurs et des prostitués au Moyen Age » dans DUERR, Hans Peter,
Nudité & pudeur: Le mythe du processus de civilisation, Paris, Maison des sciences de 'homme,
1998, pp. 267- 282.

° The Winter’s Tale, Acte 11, Scéne III.

N King Lear, Acte II, Scéne IV.

* King Henry VI, Acte 111, Scéne 2.
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de facon similaire, signifie le démon, le monstre, 'esprit malin, le diable
mais aussi une personne cruelle ou méchante.

Un peu plus loin, York la taxe de sorcellerie: « Fell banning hag,
enchantress, hold thy tongue! »2! Hag et enchantress sont apparemment
identiques ici et servent d’insultes?2. Pour la troisieme fois, Jeanne d’Arc
est accusée d’étre une sorciere, cette fois par le Dauphin Charles qui lui
demande: « Is this thy cunning, thou deceitful dame? »23 Comme Ladan
Niayesh mentionne « ‘Dame’ et surtout ‘hag’ sont des périphrases tres
utilisées a I'époque élisabéthaine pour désigner une sorciere. Le terme ‘hag’
est particulierement significatif a cet égard, puisque, si cette appellation
peut désigner un démon femelle ou une sorciere a 'époque de Shakespeare,
son sens premier et le plus courant est une vieille femme repoussante*».

L’exemple le plus parlant est celui de Macbeth. Dans la quatrieme
scéne, les trois sceurs-sorcieres, avec lesquelles la piece débute,
réapparaissent. Elles sont décrites avec les objets et les ingrédients
nécessaires a la sorcellerie, et ont également la capacité de prévoir 'avenir.
Ce don, ainsi que le nombre caractéristique trois (trois sceurs-sorciéres)
évoquent premierement les Parques et ensuite toutes les catégories des
femmes en triade qui manifestent des capacités surnaturelles, telles les
furies, les harpies, les graeae de la mythologie gréco-latine et les nornes de
la mythologie germanique. A ce titre, les informations données par
Lecouteux sont significatives. Elles concernent la correspondance entre
hagazussa et eumenides (erynies, furiae, dirae) et expliquent d’oll cette

catégorie de hag, cette fois surnaturelle, est issue:

" King Henry VI, Acte V, Scéne 2.

11 serait intéressant de savoir si le poéte anglais, en caractérisant ainsi Jeanne d’Arc, voulait
faire allusion aux évenement historiques et a sa mort sur le bticher, suite a son accusation de
sorcellerie.

2 King Henry VI, Acte 11, Scéne 1.

* Niayesh, Ladan, « Nourrice et nourriture infernales: représentations de la sorciére dans 1
Henri VI », dans Enfers et délices a la Renaissance, Paris, Presses Sorbonne Nouvelle, 2003, p.
201.
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« Le sens principal semble étre, selon les gloses, « Furie » :

-Eumenides hazasa (Gl. 2, 483, 64) sur Prudence, Psychomachie c. 466,
hazusa (Gl 2, 547, 70). Eumedinum hazzusi (Gl. 2, 528, 8) sur Prudence,
Contra Symnachum 1, 356. Hevmenides hazisa (XI¢ siécle, Gl. 2, 658, 51),
hazzisa (XII¢ siécle, Gl. 2, 679, 25), sur Virgile, Géorgiques 1, 278.

-Sur la Psychomachia (v. 566) de Prudence nous avons : Erynis hazus (XIe
siécle, Gl. 2, 411, 77), hazasa (1012/14, Gl. 2, 483, 69), hazes (XIe siécle, Gl.
2, 548, 32), hazis (XIII¢ siecle, Gl. 2, 534, 18).

-furiis hezesusun (Gl. 2, 397, 69), sur Prudence, Psychomachia v. 10 ; furia
hazes hazis (XIe siécle, Gl. 2, 518, 13), sur Prudence, Contra Symnachum
1,368 ; furias hazisa (XI¢ siécle, Gl. 2, 636, 33), sur Virgile, Georgiques
111,37 ; furiarum hagazvssvn (XIesiécle, Gl. 2, 706, 8), sur Virgile, Eneide
111, 252 ; furia hazzis (Gl. 3, 695, 20).

-Eumenides, furiae et Erynis sont par ailleurs traduits par helligota (Gl. 2,
399, 72 ; XIe siécle), helliwinna (XIII¢ siécle, Gl. 2, 534, 8) unholde (XIIIe
siécle, Gl. 2, 593, 49) et uunhiurlihca (XI¢ siécle, Gl. 2, 595, 35). Notons
enfin la glose Dirae hazusi (XI¢ siécle, Gl. 2, 671, 35), sur Virgile, Eneide
XII, 84525 »,

La forme postérieure de hagge conserve quelques caractéristiques
dans le Piers Plowman de William Langland, écrit en 1337, ou l'auteur
mentionne : « With two blered eyghen as a blynde hagge»26. La hag
aveugle rappelle les graeae, qui, aveugles, ne possedent qu'un ceil et une
dent, qu’elles se partagent chacune a leur tour. La cécité est une
particularité qui est également transcrite dans la représentation des
Parques. Le type évolué hegge a conservé les caractéristiques de la
hagazussa, hazasa, hazisa etc. euménidé. Dans le dictionnaire anglais de

1552, Abcedarium Anglico Latinum, de Richard Huloet, on lit : « Hegges or

* Lecouteux, Claude, op.cit. p. 71.

* Piers Plowman, B: Sin and Repentance, v. 120. Cf. Ed. Brook, Stella, Piers Plowman: Selections
from the B-text as Found in Bodleian Ms. Laud Misc. 581, Manchester, Manchester University

Press, 1975, p. 56.
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nyght furyes, or wytches like vnto olde women, as Lucan and Sere do

suppose... which do sucke the bloude of children in the nyght, striges »*'.

En commentant ce passage, Willard Farnham affirme: « Huloet’s
hags are witches, and it is certain that they are not witches who are old
women, but witches who are like old women. They are furies, or demons »28,
Cependant, ici, les hags ou les furies de la nuit sont identifiées aux striges.
En méme temps, 'auteur, sous I'influence d’Apulée et de la description des
striges par Lucius??, insiste deux fois sur le fait qu’elles agissent la nuit?°.
La hag, identique a la strige, se livre a anthropophagie, principalement
contre les enfants, un motif qu’il faut relever, vu qu’il va revenir
constamment dans notre recherche. Les enfants, catégorie d’age préférée
par diverses catégories de sorcieres, sont recherchés frénétiquement par les
hags. Dans ’Alvearie or Triple Dictionarie, ouvrage de 1574, 'auteur John
Barret, fait référence a une hag similaire : « a hag, a fairie, a witch thay
changeth the fauour of children, strix »3!.

Hag, fée et sorciere agissent de la méme maniere que la strix. La
référence a la fée prouve cependant que la totalité de ces femmes
synonymes ne présentent pas des caractéristiques humaines, malgré le fait
que certaines dispositions de la loi salique remontant au IVeme siecle
contre les striges prouvent la possibilité d’'un aspect humain de ces figures.

D’ailleurs, comme hag, strige est caractérisée aussi comme mime, acteur :

7 Huloet, Richard, Abcedarium Anglico-Latinum, London, Ex officina Gulielmi Riddel, 1552.

* Farnham, Williams, Shakespeare’s Tragic Frontier: The World of His Final Tragedies, Los
Angeles, University of California Press, 1950, p. 97.

2

? « Evidemment les striges avaient volé I'enfant et avaient mis a sa place une marionnette de
paille ».

*Le caractére cannibale de striga est noté par Du Cange dans l'entrée Striga: « Venefica.
Ugutio : Stricee queedam monstra dicuntur, qua magicis cantibus in feras transeunt. Glossae
Lat. Gr. : Striga, Aaustpuywyv, »ot yuvi appoxic. Synodus S. Patricii et Auxentii can. 16 :
Christianus, qui crediderit esse lamiam in speculo, quee interpretatur Striga,
excommunicandus, quicumque super animam famam istam imposuerit.» AacTpuywy,
Laestrygon, signifie le cannibale. Cf. Du Cange, Charles Du Fresne, Glossarium medie et
infimee latinitatis, Vol.6, Instituti Regii Franciae Typographi, Paris, 1846, p. 390.

> Barret, John, An alvearie, or, Triple dictionarie in Englishe, Latin, and French, London, Henry
Denham, 1574.
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« strio, mimarius (Gl. 1, 254, 14) striones spileman Graff, Ahd.,
Sprachschatz 2, 746, strio spilari 6, 331, strionum louffono Schlettstiadter
Glossen (citirt bei Diefenbach Glossarium, s.v. strio) »32. Ce sens est
également mentionné par Du Cange : « Strigio: Mimarius, scenicus, in
Gloss. Isid. qui Strigam imitatur. Ubi leg. Strio censet Graevius, pro
histrio »33.

I1 est difficile de savoir si les striges, fornicatrices cannibales, qui
participent la nuit aux festins avec ses semblables, sont des étres humains,
des génies ou des démons — ce qui génere une confusion. On retrouve la
meéme difficulté dans le cas de la hagazussa, qui s’appelle : « Deos deasque
hazessa, thuressa (Gl. 2, 492, 15) ».

Selon Lecouteux, « dans l'ancien anglais notamment nous voyons que des
le VIII® siécle existe le terme qui a la forme haegtis (hegtis, hegitis,
haehtes, haegtes, haegtesse) »: i1l ne désigne pas une mortelle mais
recouvre les lemmes latins strigia/striga, erynis, eumenis, furia, parca, filia
noctis, pythonissa »**. Ce champ sémantique large a apparemment survécu

dans le type de la hag, en étant en méme temps élargi.

d. La hag en tant que larva (masque et sorciére)

En 1538, Sir Thomas Elyot cite dans son Wordbook : « Larua, a
spyrite whiche apperethe in the nyght time. Some do call it a hegge, some a
goblyn. Also a masker, or he that weareth a visour. it is sometyme taken
for the same visour »%. Cette relation entre larua et la hag mais aussi avec
les masques (et par conséquent les acteurs) est mentionnée a plusieurs

reprises dans les dictionnaires de I'époque.

> Franck, Johannes, Geschichte des Wortes Hexe, Bonn, Carl Georgi, 1901, p. 5.
® Du Cange, Charles Du Fresne, op.cit. p. 390.
34 .

Lecouteux, Claude, op.cit. p. 72.

» Twycross, Meg, Carpenter, Sarah, Masks and masking in medieval and early Tudor England,
London, Ashgate Pub Ltd., 2002, p. 344.
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Le dictionnaire de Thomas Thomas, de 1587, Dictionarium Linguae
Latinae et Anglicanae, explique larva de la maniere suivante : « A spirit
appearing by night: an hagge, a goblin, a ghost, a visard, one disguised, a
maske or mummer, a walking spirit, a night ghost?® ». Le dictionnaire de
John Florio, A Worlde of Wordes, publié en 1598, ajoute: « Larua, a vizard
or a maske, a vision, a night-ghost, a hag, a spirit, a hobgoblin, a walking
or appearing spirit »37. Plus t6t, en 1567, I'ouvrage de William Thomas,
Principal rules of the Italian Grammer, with a Dictionarie for the better
understandynge of Boccace, Petrarcha, and Dante, considérait la larva
comme: « a visour, or a masker »38,

La relation entre hag et larva est ancienne, puisqu’on sait que
I'ancien haut-allemand hagu-hagabart glose la larva (GL. 2, 362, 28 ; 3, 412,
36) comme étant '« un des noms latins de la sorciére »3°.

La relation entre larva, présentée comme sorciere, et ’homme masqué, est
problématique. Le Dictionnaire Royal Francois-Anglois FEt Anglois-
Francois, signale que le masque i) est un « faux visage de carton ou de cire,
dont on se couvre pour se deguiser, a visor, ii) un faux visage de velours
noir doublé que les Dames se mettoient autrefois sur le visage, pour éviter
le hate et se conserver le teint, a mask, iii) une personne masquée, a
masker, one that has a visor on, iv) un visage séparé du reste du cops dont
on se sert dans les ornements de peinture ou de sculpture, v) et en féminin,
une forte injure que le peuple dit aux femmes vieilles et laides, an ugly

witch. Que la peste soit de la masque ! duce take her for a witch 40 », Ici, il

36 . . . o .
Lavocat, Frangois, Dramaturgies de 'Ombre, Presses Universitaires de Rennes, 2004, p. 153.

” Latham, Minor White, The Elizabethan fairies: the fairies of folklore and the fairies of
Shakespeare, Octagon Books, 1972, p. 53.

» William, Thomas, Principal rvles of the Italian grammer: With A dictionarie for the better
understandynge of Boccace, Pethrarcha, and Dante. Londini, In eedibus H. VVykes, 1567.

* William, Thomas, Principal rvles of the Italian grammer: With A dictionarie for the better
understandynge of Boccace, Pethrarcha, and Dante. Londini, In eedibus H. VVykes, 1567.

* Boyer, Abel, Dictionnaire royal frangois-anglois, et anglois-frangois, Vol. 1, Thomas Davison,
Londres, 1796, cf. « masque ».
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y a peut-étre une allusion a la hag-histrio et a la masque- sorciere. Nous
reviendrons a ce point crucial plus bas.

Ces documents importants integrent la figure féminine qui est
traditionnellement décrite comme une femme aux caractéristiques

humaines, dans plusieurs catégories clairement surnaturelles.

e. La hag en tant que fantome, démon de I’Enfer et elfe-gobelin

Les catégories de la hag surnaturelle sont les suivantes : fantome, démon
de ’Enfer et elfe-gobelin. Premierement, examinons celle du fantome. La
liaison est reprise dans la quatrieme églogue, de Barnabe Googe, en 1563 :
what soeuer thou art, yat thus dost com ?
Ghoost, Hagge, or Fende of Hell,

I the commaunde by hym that lyues,

thy name and case to tell. 4!

ainsi que dans la traduction de I'Ane d’or par William Adlington en 1566,
ou le traducteur mentionne: « Doest thou liue here as a ghost or hegge to
our great shame and ignomie? »*2

Deuxiéemement, voyons celle du démon de I'’Enfer. On retrouve ce
rapport un an apres la publication de la traduction d’Aglington, dans
louvrage de Thomas Drant, Horace: His Arte of Poetrie, Pistles, and
Satyrs: « The goddes above are calm'd with verse, with verse the hagges of
hell*3 ». Cette hagge of hell peut étre trouvée dans d’autres ouvrages,

comme par exemple dans une piece de 1589, dont l'auteur est anonyme,

" Googe, Barnabe, Eglogs, Epytaphe & Sonettes, London, A. Murray, 1871, p.43 sq.
* Adlington, William, The Golden Asse, by Lucius Apuleius "Africanus”, disponible ici:
http://www.gutenberg.org/files/1666/1666-h/1666-h.htm

® Coleridge, Samuel Taylor, Encyclopedia metropolitana; or, Universal dictionary of knowledge,
Vol.20, London, The Rev. Edward smedlet, M.A., 1845, p. 83.
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intitulée The Rare Triumphs of Love and Fortune, ou on lit: «Oh furies fell,
and hagges of hell, with all that therin be! » 44

Dans l'ouvrage The honestie of this age de Barnaby Rich, publié en
1611, il est précisé: « vppon such artificiall deformed periwings that they
were fitter to furnish a Theater or for her that in a stage play should
represent some Hagge of hell »*, et un peu plus tard, en 1617, dans
Mischeefes mysterie: « Whose Cup full fraught with Circes poisonous spell,
they having drunke, have Metamorphoz’'d beene/ into the shapes of Swine,
or Hagges of hell*6 ». Cette catégorie est aussi mentionnée dans la
traduction de I'Enéide effectuée par Thomas Phaer et Thomas Twyne en
1573 « Your filthy foules, and hegges of Limbow low 47».

La derniere catégorie est celle qui établit un lien entre hag et le
goblin ou hobgoblin. Dans la traduction de Hercules Oetaeus, de Séneque,
par John Studley en 1581, il est mentionné a ce sujet:

And in confused CHAOS blynde

they shall dor euer dwell,

And after ruin made,

Of Goblin, Hegge, and Elfe,

Death shall bringe finall destenye

at last upon it selfe. 48

On retrouve cette relation entre l'elfe et la hag dans Lacnunga, le

recueil de textes médicaux et de formules magiques de la fin du Xeme

* Collier, Payne, Five old plays: illustrating the early progress of the English drama, London,
Nicol, Shakespeare Press, 1851, p. 122.

® Percy Society, Early English poetry, ballads, and popular literature of the Middle Ages, Vol. 9,
London, T. Richards, 1844, p. 18.

a Fletcher, Phineas, Locustae, Vel, Pietas Jesuitica, Leuven, Leuven Univesity Press, 1996, p. 81.
v Coleridge, Samuel Taylor, op.cit. p.83.

® Studley, John, The tenne tragedies translated into English, Vol. 1, Manchester, Charles E.
Simms, 1887, p. 204.
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siécle. Le charme Contre une piqure soudaine (Wid feerstice) fait référence

a des piqures de fer lancées par les sorcieres, les elfes et les Ases:
Sorts, petite lance, n’entre pas ! / S’il y a ici dedans un morceau de fer, / ceuvre
de sorciére (haegtessan), / qu’il fonde ! Si tu as été touché dans ta peau, / si tu as
été touché dans ta chair, / su tu as été touché dans ton sang, / si tu as été
touché dans ton bras, / que jamais plus ta vie ne soit meurtrie ! / Si ce fut le trait
d’un Ase, / si ce fut le trait d'un elfe, / si ce fut le trait d'une sorciére, / je vais
t’aider maintenant ! / Prends ceci pour expulser le trait de 'Ase, / Prends ceci
pour expulser le trait de l'elfe, / Prends ceci pour expulser le trait de la sorciéere

(haegtessan) / (je vais t'aider)4?

Pour résumer, nous constatons que la hag apparait surtout sous la
forme d'une sorciere, tantot avec des caractéristiques humaines, tantot
sans. Dotée des attributs réguliers dune sorciére (comme l'apparence
hideuse, la métamorphose, les connaissances techniques, les incantations),
elle peut tuer des enfants (strige) ou faire partie intégrante de la catégorie
des femmes malfaisantes surnaturelles (erinyes, furies etc.). Parfois,
lorsqu’elle quitte sa forme humaine, elle peut étre considérée comme un
fantome ou un démon, et a la fois gobelin ou elfe, rassemblant de cette
maniére un ensemble de catégories différentes. Il reste encore une

catégorie: celle du cauchemar.

¥« U, spere, nes in, spere/ Gif her innesy ise{rjnes del/ haegtessan geweorc/ hit
sceal gemyltan/ Gif du weere on fell scoten/  000e weere on flaesc scoten/ 000e weere on blod
scoten/ 000e weere on lid scoten/  neafre ne sy din lif ateesed/ gif hit weere esa gescot/
000e hit weere ylfa gescot/0d0e hit ware haegtessan gescot/  nu ic wille din helpan:/  Pis
Oe to bote esa gescotes/ dis de to bote ylfa gescotes/ dis Oe to bote haegtessan gescotes/
ic 0in wille helpan. » Trad. Lecouteux, Claude, op.cit. p. 79.
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f. La hag en tant que cauchemar

Dans le premier acte, scéne IV de Roméo et Juliette (1595), Mercutio décrit
Paction de la fée reine Mab?0:
This is that very Mab That plaits the manes of horses in the night, And bakes
the elflocks in foul sluttish hairs, Which once untangled, much misfortune
bodes: This is the hag, when maids lie on their backs,That presses them and

learns them first to bear, Making them women of good carriage.”

Par conséquent, la fée Mab est une hag, une sorciere-cauchemar qui
monte sur les poitrines des jeunes filles. En méme temps, elle est liée aux
motifs des elflocks. Une figure similaire est désignée par Michael Drayton
a la fin du XVIeme siecle dans son poeme England’s Heroical Epistles :

And give a thousandby-words to my name,

And call me Beldam, Gib, Witch, Night-mare, Trot,

With all despite that may a woman spot.

O, that I were a witch but for her sake!

I'faith her queenship little rest should take:

I'd scratch that face that may not feel the air,

And knit whle ropes of witch-knots in her hair:

O, I would hag her nightly in her bed,

And on her breast sit like a lump of lead,

And like a fairy pinch that dainty skin,

Her wanton blood i now so cocker’d in. 52

* Lhistorien Thomas Keightley dans son livre « The Fairy Mythology: Illustrative of the
Romance and Superstition of Various Countries: Vol. Two », il voit derriére la reine Mab, la
dame Abonde ou Habundia de la mythologie francaise. Cf. Keightley, Thomas, The Fairy
Mythology: Illustrative of the Romance and Superstition of Various Countries: Vol. Two,
Whittaker, Treacher and co., 1833, p. 135.

” Le Chevalier De Chatelain, Shakespearean gems: in French and English settings, Londres,
Guillaume Tegg., 1868, p. 24.

> Drayton, Michael, The works of Michael Drayton. Being all the writings of that celebrated
author, London, J. Hughs, 1748, p. 108.
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Le motif des noeuds des cheveux est répété mais 'action principale de
cette figure appelée witch, nightmare et trot est celle du cauchemar, qui
chevauche sa victime sur son lit en s’asseyant sur sa poitrine comme un
morceau de plomb. Le mot hag est effectivement utilisé ici comme un verbe,
en signifiant “trouble as the nightmare’. Il est également utilisé dans
d’autres textes comme le King’s Corronation (1662) de John Ogilby: « I
Sorc’ry use, and hag Men in their Beds » ?3.Une référence simultanée a la
hag et au cauchemar, similaire a celle du texte de Drayton, peut étre
trouvée en 1639 dans le Praxis Medicinae, Or, the Physicians Practice:

Incubus is a passion wherin a man doth thinke himselfe stifled with a great

weight lying on his sleep ; likewise difficulty of speech and breathing doe

accompany it, his senses are amazed, not taken away. It doth differ from the
falling sicknesse herin, the matter causing the falling sicknes, is venomous, so is

it not in the Hag or Mare, here is no convulsion, as is in the falling sicknesse.?*

Le livre d’occultisme de 1655, Paracelsus of the Supreme Mpysteries
of Nature, of the Spirits of the Planets, of Occult Philosophy, mentionne
que « some people, especially women in child-bed, have been so oppressed
in the night in their sleepe, that they have thought themselves to be as it
were strangled, neither could they possibly cry out, or call any helpe, but in
the morning have reported that they were ridden by a hag %». En outre, un
dernier document de la fin du méme siecle identifie les deux entités. Il
s’agit des Miscellanies Upon Various Subjects de John Aubrey : « It is to
prevent the nightmare, viz. the hag, from riding their horses, who will

sometimes sweat all night ». 56

” Van Eerde, Katherine, John Ogilby and the taste of his times, Dawson, Folkestone, 1976, p. 53.

> Cavanagh, Sheila T., Wanton Eyes and Chaste Desires: Female Sexuality in the Faerie Queene,
Indiana, Indiana University Press, 1994, p. 44.

” Turner, Robert, Paracelsus of the Supreme Mysteries of Nature, of the Spirits of the Planets, of
Occult Philosophy, London, N. Brook and J. Harison, 1655, pp. 58- 59.

* Aubrey, John, Miscellanies upon various subjects, London, John Russell Smith, 1857, p. 140.
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A propos de cet aspect de hag-cauchemar, Joe Ross note dans son
article Hags out of their skins: « The hags, those "weird sisters" in
Macbeth, are repulsive old women with supernatural powers. In a subtle
way they can foretell the future, and they have the power to torment those
with whom they come into contact. Their victims are "hagridden," which
today we would understand as being obsessed or harassed, perhaps by
nightmares, but originally the meaning of the term was literally that a
person was ridden by a hag or witch. For some people it still means that.
From his studies of tradition in Newfoundland, David J. Hufford draws the
conclusion that the Old Hag, witch riding, and some other traditions are
widespread and frequently recurring human experiences. Witch riding is
found in Thompson's Motif-Index (G241.2.), but Hufford points out that
Thompson does not cross-referenceh is "Nightmare" numbers (F471.1.ff.)
with the witch-riding number. However, in the beliefs of some people, such
a connection exists ». %7

Une nouvelle catégorie s’ajoute au réseau de relations de la hag.
Cette complexité vient du probleme des catégories. La question qui se pose
alors est la suivante : quelle est la nature originelle de la figure ? Est-elle
la hag multiforme avec une « personnalité » aux multiples facettes, qui
peut combiner un grand ensemble d’actions? Ou alors, aurait-elle perdu sa
forme primitive au fil du temps, en étant altérée, ce qui aurait contribué a
nous la livrer sous une forme corrompue et vague ? Pour répondre a cette

question, il faut examiner l'origine du substantif, son étymologie.

" Ross, Joe, « Hags out of their skins », The Journal of American Folklore, Vol. 93, No. 368 (Apr.
- Jun., 1980), p. 183-186.
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3. Etymologies de hag

a. La racine hag

Comme il a déja été mentionné, le mot hag est une évolution d’'une
famille de substantifs germaniques et anglo-saxons, surtout des mots
composés (hagazissa, hagazussa, hagzus haegtisse, *hagatussa, heegtesse,
haegtisse, haegtes, haegtiss, hegtes) au sens similaire a celui de la hag
anglaise qui signifie la sorciere et accessoirement un ensemble de diverses
entités, comme les démons nocturnes, les fantomes, les gobelins.

D’une maniere générale, les linguistes s’accordent sur l'origine des
deux lexemes et particulierement sur l'origine du premier constituant:
hagg ou hegg. Le mot apparait sous diverses formes (vieil anglais haga
moyen bas-allemand hach; vieux haut-allemand hag; moyen haut-
allemand hac; allemand hain. hag, hecke, heck; moyen-néerlandais
haghe ; néerlandais haag; vieux norrois hagi; suédois hage; norvégien
hage ; danois have ; vieux saxon haga ; vieil anglais hég; anglais hedge). 11
signifie selon les dictionnaires, « enclosed field, pasture, hedge, enclosure,
thicket », a savoir haie, enclos, bosquet.

L’origine semble étre I'indoeuropéen kagh- - kogh-, base de plusieurs
mots de langues différente, comme le gaulois caium et le cornique ké et le
breton kea. En outre, plusieurs mots composés qui concernent la sorciere et
son action utilisent le déterminant hag en tant que base. A 'exception de
hagazussa et de sa famille, on note les mots hagurun (sorciére et charme),
heagorin (necromancie), heagurun (charme), hagustald (nom de ville
anglaise qui s’appelle maintenant Hexham) et le plus intéressant
hagrod/hagridden. A propos de ce dernier, Claude Lecouteux considere que
« le vieil anglais donne hagrod/hagridden (hag + to ride) pour rendre I'idée
d’un esprit, Mahr ou Alp, chevauchant 'homme. Nous pouvons, sans grand

risque d’erreur, déduire de ce faisceau d’informations que le clos, I'’enclos
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(hag-) a revétu une importance particuliére dans les croyances
germaniques. Une chronique anglo-saxonne dit que la fondation de la ville
de Bobbanburg (Bamborought), en 547, se déroula de la facon suivante :

« seo weaes eerost mid Hecge betyned and parsefter mid wealle.(elle fut

d’abord entourée d’'une haie puis d’'un rempart) »

b. La racine zussa, tussa

La relation entre le bosquet sacré, sa haie, 'acte du hagridden et la
sorciere-hag reste pour I'instant tres obscure. Pour procéder a son analyse
essentielle, il faut avant tout tenter linterprétation étymologique du
deuxieme lexeme du mot hagazussa, -zussa, qui est plus problématique
que le déterminant hag. En suivant l'analyse de Lecouteux?® , de
Holthausen, Kluge et de Roger Pinon%’, nous relevons une racine commune
dans les deuxiemes constituants des mots composés hagazissa, hagazussa,
hagzus haegtisse, *hagatussa, haegtesse, haegtisse, hagtes, haegtiss, hegtes.
Cette racine remonte a lI‘indoeuropéen *dheuos, abrégé en dhus, au sens du
démon®!, qui forme aussi des substantifs comme 6e6g ou deus 62,

I1 semble que ces types soient proches d’autres a travers I’Europe. Pour
Holder, le lithuanien dvaese (esprit, &me) du slave duch (Ame) et le grec
Oeoc (dieu) dérivent d'une racine commune, *dheuos,%® - malgré une

théorie qui voit dans ces mots (et dans d’autres, comme le dik arménien, le

” Lecouteux, Claude, op.cit. p. 81.

* « Ces deux vocables germaniques (haegtesse, hagazussa) sont féminins et ils servent a gloser
“Erynies, Eumenides, Furies, Parques, pythonisse” et "fille de la nuit”. Au XlllIe siecle, le terme
est attesté aux Pays Bas sous la forme haghedisse et avec le sens de “sorciére”. Lecouteux,
Claude, Les nains et les elfes au Moyen Age, Paris, Imago, 1998, p. 171.

° Pinon, Roger, « D'un dieu gaulois a un nain malmédien: étymologie et sémantique de
dithon », Bruxelles, Ollodagos, vol. 111, 4, 1992, p. 256 sqq.

o Pinon, Roger, op.cit. p. 258.
62 ~
Lecouteux, Claude, Les nains et les elfes au Moyen Age, Paris, Imago, 1998, p. 171.
63 Holder, Alfred, Alt-celtischer Sprachschatz, Vol.i, B. G. Teubner, 1896, col. 1387- 1388.
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dvasia et le getwas germanique) la racine *dhwes-. Pokorny, et qui
soutient que les mots Oedg “god', Ocopatog, Ocomeorog, Ocomg, dvasia “ghost',
le moyen haut-allemand getwas “ghost' ont une racine commune: dheues-,
dhués-, dheus-, dhiis-. A c6té de ces types, on peut en juxtaposer d’autres,
qui signifient ’ame: le serve dusha, le slovene duzha, le bohémien efotse, le
polonais dusza, le lithuanien duszia, le letton dwehsele’*. Nous pouvons

ajouter deux autres relations, d’'une importance particuliere : dis et deuce.
b

4. Apparentés de la racine zussa, tussa

a. Disir: les génies norvégiens

Les disir (au singulier : dis) sont des esprits femelles norvégiens,
démons, génies ou déesses, liées a la troisieme fonction. Dans les poemes
eddiques Hamoismal et Grimnismal, elles sont présentées comme
synonymes des nornes, et elles sont rapprochées au destin. Comme les
nornes d’ailleurs, elles sont présentes a la naissance de 'enfant.

Dans le Reginsmal, ou Dit de Regi, poeme de I’'Edda poétique, elles
accompagnent un guerrier, par conséquent, elles sont liées a la deuxieme
fonction et représentées donc comme déesses tutélaires et fylgjurt®. Selon
Simel, elles sont des gardiennes similaires aux Valkyries % . Cette
allégation est confirmée dans Gudurnakvida, ou les Valkyries se nomment
herjans disir, a savoir disir d’Odin. De surcroit, dans 'eddique Atlamal in
greenlenzku (Lai groenlandais d'Atli), elles sont considérées comme des

femmes mortes et des incarnations d’esprits de femmes décédées.

o Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 2, Mineola, Dover Phoenix Editions, 2004, p. 826.
” Turville-Petre, Gabriel, Myth and religion of the North: the religion of ancient Scandinavia,
Holt, New York, Rinehart and Winston, 1964, p. 221- 224.

* Simek, Rudolf, Dictionary of Northern Mythology, Cambridge, Brewer, 2007, p. 61.
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Des célébrations spéciales étaient organisées en leur honneur, les
disablot, pendant le Vetrneetr, les nuits hivernales au cours desquelles on
célébrait aussi les alfablét, féetes avec des offrandes et des sacrifices dédiés
aux elfes. Ces cérémonies sont brievement exposées dans Ynglinga saga,
partie de Heimskringla, et dans Hervarar saga. Les premiéres sources
littéraires qui nous donnent une image plus claire datent du XIII¢ siecle:
dans Viga-Glums saga et dans Egils saga, il s’agit de cérémonies agraires
qui incluaient un banquet, en I'honneur des esprits évidemment. Cette
activité des offrandes est relevée par I’étymologie du nom: le mot norrois et
vieil anglais blot dérive du substantif proto-germanique *blotan "sacrifice,
vénération" et il est 1lié au verbe gothique blotan, au norrois blota, au vieil
anglais blotan et au vieux haut-allemand bluozan, qui signifient tous
« sacrifier, vénérer ».

Par conséquent, le substantif disablot, disirblot, signifie le sacrifice
de disir. Les cérémonies comprenaient des sacrifices d’animaux et des
offrandes de nourritures. Parfois, elles incluaient également des sacrifices
humans. Une description vivante de ces pratiques de troisiéme fonction
nous est livrée par le chroniqueur et géographe du XIeme siecle, Adam de
Bréme. Ce dernier a assisté a une féte similaire a Uppsala : « Hanging is
usually connected with the cult of Oéinn, and, according to Dumézil’s
tripartite theory, belongs to the first-function, that of the priest- king
(Dumézil 1973: 127-54). Nevertheless, according to the Historia Norwegiae
there was another royal victim, Domaldi, hanged in sacrifice to the goddess
Ceres- probably Freyja- in the dynasty of Yngligar. When Adam of Bremen
discusses the hanged male victims in the holy grove of Uppsala, he does
not mention to whom these sacrifices were performed. Scholars prefer
Odinn in this connection, but there is nothinf to contradict the possibility of
another god or goddess. There is a close relationship between Freyja and
the anonymous collective of goddesses called disir regarding their functions.

They received in the Disarsalm which literally means ‘the hall of the
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(great) dis. It is probably the identity of Freyja that is concealed behind the
single dis representing the collective as a pars pro toto » ¢7.

Dans ce cadre cérémonial, le culte des disir - qui combine les trois
fonctions - a survécu pendant assez longtemps avec un ensemble de
pratiques agraires qui visaient a la prospérité et la fertilité. Au milieu du
XIXe siecle, Benjamin Thorpe nous informe que: «in Norway the Disir
appear to have been held in great veneration®® ». La, faisant partie des
coutumes de la troisieme fonction, elles sont étroitement liées a la terre.
Selon Hilda Davidson, un grand nombre de noms de lieux en Norvege et en
Suede vient des disir®’. Cette fonction toponymique, attachée au nom d’'un
étre surnaturel, concerne principalement les génies du lieu, qui donnaient
leurs noms a leurs lieux. En Islande, surtout dans la partie nord-ouest, des
rochers, appelés landdusasteinar (rochers des landdisir), abritaient les
land-disir, a savoir les disir de la terre. Malgré le manque de documents
nordiques qui nous permettraient de déterminer la nature de ces entités, il
est raisonnable de supposer quils sont en rapports avec les disir. De
surcroit, dans ce cas spécifique, le caractere de genius loci est plus clair
puisque les landdisir sont attachés a la terre, et plus particulierement aux
rochers, demeure de plusieurs génies du lieu comme les lutins et les nains.
Ce caractere de genius loci est également indiqué par son nom, d’ou le
constituant land qui signifie la terre. Ce constituant forme le nom dune
autre catégorie de génies du lieu, les landveettir, les esprits de la terre, liés

a la protection de la terre, selon le livre de la colonisation, Landnamabdk.

«7 Nasstrom, Britt-Mari, « Freyja- a Goddess with many names-», dans dir. Billington, Sandra ;
Green, Miranda, The Concept of the Goddess, London, Routledge, p.73 sq.

* « Dis (pl. Disir) is a generic name for all female, mythic beings, though usually applied to a
man’s attendant spirit or Folgie (fylgja). Of these some are friendly, others hostile. The tutelary
or friend Disir are likewise called Spadisir, i.e. prophetic Disir: Scotice spae, as in spae-wife, a
prophetess, fortune-teller. In Norway the Disir appear to have been held in great veneration »,
Cf. Thorpe, Benjamin, Northern mythology: comprising the principal popular traditions and
superstitions of Scandinavia, North Germany and the Netherlands, London, Edward Lumley ,
1851, p.116.

* Davidson, Hilda Ellis, The Lost Beliefs of Northern Europe, London, Routledge, 1993, p. 113.
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Par conséquent, les disir sont des figures féminines surnaturelles,
entre les valkyries et les nornes, liées a la premiére fonction (le sacré,
I'avenir et le destin), la deuxiéme fonction (la guerre) et la troisiéme (la
naissance, les cérémonies de prospérité, la fécondité), en se manifestant
comme des génies du lieu.

A propos de l'étymologie de son nom, nous pouvons finalement
ajouter que de nombreux spécialistes font un lien entre le nom dis et le
nom idis, qui est cité dans les incantations en vieux et haut-allemand de la
premiere Conjuration de Merseburg:

Un jour les nobles dames [Idisi] étaient assises,

Ici et 14 elles étaient assises,

Les unes nuaient des liens,

Les autres entravaient les troupes de guerriers,

D’autres encore défaisaient les liens.

Les chaines tombent.

Les guerriers s’enfuient.”

Nous constatons que les femmes sont surnaturelles et liées a la
deuxieme fonction, et ainsi aux valkyries et aux disir. Le toponyme
Idistaviso est également lié. En effet, il est cité par Karl Millenhoff and
Jacob Grimm, qui le traduisent par « la plaine d’Idisi »”1. Simek partage le
méme avis et signale que le 1 d’'Idis a été effacé en vieux norrois’; par

conséquent, dis et idis sont donc identiques. Cependant, a I'exception du

" Pennick, Nigel, Runes et magie: histoire et pratique des anciennes traditions, Paris, L'Originel,
1995, Pp- 53- 54-

" « Apparently, both ON dis and OE ides may be related to OHG idisi as thet are to Idistaviso
(emended by Grimm to Idisiaviso(, a term Tacitus uses to identify the famous battleground
where a fierce battle took place between the Romans and the Cheruscians. It is Grimm's
contention that Idisiaviso (rendered by him as nympharum pratum ' women's meadow’)
received its name to commemorate a victorious battle led by these "exalted" female
warriors. »Cf. Damico, Helen, Beowulf's Wealhtheow and the valkyrie tradition, Madison,
University of Wisconsin Press, 1984, p.70.

” Simek, Rudolf, op. cit.
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charme cité ci-dessus, le substantif idis, qui signifie la « dame» ou la

« vierge »™3, est plutot une femme aux caractéristiques humaines.

b. L’anglais deuce

Linguistiquement proches de zussa et de dis, on retrouve la fée
norvégienne Tusja, le démon Tussel ainsi que le substantif deuce. Selon
I'Oxford English Dictionary, ce dernier terme, deuce, est un «informal
term used as a euphemism for “devil” in expressions of annoyance,
1impatience, or surprise or for emphasis »74,

Le mot peut avoir une origine en bas allemand, ou il est utilisé dans
les phrases de duus, wat de duus, progressivement modifié dans les
phrases anglaises « the deuce! », « what the deuce ». Initialement, le mot
apparait dans diverses formes écrites: deuce, deuse, duse, dewes. La
plupart des dictionnaires anglophones considerent que ce mot est
étymologiquement lié a son homonyme deuce, qui est utilisé dans la
terminologie des jeux de cartes, dérivant du vieux francais deus, et du latin
duo, qui signifie deux. Le Webster dictionary propose une piste différente.
En interprétant le mot par diable, il indique que le mot latin dusius
(fantéme, spectre), le gaélique écossais taibhs, taibhse (apparition,
fantome) et le vieux-francais deus (dieu), sont des membres de la méme
famille linguistique. Sous ce dernier type, deus, Walter Skeat soutient que

le mot deuce, apparait dans le roman de la fin du XIIIeme siecle, Lay of

Havelok.

” Turville-Petre, Gabriel, Myth and religion of the North: the religion of ancient Scandinavia,
Holt, New York, Rinehart and Winston, 1964, p. 222.

" Pearsall, Judy; Hanks, Patrick, The New Oxford Dictionary of English, Oxford, Clarendon
Press, 1998, p. 504.

? Skeat, Walter W., The Lay of Havelock the Dane, Oxford, Oxford University Press, 1956, p. 40,
54, 64, 70.
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Dans le méme ordre d’idées, Charles Annandale, dans le Large-type
concise Englih dictionary, mentionne que deuce ou duvs, dérive du latin
deus. Il est utilisé comme synonyme du bas allemand duus et daus, et il
est linguistiquement proche de duz, teuz (goblin): « Deuce, dus, n.
[Perhaps from L. deus, God used as an interjection ; but comp. L.G duus, G.
daus, used similarly ; Armor. Dus, teuz, a goblin]. The devil ; perdition ;
used only in exclamatory or interjectional phrase » 7. Pour le Glossaire
étymologique anglo-normand, l'anglais ramené au frangais deuce ou deuse,
signifie le lutin et se rapproche des termes bretons, teuz ou duz’’. Selon le
dictionnaire English-Welsh pronoucing Dictionary, de Spurrel, deuce, est
synonyme de diafol (du mot grec SidBodog, a savoir le diable) et diawl : « y

fall, y diawl, y diafol 78».

c. Les teuz et duz

Pour les teuz et duz, qui sont considérés plus haut comme synonymes du
gobelin et du lutin, des informations différentes nous sont parvenues. A
propos du premier, le Nouveau dictionnaire pratique breton-francgais du
dialecte de Léon de Troude, nous informe qu’il appartient a plusieurs
catégories d’étres surnaturels. Il est « fantome, spectre, revenant, esprit
follet et au pluriel on trouve les types teuziou, teused” ». Des éléments
similaires sont fournis par Ernault, qui, dans son Glossaire Moyen-Breton,
mentionne que selon un vieux dictionnaire, teus est un lutin et un spectre.

Il précise également que le mot apparait initialement sous la forme de

i Annandale, Charles, The large-type concise English dictionary, London, Blackie and Son, 193-?,
p.204.

" Le Héricher, Edouard, Glossaire étymologique anglo-normand ; ou, L'anglais ramené a la
frangaise, Paris, Durand, 1884, p. 43.

" Spurrell, William, An English-Welsh pronoucing Dictionary, Spurrell, Caerfyrddin, 1861, p. 82.

” Troude, Amable Emmanuel, Nouveau dictionnaire pratique breton-francais du dialecte de
Léon, Brest, Lefournier, 1876, p. 616.
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tuthe, dans le recueil de chartes, cartulaire de Redon, et dans la vie de
Saint Maudez du XIeme siecle. De plus, le mot theuz signifie fantome et le
trégorois, teuz (pl. Teuzioy, teuzed80), a savoir esprit folletd'. Cette
description du teuz comme lutin est le point de vue dominant dans le
folklore francais. Bouet signale que le «teus, demon, lutin, se cache sous les
apparences d’'une vache, d'un chien, d'un porc» et que celle-ci est « une des
superstitions les plus accréditées82». Ces étres surnaturels agissent
souvent comme les lutins : «les Tussed ar Menez (les follets de la
montagne) taquine les habitants dy Yeun Elez8 ». En appartenant ici a la
montagne, les tussed sont des génies du lieu, hypotheése qui peut étre
confirmée par un autre document. En Basse-Bretagne, le teuz ar pouliet, le
dusse de la mare soigne les animaux et ils sont d’ordinaires bienveillants®4.
La provenance du génie et son action indiquent tous les deux un génie du
lieu.

Nous notons des éléments similaires a propos de duz. Hesart de la
Villemarque cite dans ses Chants populaires de la Bretagne un chant
relatif aux duses :

Paskou le Long, s’est mis a faire le voleur, dans la soirée de vendredi.

Il ne pouvait plus faire de culottes ; tous les hommes sont partis pour la guerre

contre les Frangais et leur roi.

Il est entré dans la grotte des Nains avec sa pelle, et il s est mis a creuser pour

trouver le trésor caché.

Le bon trésor, il 1 a trouvé, et il est revenu chez lui en courant bien vite ; et il s

est mis au lit.

-Fermez la porte, fermez la bien ! Voici les petits Dus de la nuit.

- Lundi mardi mercredi et jeudi et vendredi !

* Les types sont en accord avec ceux de Troude.

i Ernault, Emile, Glossaire moyen-breton, Paris, P. Bouillon, 1895, p. 691.

= Brouet, Alexandre, Revue bretonne I, Brest, 1843, p.166.

” Le Braz, Anatole, Annales de Bretagne VIII, p.226.

o Sébillot, Paul- Yves, Mythologie et folklore de Bretagne, Terre de Brume, 1995, p. 100, 109.
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-Fermez la porte, mes amis : voici, voici les Nains !
Les voila qui entrent dans la cour ; les voila tous qui y dansent a perdre haleine.

-Lundi mardi mercredi et jeudi et vendredi !

-Les voila qui grimpent sur ton toit les voila qui y font une trouée.®?

Selon l'auteur et traducteur, le nom duz décrit un nain qui porte le
nom duzik comme diminutif, qui existait également a 1'époque de Saint
Augustin (dusius). Enfin, selon Jacob Grimm, le nom duz existe encore en
Bretagne, avec son diminutif duzik.

A Tl'exception de la Bretagne qui semble étre la région principale de la
manifestation de ces génies, le type correspondant dus est présent dans le
Jura bernois, et selon Fosterman, en Allemagne, ou il se manifeste dans
plusieurs toponymes (Tiisinberg, Tusindorf, Dusinn, Dusunchem etc)®. Le
type dithon est un proche parent, qu'on retrouve en Wallonie comme le
génie du terroir, mais qui reste vague, faute de preuves. Jean Haust nous
informe qu’il y a un Tro des dihons prés de Renardstein sur les bords
sauvages de la Warche. A coté de cette relique wallonne’’, le dictionnaire
de Walther von Warburg mentionne le type ardennais dusien, « démon
incube », qui signifie en vosgien «cauchemar». Il renvoie aussi au
romanche, ou l'on trouve les types dischdl, dischial, dischiar, derschalet,
dischariel, derscher et surtout le substantif déschel ou dischoel, « mal du
montagne ». S. Heinimann donne a ce terme le synonyme alpdruck,
cauchemar®s, et le Dicziunari rumantsch grischun de méme.

L’'une des formes alternatives de cette entité spécifique est le

Nachtschretele, dischariel, derschalet, que les manuels des langues

85 La Villemarqué, Théodore Hersart, Chants populaires de la Bretagne, Vol. 1, Paris, Franck,
§6846, p-57

Forstermann, Ernst Wilhelm, Altdeutsches Namenbuch, Vol. 2, Miinchen, Fink, 1966, col.
499-500.
87 . .

Pinon, Roger, op.cit. p. 239.
* Heinimann, Siegfried, Das Abstraktum in der Franzésichen Literatursprache des Mittelalters,
Romanica Helvetica Vol. 73, Bern, Francke Verlag, 1963, p. 78.
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considerent comme synonyme de l'alpdruck allemand. « La superstition
romanche représente le déschel sous la forme d'un esprit d’aspect humain
ou d'un animal qui peut se glisser par la fenétre, par le trou de la serrure
ou par n'importe quel autre petit trou, et se poser sur la poitrine d’'une
personne, s’accrocher a son dos si elle marche, 'empéchant d’avancer ou de
reculer. Cet incube suce aussi les tétines des nourrissons peu apres leur
naissance ; si on presse l'enflure qui s’ensuit, 1l s’écoule du lait pendant
plusieurs jours et les nourrissons boivent beaucoup mais ne profitent pas.
L’incube trait aussi les chévres pendant la nuit et les tarit. Si I'on est
attaqué par un doschel, il faut s’efforcer de se retourner sur le c6té ; si l'on
réussit, 'oppression passe. De ces faits on déduit que le doschel est une
sorciére® ». Par surcroit, les phrases schai a mi sil cor sc’in derschalet (ca
me pése sur le coeur comme un derschalet ) et il siffrir a pitir ei il
derschalet grond che schai sil mund (la souffrance est le plus grand
desrchalet qui oppresse le monde) révéle encore plus la relation entre le
derschalet, le cauchemar et ses symptomes.

L’existence de cet étre surnaturel, dont I'action est identifiée a celle
du cauchemar et de la sorciere-cauchemar hag, prouve que le cauchemar
fait partie de la meme famille linguistique que zussa, dis, tis, dithon. Afin
de comprendre plus profondément ces relations linguistiques, il nous reste
a examiner la derniére piece du puzzle, qui est en méme temps la plus

ancienne et la plus importante, le dusius.

» Pinon, Roger, op.cit. p. 240.
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d. Dusius

La majorité des manuels de langues?, des dictionnaires et des
recherches cités plus haut définissent la figure archaique de dusius ou
dusios, étre surnaturel du culte armoricain, comme étant l'origine des
éléments et des étres surnaturels déja présentés. Finalement, si ces étres
sont des évolutions, des descendants ou méme des membres d'une famille
linguistique commune a Dusius, nous devons examiner plus profondément
cette figure archaique, qui va nous donner finalement une image plus
claire de hagazussa.

En réexaminant le fragment de Hesart de la Villemarque a propos
des lutins bretons duz ou duzik, nous remarquons qu’il établit un parallele
entre eux et quelques démons gaulois de I'époque d’Augustin. Il s’agit
évidemment dune référence au fragment célebre de la Cité de Dieu,
considéré comme un document primordial pour tous les spécialistes qui ont
1dentifié le dusius et ses apparentés typologiques déja examinés. La source
augustinienne est de loin la plus utilisée par ceux qui se réferent au dusius.
Ce phénomene est dii au role important du théologien d’Hippone dans les
lettres occidentales, considéré au Moyen Age comme une autorité
indéniable. Une deuxieme raison est la densité des informations fournies
par le passage, qui forme une compilation des caractéristiques
« dusiennes ». Dans le chapitre XV de De Civitate Dei, nous lisons :

De plus, comme c’est une chose publique et que plusieurs ont expérimentée ou

appris de ceux dont la foi ne peut étre suspecte, que les Sylvains [Siluanos] et

Panes, les Satyres et les Faunes, qu’on appelle ordinairement Incubes [Incubos],

ont souvent tourmenté les femmes et contenté leur passion avec elles, et que

beaucoup de gens d’honneur assurent que quelques Démons, que les Gaulois
appellent Dusiens [Dusios], tentent et exécutent tous les jours ces impuretez, en

sorte qu’il y auroit de 'imprudence a le nier ; je n'oserois me déterminer la-

90 , A . .
Le nombre de ces ouvrages étant extrémement nombreuy, il ne nous semble pas utile de les
citer tous.
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dessus, ni dire s’il y a quelques Esprits revétus d’'un corps d’air qui soient

capables d’avoir ce commerce avec les femmes.!

Dans le texte, Augustin considere que les silvani et les panes sont
synonymes. Ensuite, il utilise une pratique fréquente aux auteurs
chrétiens, selon laquelle, a c6té du nom d’'un étre surnaturel, 'auteur nous
donne le nom dun autre, qui fonctionne comme une apposition. Le
deuxiéme est la variation vulgaire du premier (vulgaris opinio). Selon le
théologien, les incubi sont la variation vulgaire des silvani et de panes. Ces
trois catégories et l'acte infame de la copulation avec les démons, sont

finalement rapprochés aux démons gaulois dusios.

Pour mieux comprendre le contenu du passage, il faut procéder a une
analyse détaillée et individuelle des catégories silvanus, pan et incubus,
afin d’éclaircir la nature du dusius-dusios, et sa relation éventuelle avec le

cauchemar.

” Augustin d’Hippone, De civitate Dei 15.23: «et quoniam creberrima fama est multique se
expertos uel ab eis, qui experti essent, de quorum fide dubitandum non esset, audisse
confirmant, Siluanos et Panes, quos uulgo incubos uocant, inprobos saepe extitisse mulieribus
et earum adpetisse ac peregisse concubitum; et quosdam daemones, quos Dusios Galli
nuncupant, adsidue hanc inmunditiam et tentare et efficere, plures talesque adseuerant, ut hoc
negare inpudentiae uideatur: non hinc aliquid audeo definire, utrum aliqui spiritus elemento
aerio corporati ». Traduction par Lombert, Pierre, La Cité de Dieu de saint Augustin, traduite
en frangois, Vol. 2, Paris, Nicolas Pepie, 1701, pp. 158-159.
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II. Les génies champétres de I’Antiquité

1. Silvanus, le génie du lieu a trois fonctions

A propos de silvanus, le Dictionnaire des Antiquités Grecques et
Romaines de Daremberg et Saglio mentionne que « ce dieu, probablement
originaire des pays latins et de bonne heure acclimaté a Rome, se range
dans la nombreuse lignée des génies protecteurs des bois, des champs et de
la maison rustique; sa destinée le met a une place a part. Analogue par sa
physionomie et par ses fonctions a Faunus, Picus, Liber Pater, Pales, etc.,
mais délaissé par la légende comme une personnalité de rang inférieur, il
ne figure dans aucun calendrier et il ne parait avoir été 1'objet d'aucun
culte officiel ni a Rome, ni dans le Latium»92 .

Comme lauteur le note a juste titre, le culte de silvanus était
particulier. Il était largement diffusé, comme en témoigne I'ensemble des
épigraphies trouvées en Italie et dans les provinces occidentales, et
produites entre le Ier siecle av. J.-C et le IVe siecle ap. J.-C?. Mais les
références littéraires ne sont pas nombreuses. Ce phénomeéene est
probablement d a lindifférence de 1élite (sénateurs, classe équestre)
envers le culte de silvanus. Il était par contre adoré par le peuple, la plebe,
et son culte s’est limité au domaine privé.

L’iconographie a donné tres tot une représentation concrete de la

déité : son image stéréotype illustre un vieillard. Virgile 'appelle senex®*,

” dir. Saglio, Edmond; Pottier, Edmond, Le Dictionnaire des Antiquités Grecques et Romaines,
Vol.4, 11, Paris, Hachette, 1877, p. 1341.

? Dorcey, Peter, The cult of Silvanus : a study in Roman folk religion, Leiden, Brill, 1992, p.1.
M Virgile, Georg. 2.494f.
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Horace, pater?, et une inscription (CIL VI 329) -la seule qui mentionne un
lignage relatif a silvanus- le considéere comme grand-pere, nepos,
d’'Hercule®. Il a 'aspect d'un vieillard mais la force d’'un jeune?. Il a des
traits rustiques : barbu et velu, il est souvent traité de horridus et pilosus.
Une autre appellation est falcitensis, a savoir « portant le falx-1a faucille »,
objet-symbole de plusieurs déités agricoles comme Pan, Priape, Silene. Il
est trés souvent représenté a coté d'un arbre, principalement un pin,
probablement une plante sacrée liée a son culte. En outre, son iconographie
se réfere souvent a son cortege de femmes des bois, les silvanae, acolytes
qui portent habituellement des branches, a I'instar de silvanus lui-méme.
L’'un de ses épithéetes est dendrophorus?® , en grec, celui qui porte 'arbre.
Enfin, il est accompagné d'un chien, animal qui lui confere un caractere
pastoral.

L’étymologie de son nom semble confirmer la nature rustique de
silvanus. Il connote « celui des foréts », la déité qui associée avec ces lieux.
Son culte initial était d’ailleurs pratiqué dans les foréts, avec des offrandes,
sacrifices et rites de type dionysiaque. Selon Meid 9°, son nom est employé
comme substantif, et non pas comme adjectif épithete d’autres substantifs.
Cette syntaxe prouve l'indépendance du nom. A travers 1’étymologie, on
suppose aussi que son origine remonte probablement a la déité étrusque
Selvans'®, sur laquelle nos connaissances sont cependant limitées. Des
offrandes étaient déposées en son honneur dans des lieux forestiers
spécifiques et sacrés, et il était représenté comme un jeune homme. Ce

dernier point pourrait paraitre étonnant, étant donnée la forme habituelle

” Horace, Epod. 2.22.
96 .
Dorcey, Peter, op.cit. p. 51.
* Grimal, Pierre, Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris, Presses universitaires
de France, 1958, p. 422.
8
" CIL VI 641, 642 (Rome); CIL XIV 53 (Ostie).
” Dorcey, Peter, op.cit. p.10.

10

° Deecke, Wilhelm, Etruskische Forschungen, vol.4, A. Heitz, Stuttgart, 1850, pp.54-59.
Certains spécialistes comme par exemple Manfred Lurker le font directement venir de Seluans.
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du vieux silvanus, mais l'existence du theéme capital indoeuropéen de
Penfant-vieillard est répandu.

Silvanus fut représenté de maniere anthropomorphe, mais
également zoomorphe. Selon Probus!'®l, un berger qui s’appelait Crathis
s’est accouplé avec une chevre, qui a engendré silvanus, sous la forme d’'un
bouc. Cette apparence évoque directement d’autres déités agricoles,
grecques et romaines. Comme une déité congénere, silvanus est un genius
loci, dont la figure tutélaire est attachée a la forét, ou il habite et qu’il
protege. Originellement, il était vénéré sous cette forme, mais son culte a
bientot pénétré les coutumes agraires liées a 'agriculture et au paturage.
Un document traitant de la vie rurale de la Rome tardive, les Gromatici
Veteres, des arpenteurs romains du Ve siecle, nous informe :

Pourquoi toute la propriété adore-t-elle Silvanus (omnis possessio quare

Silvanum colit)? Parce qu'il a été le premier a poser une borne frontiére sur le

terrain. Parce que toute la propriété a trois Silvani. L'un s’appelle domestique

(domesticus), consacré a la propriété. Un autre s’appelle agreste (agrestis),

consacré aux patres. Le troisiéme s’appelle oriental (orientalis), sur les bornes

duquel un bosquet sacré est placé, d'ot deux ou plusieurs frontieres

commencent. Et donc entre deux ou plusieurs bornes, il y a un bosquet sacré.

102

En plus d’étre une déité agricole (agrestis), le silvanus appartient
donc a la catégorie des Di penates, il est un lar familialis, autrement dit un

genius domesticus, un génie domestique qui protege la famille et sa

" Roscher, Wilhelm, « Ephialtes, étude mytho-pathologique des cauchemars et démons du
cauchemar dans '’Antiquité » dans Terramorsi, Bernard, Le Cauchemar, mythologie, folklore,
arts et littérature, Paris, Le Publieur, 2003, p. 71.

102

Ex Libris Dolabellae, : « Omnis possessio quare Siluanum colit? quia primus in terram
lapidem finalem posuit. nam omnis possessio tres Siluanos habet. Unus dicitur domesticus,
possessioni consecratus. alter dicitur agrestis, pastoribus consecratus. tertius dicitur orientalis,
cui est in confinio lucus positus, a quo inter duo pluresue fines oriuntur. Ideoque inter duo
pluresue est et lucus finis. (fig. 225.) Cf. Lachmann, Karl, Gromatici veteres, Vol. 1, Impensis
Georgii Remeri, Berolini, 1848, p. 302. ; Paris, Académie Des Inscriptions & Belles-Lettres,
Journal des Savants, Imprimerie Nationale, 1849, p. 147.
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résidence. Comme nous le verrons plus loin, sa troisieme fonction
(orientalis) est la plus complexe a analyser. Selon Jobes, silvanus est un
génie des champs, des troupeaux, des foréts, des plantations, le gardien des
limites, des demeures, des chasseursi®, Cependant, il semble que son culte
lait divisé en trois types: un domesticus, protecteur du domicile et de tout
ce qui lul appartient; un agrestis, se souciant du berger et de son troupeau;

un orientalis, surveillant les limites.

a. Silvanus domesticus et silvanus agrestis

Selon Dorcey, les deux premiers types ne sont pas problématiques.
Des nombreuses sources nous informent que Silvanus garde la maison -
domus, et les champs - ager. Plus de 150 inscriptions, provenant surtout de
Pannonie et de Dacie, s’adressent a Silvanus domesticus. A Rome, 1l était
appelé Lar Agrestis, a savoir lare champétre, divinité romaine qui
protégeait la maison, la famille et les champs. De surcroit, selon Grimall®,
son culte est lié a celui des Lares domestiques. Une inscription le nomme
casanicus, a savoir de la maison. Dans ce cadre domestique et agraire, les
fonctions de Silvanus étaient étroitement liées a la fertilité, notion
intégrée dans plusieurs de ses noms - mots composés, dont le deuxieme
lexéme est -fer, du verbe latin ferre, porter: Lactifer, Glandifer, Linifer,
Pecudifer, Cannabifer, Ponciferl%,

Ces qualités, qui appartiennent a la troisieme fonction, étaient
vénérées par les croyants, au moyen d’offrandes. Dans le deuxieéme livre

d’épitres d’Horace, nous lisons que :

* Jobes, Gertrude, Dictionary of Mythology, Folklore and Symbols, Vol. 2, New York, Scarecrow
Press, 1962, p. 1453.

" Grimal, Pierre, Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris, Presses universitaires
de France, 1958, p. 422.

*? Roscher, Wilhelm Georg Friedrich, Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und rémischen
Mythologie, Vol. 4, Lepizig, B. G. Teubner, 1909- 1915, col. 823- 876.

80



Nos anciens laboureurs, hommes robustes et contents de peu, apres leurs blés
rentrés, soulageant, en des jours de-féte, leur corps et leur esprit lui-méme, qui
supportait les rudes travaux par I'espérance d’'un terme, avec leurs enfants, et
leur épouse fidéle, compagnons de leurs labeurs, apaisaient (se rendaient
propice) la déesse Tellus (la Terre) par un porc, apaisaient Sylvain par du lait,
apaisaient par des fleurs et du vin le Génie (le dieu des plaisirs) qui-nous-

rappelle que la vie est courte.1%

Dans le chapitre 83 de l'ouvrage De Il'agriculture de Caton, il est
noté :
Priére pour les boeufs. Maniére de faire des veeux pour la santé des boeufs. Au
milieu du jour transportez-vous dans une forét, offrez & Mars Silvanus™’ pour
chacun de vos beeufs trois livres de farine de froment, quatre livres et demi de
lard, quatre livres et demi de viandes succulentes, et trois setiers de vin. Vous
ferez déposer le vin dans un vase, et les autres offrandes dans un autre. Peu
importe que cette besogne soit faite par un esclave ou par un homme libre. La
cérémonie terminée, vous consommerez |'offrande sur le lieu méme. Ecartez du

108

lieu du sacrifice la présence et les regards des femmes™. Vous pourrez faire

cette offrande une fois tous les ans, si vous le jugez a propos.10?

e Epistulae II: « Agricolae prisci, fortes paruoque beati,

condita post frumenta leuantes tempore festo

corpus et ipsum animum spe finis dura ferentem,

cum sociis operum pueris et coniuge fida

Tellurem porco, Siluanum lacte piabant,

floribus et uino Genium memorem breuis aeui. » La traduction Par Une Societé De Professeurs
Et De Latinistes, Horace Epitres, Paris, Hachette, 1868, p.151.

10’

" Comme indiqué par Schilling, les deux noms Marti Silvano sont groupés en asyndéte. Par la
suite, il faut lire silvano, non pas comme un adjectif épithéte au Mars, mais comme un
substantif indépendant.

10

8Pour I'incapacité sacrificielle des femmes a Rome, Cf. De Cazanove, Oliviers, « Exesto :
L'incapacité sacrificielle des femmes a Rome (a propos de Plutarque Quaest. Rom. 85) »,
Phoenix, vol. 41, no 2, été 1987, p. 159-173.

“? Votum pro bubus. Votum pro bubus, uti ualeant, sic facito. Marti Siluano in silua interdius,
in capita singula boum uotum facito farris adorei libras III et lardi IV S et pulpae P- IV S, uini
sextarios tres. Id in unum uas liceto coniicere, et uinum item in unum uas liceto coniicere.
Eam rem diuinam uel seruus, uel liber licebit faciat. Ubi res diuina facta erit, statim ibidem
consumito. Mulier ad eam rem diuinam ne adsit, neue uideat quomodo fiat. Hoc uotum in
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Cette déité tutélaire de la troisieme fonction, dont le culte s’effectue
aux limites de la forét, comme signale le passage de Caton, est liée au
domicile, a la vie agraire et a la pature. La forme initiale de silvanus
combinait-elle des éléments d'une divinité forestiere et parallelement
agraire, ou ce caractere agraire a été progressivement développé ? Il n’est
pas évident de répondre a cette question. Cependant, la forme consolidée
combine et alterne les trois fonctions présentes dans les textes des
Gromatici Veteres: celle qui place la déité tutélaire a la maison, celle qui la
place dans le champ et les paturages, et en dernier celle qui la place dans
la forét.

Cette troisieme fonction de cette divinité tripartite, celle de
T'orientalis, qui place le Silvanus « sur les bornes duquel un bosquet sacré
est placé, d’ou deux ou plusieurs frontieres commencent », est, selon Dorsey,
la plus complexe. Dans ce cas, la divinité garde les limites, les bornes
frontieres d'un territoire, d’'un terroir concret. Ces limites imposées par

silvanus sont signalées par un bosquet sacré, le soi-disant lucus!.

2. Le lucus, le harug et les bosquets sacrés

Le mot lucus était I'un des quatre termes employés pour signifier la
forét (les trois autres sont les mots silva, saltus et nemus). La singularité
de lucus était sa charge métaphysique. Selon Jorg Riipke «in Late
Antiquity Servius, Aen. 1.310 defines Ilucus as arborum multitudo cum

religione, ‘a lot of trees that have been consecrated’, distinguishing it from

annos singulos, si uoles, licebit uouere. La traduction par NISARD, M.,Les Agronomes Latins,
Paris, Firmin- Didot, 1877, p.27.

° Marot, Emmanuel, « La pile gallo-romaine de Cing-Mars-la-Pile (Indre-et-Loire) : réexamen
du dossier a la lumiére des récentes découvertes », disponible sur : http://racf.revues.org/n74
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the wild nature (silva) and planned arboretum (neus). This seems
artificial!ll », Cette construction artificielle comprenait souvent un aedes -
un sanctuaire ou un temple-, en ’'honneur de la divinité ou du numen, et se
rapprochait du faunum, une parcelle de terre consacrée, un sanctuaire. Le
mot est utilisé dans I’Apologie d’Apulée, avec cette signification de lieu
sacré:
Aux dieux des champs méme, qui le nourrissent et I'habillent, il n'offre jamais
les prémices de ses moissons, de ses vignes, de ses troupeaux ; dans sa ferme, il
n'y a pas une seule chapelle, pas une seule enceinte, un seul bosquet consacrés.
Et que parle-je de bosquet ou de chapelle ? de ceux qui sont allés chez lui, nul
ne se rappelle y avoir vu, méme sur les limites, une seule pierre arrosée d'huile,

un seul rameau couronné™.

Par conséquent, le Iucus est un lieu dans un lieu, ou les croyants
vénéraient les divinités champétres. L’étymologie du mot nous donne
également des informations nécessaires. Le dictionnaire étymologique de
Bril!13 le traduit ainsi:  «sacred grove, wood». Ses dérivés sont les
suivants : Jucar signifie « sacred grove, wood », le verbe collucare « to thin
out (trees)» et le plus important, Lucina, est le « cognomen of Iuno,
invoked by women when giving birth ». La reconstruction donne deux
types : le proto-italique *louko- 'sacred grove' et le proto-indoeuropéen
*louk-o- 'light place'. Les mots Iuna, lune, et lux, lumieére, sont également
apparentés.

L’ Etymological dictionary of the Latin language de Valpy donne plus

de précisions sur la relation entre lux et lucus. Il présume que le mot lucus

" Riipke, Jorg, The Religion of the Romans, Cambridge, Polity Press, 2007, p. 275.

1

N Apologie, 55- 56: « Iste uero nec dis rurationis, qui eum pascunt ac uestiunt, segetis ullas aut
uitis aut gregis primitias impertit. Nullum in uilla eius delubrum situm, nullus locus aut lucus
consecratus. (6) Ecquid ego de luco et delubro loquor? Negant uidisse se qui fuere unum
saltem in finibus eius aut lapidem unctum aut ramum coronatum ». Traduction par Betolaud,
Victor, Oeuvres complétes d'Apulée, Paris, Garnier Freéres, 1883, p.461.

” Disponible sur: http://iedo.brillonline.nl/dictionaries/
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dérive du mot lux, lucis, « from the glare of lamps or torches which were
lighted up in the sacred groves»!!*, L’Etymologisches Worterbuch der
lateinischen Sprache, de Konrad Schwenck, interprete lucus comme das
licht, la lumiere!!®. I’Etyma latina de Wharton, mentionne: « licus loucos
grove: LOUKVOS Ags. leah E. lea meadow, Lit. latikas field, Sk. lokas
space: ‘clearing,’ fr.lux!16 ».

Le mot est plutot issu du proto-indoeuropéen *lewk-, transformé plus
tard en proto-indo-européen *loukos et en vieux latin loucos. Il est
apparenté aux lux et luceo, briller, et probablement au proto-germanique
*lauhaz, éclaircir. Des renseignements intéressants nous sont fournis par
D.H. Green dans son ouvrage Language and History in the Early Germanic
World, a propos du mot vieux haut-allemand harug: «In OHG it occurs in
the earliest sources and persists until the tenth century, translating such
Latin terms as ara, delubrum, fanum, lucus and nemus, i.e. ranging from
‘altar’ through ‘sanctuary, chapel’ to ‘holy grove’. None of the examples
suggests a large place of worship, but rather a small grove, particularly
when harug renders lucus or nemus or when in one gloss it occurs as a
translation variant of forst. No German example shows harug as a
translation of silva (with a non-religious function), but the position is
different in OE, where hearg can denote ‘wood’ as well as ‘holy grove’, but
in addition a pagan ‘sanctuary’ or ‘idol’. In ON horgr is attested as ‘heap of
stones’, but also ‘place of worship’ (with stones as a primitive altar?) and
‘mountain’. If we accept the etymological connection with OlIr. carn ‘heap of
stones’ and Lat. carcer ‘(stone) enclosure, prison’, the semantic starting-

point would seem to have been ‘altar’, then, as with the Latin terms above

. Valpy, Francis Edward Jackson, An etymological dictionary of the Latin language, London, A.].
Valpy, 1828, p. 238.

" Schwenck, Konrad, Etymologisches Worterbuch der lateinischen Sprache, Frankfurt am Main,
H.L. Bronner, 1827, p. 392.

" Wharton, Edward Ross, Etyma Latina: An Etymological Lexicon of Classical Latin, London,
Rivingtons, 1890.
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rendered into OHG, moving to ‘sanctuary, chapel’ and finally ‘holy grove’.
The word can also occur as (or in) a place-name (e.g. Harrow or Harrowden
in England), but the double function of the appellative, religious or non-
religious, means that we cannot be certain whether the place-name refers
to an original place of worship.

The position is largely comparable with OHG I6h, OE leah. These words
are cognate with Lat. lucus ‘open clearing, holy grove’ and in agreement
with Latin the German form means ‘clearing, holy grove’, whilst English
proceeds from ‘open ground to ‘meadow’. Although infrequently, the
religious function is still attested in OHG, but with the evidence from
place-names it is again difficult to tell whether they refer to an earlier
religious site (perhaps most probably in the case of Heiligenloh)17 ».

Grace a cette analyse, nous constatons que 'existence des bois sacrés
et la pratique de la fondation des bosquets ne sont pas valables que dans le
systeme religieux romain. A lexception du vieux haut-allemand harug,
nous découvrons des coutumes similaires dans le monde nordique. Le
norrois horgr était entouré par le gardr, terme signifiant cloture et
impliquant le sacré!!®, dont I’étymologie remonte a I'indoeuropéen *gherdh
(tresser, lier). Dans ces espaces clos et métaphysiquement chargés, on
célébrait les disablot et les alfablot, qui étaient, comme on I'a déja indiqué,
des cérémonies avec des sacrifices et des offrandes en I'honneur des génies
du lieu. Selon un extrait de Gutasagan (Saga des Gotlandais) @ « Avant
cette époque et longtemps par la suite, les hommes adoraient les bois et les
tertres, les sanctuaires et les enclos sacrés 119... ». Ce passage nous rappelle
celui de I'’Apologie apulienne. Les gardrs et les bornes de l'extrait des

Gromatici Veteres, sont les limites « des espaces fermés des lieux de cultes

" Green, Dennis Howard, Language and History in the Early Germanic World, Cambridge
University Press, Cambridge, 1998, p. 26.

" Lecouteux, Claude, Démons et Génies du Terroir, Paris, Imago 1995, p. 125.
" Ibid. p. 124.
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- ags. ealh/alh vha. baro, hearg; nor. lundr, vé; vha. baro, harug, loh!?’- et
sont le résultat de cérémonies particulieres comme la circumbulation!?!,
« La fixation des limites était un acte solennel auquel participaient les
anciens et les optimates, et il était désigné par les verbes circumducere,
peragrare et cavallicare (vieil allemand pireisa, lantleita, underganc,
umbeganc), ce qui indique qu’il s’accompagnait d’'une circumambulation.
On suivait, a pied ou a cheval, le pourtour du domaine dont on fixait les
limites » 122,

Cet acte de consolidation territoriale exigeait l'intervention de
I'intermédiaire, dans ce cas précis, de silvanus, qui impose les limites,
représentées par I'enclos: « La limite d'un domaine y est marquée par un
talus ou par une haie. L'ancien haut allemand nous propose deux termes,
hegge/ hegga et zun. Hegge vient de la racine indoieuropéenne *kagh- ou
*kaghio qui donne aussi Hain, « le bosquet sacré », et a le sens d’ « enclos ».
Le terme rend plusieurs lemmes latins, est une fois attesté pour la « ville »
(urbs) et une fois pour « région délimitée en forét » (circuito regio in silva).
Hegge désigne bientot ce qui délimite 1'espace, c'est-a-dire la haie, a cause
d’une confusion avec ziin (nor. tin, v. angl. tyn), aujourd'hui « cléture ». Le
domaine ainsi délimité est sacré, ce dont témoigne de nombreux textes!23, »

Le silvanus tripartite définit le lucus. Nous pouvons analyser le nom
orientalis grace a une corrélation entre lucus et Iux. Dorcey, qui ignore
cette corrélation, le considére comme ambigu (dérivé soit d’oriri, soit de
natalis). Il ne fait pas référence a une région, mais soit & une signification
astronomique, celle du soleil levant (du moins de la frontiére du territoire

ou se léve le soleil), soit a 'endroit ou “ nait ” la propriété, alors marquée

1

* Ibid. p. 126.

21 . . . . . . \ . .
Pratique magico-religieuse qui consiste a faire le tour d'un emplacement, d'un objet, d'une
personne.

122

Lecouteux, Claude, op.cit. p. 120.

1

* Lecouteux, Claude, Fantémes et Revenants au Moyen Age, Paris, Imago, 1996, p. 223.
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d'un bosquet!?t. Le Iucus est associé a la lumiére, et pour cette raison,
silvanus s’appelle orientalis. Ce dernier détermine sa spatialité comme
fondateur, protecteur et genius loci, en imposant des bornes, action restée
intacte pendant l'ere médiévale: « Au Moyen-Age, le marquage des
propriétés s‘opere de plusieurs facons, soit par des bornes, soit par un
sillon dont la terre rejetée sur le coté forme un simulacre d’enceinte, soit
par des haies!25 »,

Nous constatons que ce troisieme silvanus s’attache a I'enclos et ses
limites, éventuellement la haie, en étant « un esprit du boisé limitrophe
des clairieres »126, Il était le protecteur du domaine, le paralléle romain du
gardvord scandinave, nom qui signifie le gardien du domaine et qui
désigne souvent un esprit qui protege la ferme!2?7. A grande échelle,
« l'équivalent des trois silvanus de la possessio romaine est le génie
tutélaire (landvaettr, genius loci) 128», dont les survivances étaient connues
au Moyen-Age, comme on le constate dans le Bonum uniuersale de apibus,
du théologien du XIII¢ siecle, Thomas de Cantimpré :

Nous savons les nombreuses ceuvres des démons dusii: et c'est pour eux que les

paiens leur consacraient des lieux et places plantées d’arbres. Les gens paiens

en Prusse croyant que tous les bois et foréts leur étaient consacrés, n’avaient pas

I'audace d’en couper les bois, ni d’y entrer, sinon pour y faire leurs sacrifices.”®

124 .
Dorcey, Peter, op.cit. pp. 22- 23.
12 . . .
’ Lecouteux, Claude, Démons et Génies du Terroir, op.cit. p. 120.

1

* Pinon, Roger, op.cit. p. 276.

“ « The gardvord is a spirit that safeguards the farm, the people who live there and their
domestic animals », cf. Bringsvaerd, Tor Age, Phantoms and fairies: From Norwegian folklore,
Oslo, Tanum, 1970, p.89; « a gardvord would be a spirit attached to a farm », cf. Tolley, Clive,
Shamanism in Norse myth and magic, Academia Scientiarum Helsinki, Fennica, 2009, p. 290.

1

* Lecouteux, Claude, Démons et Génies du Terroir, op.cit. p. 224,

“ Bonum uniuersale de apibus, II 57 17 « De Dusiis .daemonibus etquomodo uno corpore
dublato, aliud substituant » : « Hinc de Dusiis, vel Dusionibus, quae est tertia species
daemonum,sequitur. Dusiorum daemonum opera multa percepimus: et hi sunt,quibus gentiles
lucos plantatos antiquitus consecrabant. His adhucPmssiae gentiles siluas aestimant
conse'cratas, et eas incidere nonaudentes, nunquam ingrediuntur easdem, nisi cum in eis diis
suis vo-Inerint immolare. Hi sunt etiam daemones, de quibus beatissimusAugustinus etc.
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Ces consécrations des bois sacrés, mentionnées par Cantimpré,
évoquent les offrandes similaires des cas de lucus et de hagr. Le silvanus
orientalis est remplacé remarquablement ici par dusius. Etant donné les
identifications du passage augustinien (dusius- silvanus/ pan et incubus), il
ne serait pas si risqué de réclamer l'existence d’'un génie du lieu d’origine
gauloise, lié a la troisieme fonction, le bosquet, ’enclos et la haie. Grace a
ces analyses, nous arrivons au but. En interprétant dusius par un génie de

la haie, nous pouvons finalement interpréter le mot hagazussa.

a. Etymologie de hagazussa

Lecouteux considere que l'existence d’'un paredre de sexe féminin est
possible. Il serait a coté de dusius, selon le modele faunus et son féminin
fauna, nom utilisé comme adjectif de Bonna Dea (chez Lactantius, par
exemple), qui est la fille, la sceur ou I'épouse de faunus. Des parédres
similaires peuvent signifier aussi le cortege d'une déité, comme dans le cas
de silvanus et ses acolytes silvanae ou silvaticae. Ainsi, nous supposons
que le paredre serait *dusia, qui, apres un ensemble de transformations, a
produit le zussa de hagazussa. Malheureusement, les documents
n’attestent pas 'existence du paredre, qui peut pourtant se cacher derriere
un nom mystérieux: celui de la hag de Spenser, Duessa, dont toutes les
tentatives d’analyse étymologiques ont échoué. Il nous semble possible que
le personnage combine l'action de la sorciere hag et type de ce nom. Méme
dans le cas du manque des documents qui attestant I'existence d'un tel
paredre, les conclusions de nos analyses a propos des dis, tysja, hagtease et
ainsi de suite, nous suffisent pour confirmer l'existence d'un genius loci du
genre féminin. Il est soit une évolution de dusius, soit un mot apparenté,

et 1l se manifeste comme un esprit attaché au lieu.
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D’apres cette interprétation, I'existence du premier constituant du
mot hagazussa, hag, a savoir haie, semble logique. Comme silvanus et son
proche parent dusius, cette zussa est attachée a la haie et a la ferme, en le
protégeant. Elle est le gardien de la haie. Les langues germaniques nous

renvoient d’ailleurs a une figure similaire.

b. Le tun

Les proto-germaniques *tunaz, *tunan, ont donné plusieurs types
différents: le vieux norrois, le vieux saxon et le vieux frison, tun (haie,
enclos), le moyen néerlandais tuun (enclos), le néerlandais tuin Gardin), le
vieux haut-allemand zun, le germanique zaun (enclos, haie). La formation
des mots, signifiant tous la sorciere - comme le moyen haut-allemand
zunrite, le norrois tunrida (duquel dérive le mot tunridur, chevaucheuse de
la haie, sorciére) et allemand zaunretterin (la chevaucheuse de la haie)-
s’est basée sur ces types.

Les informations fournies par Dag Strombéck sont particulierement
intéressantes: « Of particular interest in this connection is a fourth sort of
these riding beings, namely the tunridur. They are perhaps the most
famous witches in the Poetic Edda — these beings that playfully whirl
round in the air (leika lopti a), obviously much feared for their ill-nature.
Odin knows the charms by which they can be put out of action. Through
him they are led astray and cannot find the place from where they have
come, the place where their hamir or hugir have started their journey. The
stanza about them 1s to be found in Havamal 155, included in a section of
the poem which seems to be very old and which is called Ljodatal. I have
tried in my time to give stanza 155, which has been discussed by at least
two generations of philologists before me, a reasonable interpretation and I

shall not now go further into that linguistic matter (Sejd, p. 168-82). What
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I have been thinking of now and then during the last decades is the
problem of the first element tun — in tunrida (cf. MHG z{nrite). The word
tunrida must be a technical term for a hag or witch riding on some part of
a fence, perhaps a field gate or a fence-pole. In that case, as far as the
implement for riding is concerned, it could be compared with German Hexe,
Old High German hagazussa, Old English haegtesse, words for witches,
where the first element is sometimes interpreted as connected with a
Germanic stem corresponding to Swedish hage in the sense of fence. [See E.
Noreen in Sprakvetenskapliga Séllskapets 1 Uppsala Forhandlingar 1922-
24, p. 53 ffl The element tun in tunrida must not be explained as ‘farm’ or
‘house’ or ‘fenced plot’ but as the fence itself or a part of it. A very
illustrative example in this connection is the Old Swedish Viastgotalag
from the beginning of the 13th century where in the Rattlosabalk § 5 it
talks about abusive words to a woman. Among punishable insults there we
find the assertion that someone has seen this or that woman riding on a
fence-gate (qviugrindu) in the shape of a troll (i trols ham)30 »,

Selon ces analyses, la tunrida apparait comme cet esprit qui est
attaché a la haie, exactement comme hagazussa. La tunrida est un esprit
limitrophe, étant donné que le tun, d'une maniere similaire a la hag,
fonctionne comme borne, clos, enclos au caractéere métaphysique. Ainsi,
Régis Boyer, traduit « systématiquement par ‘clos’ le mot tun; c’est le petit
pré enclos, objet de tous les soins de la maisonnée, qui se trouve,
aujourd’hui comme autrefois, devant la ferme ou la maison dans tous les
pays germaniques. Autrefois une valeur sacrée s’attachait a ce tun. On y

élevait en outre un ou deux anomaux préférés, eux aussi bénéficiant d'un

N . , 131 . . .
caractere plus ou moins sacré » ~ . De grande dimension, cette notion

d’enclos est passée dans le mot apparent anglais town (ville), qui signifie

" Conférence donnée lors d'une réunion de la Folklore Society, University College de Londres,
le 1 Juin 1975, disponible sur: http://vinforum.com/showthread.php?p=1034067, Cf.
Stromback, Dag, Sejd; textstudier i nordisk religionshistoria, Stockholm, H. Geber, 1935.

i Boyer, Régis, La saga de Snorri le Godi (Eyrbyggja saga), Paris, Aubier Montaigne, 1973, p. 203.
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originellement: « a place hedged in; a number of houses hedged in '**

», et
depuis le XIlIe siecle, un endroit habité qui est plus grand qu’un village.

On constate que le tun et le hag sont les limites de ce domaine sacré.
Que séparent-ils? Nous n’avons pas l'intention de répéter les observations
du travail important d’Eliade sur le sacré et le profane. Nous nous
bornerons a dire que la hag était le séparateur entre l'espace fondé,
ordonné, légal, cultivé et l'espace incultivée, sauvage, chaotique dans
lequel demeurent les forces du mal et les démons. Son caractere était
dualiste!?3: ]la limite entre le sacré et le profane.

Par conséquent, la hagazussa, la tunridur et d’autres figures de la
catégorie des sorcieres liées a I'enclos, comme la walriderske, se situent sur
la haie, ce séparateur entre les deux mondes. Cette représentation est,
selon les spécialistes, 'archétype de la sorciere sur son balai. La raison
pour laquelle la sorciére est posée sur cette borne semble inexplicable. Pour
I'instant, nous pouvons juste supposer que la hagazussa (et ses proches
parents) est a l'origine un génie du lieu, dans le méme lignage que dusius,
faunus, silvanus et incubus. Au fil des siécles, a cause des altérations, elle
a été considérée comme un étre humain et elle s’est intégrée dans la
catégorie de la sorciere. Par ailleurs, 'action de la sorciere explique cette
place. Le chevauchement de la haie signifie le passage de l'espace des
vivants a 'espace des morts et des esprits, ainsi qu’un contact avec le génie
ou les génies du lieu. Par conséquent, dans le premier cas, la hagazussa est
le génie, dans le second cas, elle est celle qui convoque le génie. Dans tous
cas, pourtant, elle est le personnage - intermédiaire entre les deux mondes,

attaché a l'objet-intermédiaire, la haie.

* Chambers, William, Chambers's Etymological Dictionary of the English Language, London,
Elibron, 2005, p. 526.

? Lrutilisation du mot “dualiste” est un anachronisme de conception positiviste, mais en méme
temps, elle est indispensable pour marquer le contraste entre le bien et le mal, le sacré et le
profane.
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Cette division du lieu et des esprits en systémes bipolaires (sacré-
profane, cultivé-sauvage) sest enracinée dans les traditions populaires
européennes. Au Veme siecle, Martianus Capella, dans son ouvrage De
nuptiis, nous informe que:

Les lieux inaccessibles aux hommes sont peuplés de créatures tres

anciennes qui habitent les forets, les bois, les sanctuaires sylvestres, les

lacs, les sources et les fleuves. On les appelle pans, faunes, fontes, satyres,

. : 134
sylvains, nymphes, fatui ou fantuae ou meme fanae.

c. La chute des demons et les genies du lieu

Le texte semble appartenir aux meémes traditions que le passage de
Pouvrage de Hugucio de Pise, Magnae derivationes:
Bien des démons expulsés du ciel résident dans la mer, les fleuves, les sources,

ou les foréts; les hommes ignorants les appellent Neptune, Lamie dans les

fleuves, nymphes dans les fontaines et Diane dans les foréts.'”

Dans ce passage, les esprits du lieu, qui sont liés aux espaces
inhabitables, et les forces de la nature obéissent a la mentalité chrétienne.
Grace a cette christianisation, les numens primitifs sont traduits par anges
déchus, intégrés dans le nouveau contexte religieux de linterpretatio
christiana. Giraud de Barri, dans son ouvrage du XIIeme siecle, Itinéraire
de Cambrie, mentionne que:

Un inconnu s’attache au service de I'archevéque de Dacia et lui déclare un jour :

« Avant que le Christ se fasse chair, les démons avaient une grande puissance

dans le genre humain, mais a Son arrivée, leur puissance fut réduite d'une facon

si considérable que, devant Sa face, ils se sauvérent un peu partout et

> Martianus Capella, De nuptiis Philologiae et Mercurii 11, 34. Traduit par Claude, Démons et
Génies du Terroir, op.cit. p. 38.

¥ Cité par Walter, Philippe, La mémoire du temps: fétes et calendriers de Chrétien de Troyes a
La Mort Artu, Paris, Honoré Champion, 1989, p.494.
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disparurent. Les uns se jetérent a la mer, les autres dans les creux des arbres et

. A Lo, 136
dans les fentes des pierres, et moi-méme je me suis glissé dans une source.

Un Magnificat allemand du XIIIe siecle nous indique que:
Dieu a précipité les démons sur terre. Ils sont partout. Dans l'eau et les
montagnes resident les Nicker et les nains, dans les forets et les marais, Dieu a

aussi place de petits Velus, ce sont les elfes, les Thurses et les Wichte, qui ne

valent rien du tout. **’

Les lettres cléricales localisent généralement les génies paiens dans
lespace non-sacré. Cette théorie a survécu assez longtemps dans toute
Europe. Des documents similaires d'origine de [I'’Europe orientale
considerent que les génies du lieu sont des anges déchus et des démons. En
Ukraine, on narre que:

Un jour, les plus vieux des diables eut I'audace de vouloir égaler Dieu. Il

ordonna aux diables de construire une grande tour. Lorsque la tour fut terminée,

les diables l'escaladérent pour admirer leur travail. Mais Dieu démolit la
construction de sorte que les diables dégringolerent pendant quarante jours et
quarante nuits.

La, ot le diable tomba, il y est encore en tirant son nom de 'endroit ou il est

atterri: celui qui est tombé dans I'eau s’appelle esprit des eaux (vodjanyk), celui

qui a atterri dans la foret, esprit des foréts (lisovyk), dans le marais, esprit des

marais (bolotjanyk), dans le champs, esprit des champs (polevoj), dans les

. y ..y 138
roseaux, esprit des roseaux (oceretjanik).

De surcroit, une tradition russe mentionne que : « It is said that the

domovoi and related spirits once resided in heaven and that they rebelled

136
* Itinerarum Kambriae, 1, 12. Cité par Lecouteux, Claude; Marcq, Philippe, Les esprits et les
morts, croyances medievales, Paris, Honoré Champion, 1990, p. 45.

¢t Lecouteux, Claude, « Zwerge und Verwandte », Euphorion 75, 1981, p. 369.
*Ed. Kabakova, Galina, Aux origines du Monde, Paris, Flies France, 1999, p. 13.
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and were cast out and fell to the earth. Those that fell into human homes
were the domovoi, who became benevolent toward their hosts. Those that
fell outside the home but around it- the dvorovoi, bannik, ovinnik and
chlevnik- became quite well disposed to guarding their new residences but

wary of humans. Those that fell into wild places such as polenik, leshii,

vodyanoi and the rusalka, remained malevolent toward human beings. *’

Selon cette croyance populaire importante, il y a trois catégories de
démons, qui correspondent aux trois catégories du lieu. Dans la premiere
catégorie, nous retrouvons le lieu sacré de la maison, habité par les esprits
bienfaisants (génies domestiques). Cet espace est diamétralement opposé a
la troisieme catégorie du lieu profane, habité par les esprits malfaisants.
Entre les deux, nous avons la ferme, qui est habitée par des esprits
dualistes en tant que la hag (hagazussa). Nous avons déja indiqué que
lespace intermédiaire des abords de la maison a un caractéere dualiste.

Mais l'action de la hag est-elle également dualiste?

d. La vieille hag et les coutumes agraires

Les traditions mentionnent un genius loci, 1ié a la récolte des
céréales et piégé dans la derniére botte de la récolte. Cette botte (de foin,

céréale, paille, blé etc.) était conservée jusqu’a 'année suivante (carefully

hung on a nail in the hall or elsewhere and kept there all the yea]t'140 ), pour
servir de nourriture aux chevaux qui tirent la charrue, afin que le génie
piégé entre dans le champ pour le fertiliser pour la nouvelle récolte. Ce
génie est appelé tres souvent Cailleach -nom tres important synonyme a

hag, Wrach, a savoir veille femme, Grand-meéere, Granny, Dame-Récolte,

% Rose, Carol, Spirits, Fairies, Leprechauns and Goblins, An Encyclopedia, New York; London,
Norton, 1996, p. 90.

e Frazer, James, The Golden Bough: A Study in Magic and Religion, Vol. 1 (abridged edition),
New York, Macmillan Company, 1925, p. 404.
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Reine de la récolte, Meéere du blé, Mere du mais, aux pays slaves Baba, et
bien d’autres!tl, et il est décrit évidement comme une vieille femme. En
Angleterre et au pays de Galles, son nom est régulierement hag et il est
représenté comme un homme de paille créé par la derniere botte, habillé
avec des vétements appartenant a l'agriculteur, et orné d'une couronne et
d’'un voile bleu ou blanc. Dans ce cas, la couronne signifie une grandeur
divine, et le voile associe la hag aux femmes surnaturelles qui portent un
voile ou un foulard, les silvaticae. Les coutumes relatives a cette figure,
évidement de troisieme fonction, sont parfois étranges et permettent a
lagriculteur d° « obtenir la vieille femme » et ensuite de s’identifier au
génie : « Sometimes the last sheaf is called, not the Corn-mother, but the
Harvest-mother or the Great Mother. In the province of Osnabriick,
Hanover, it is called the Harvest-mother ; it is made up in female form,
and then the reapers dance about with it. [...] Sometimes again the last
sheaf is called the Grandmother, and is adorned with flowers, ribbons, and
a woman's apron. In East Prussia, at the rye or wheat harvest, the reapers
call out to the woman who binds the last sheaf, " You are getting the Old
Grandmother." In the neighbourhood of Magdeburg the men and women
servants strive who shall get the last sheaf, called the Grandmother.
Whoever gets it will be married in the next year, but his or her spouse will
be old; if a girl gets it, she will marry a widower; if a man gets it, he will
marry an old crone. [...] Often the last sheaf is called the Old Woman or
the Old Man. In Germany it is frequently shaped and dressed as a woman,
and the person who cuts it or binds it is said to " get the Old Woman." At
Altisheim, in Swabia, when all the corn of a farm has been cut except a
single strip, all the reapers stand in a row before the strip; each cuts .his
share rapidly, and he who gives the last cut " has the Old Woman." When
the sheaves are being set up in heaps, the person who gets hold of the Old

" Ibid. p.399- 411, 447- 463.
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Woman, which is the largest and thickest of all the sheaves, is jeered at by
the rest, who call out to him, "He has the Old Woman and must keep her."
The woman who binds the last sheaf is sometimes herself called the Old
Woman, and it is said that she will be married in the next year. [...] In
some of these customs, as Mannhardt has remarked, the person who is
called by the same name as the last sheaf and sits beside it on the last
waggon 1s obviously identified with it; he or she represents the corn-spirit

which has been caught in the last sheaf ; in other words, the corn-spirit is

represented in duplicate, by a human being and by a sheaf. » 142

En outre, Frazer nous informe que dans un village de Styrie, la Mere
du blé, sous la forme d'un mannequin fait de la derniere botte de blé et
vétue de blanc, peut étre vue a minuit dans les champs de blé qu'elle
fertilise en les traversant ; mais si elle est en colére contre un agriculteur,
elle desseche tout son blé!43, Il s’agit d'un document trés important étant
donné que la Mere du blé ou I’ Esprit du blé, et ensuite la hag, manifestent
un caractere dualiste. Elle peut fertiliser et elle peut détruire. En outre,
elle est vétue en blanc comme les dames de la nuit, les dames blanches, qui
trouvent leur origine dans le culte de la Grande Mere, une divinité
évidemment dualiste. Un autre nom de l'esprit du blé est d’ailleurs celui de

la Grande Meére.

e. Les vétues en blancs et le dualisme de silvanus

Les vétements blancs constituent d’ailleurs une caractéristique des
étres surnaturels et principalement des femmes surnaturelles. Une telle
catégorie est celle de la banshee, qui est décrite soit comme vieille femme

aux cheveux longs, soit comme jeune femme ou petite fille qui erre dans les

142
* Ibid. pp. 401 sq. Les informations de ce long extrait seront trés utiles pour la suite de notre
these et surtout pout la derniére partie.

* Ibid. PP- 399 sq.
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bois habillée aux vétements blancs, annoncant la mort. Selon les récits, la
banshee fait partie de la catégorie des dames blanches, qui est tres vaste et
qui contient plusieurs sous-catégories, comme les fées, (et ses sous-
catégories, comme par exemple les lavandiéres), les spectres (surtout les
messagéres) et parfois les sorciéres!4. Dans son Dialogus Miraculorum, de
1223, Césaire de Heisterbach, décrit une dame similaire:
Dans I'évéché de Cologne, au village de Stammbheim, vivaient deux chevaliers,
Gunther et Hugo. Une nuit, alors que Gunther était en voyage, une servante
mena ses enfants satisfaire leurs besoins naturels dans la cour, avant d’aller au
lit. Tandis qu’elle attendait, elle apercut la forme d’'une femme vétue de blanc, le
visage bléme, regardant par-dessus la haie, dans leur direction. Sans dire un mot,
I'apparition s’approcha de la demeure de Hugo, jeta un regard par-dessus la haie
et se retourna au cimetiére d'ou elle était venue. Peu apres le fils ainé de
Gunther tomba malade et déclara : « Dans sept jours je mourrai ; sept jours plus
tard me suivra ma sceur Dirina. » Et il en alla ainsi. Apres le déces des enfants,

leur meére et la servante trépasserent, et a la méme époque, le chevalier Hugo et

- 145
son fils périrent.

Dans ce récit, la dame blanche est apparemment une femme
malfaisante. Elle ne protege pas, elle est mortelle et fatale, mais la haie
Iempéche d’entrer dans le domicile d’Hugo.

Le cotoiement du bienfaisant et du malfaisant est particulierement
fréquent dans la mythologie. Le méme esprit peut tantot protéger tantot
nuire. Ce principe domine un autre extrait de la Cité de
Dieu augustinienne, commentaire sur un passage de Varron, qui décrit
silvanus comme une espece de strige qui nuit aux nourrissons. Plus

spécifiquement, le texte précise que, selon Varron:

144 v . . ’ N o
Cette catégorie et ses motifs sont répandus a travers 'Europe entiére .

» Dialogus miraculorum XII, 20. Traduit par Lecouteux, Claude, Fantomes et Revenants au
Moyen Age, Paris, Imago, 1996, pp. 119- 120.
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on assigne trois dieux a la garde des accouchées, de peur que Sylvain ne vienne
les tourmenter la nuit; pour figurer ces trois dieux, trois hommes font la ronde
autour du logis, frappent d’abord le seuil de la porte avec une cognée, le
heurtent ensuite avec un pilon, puis enfin le nettoient avec un balai, ces trois
emblémes de I'agriculture ayant pour effet d’empécher Sylvain d’entrer; car c’est
le fer qui taille et coupe les arbres, c’est le pilon qui tire du blé la farine, et c’est
le balai qui sert a amonceler les grains; et de la tirent leurs noms : la déesse
Intercidona, de l'incision faite par la cognée; Pilumnus, du pilon; Deverra, du
balai; en tout trois divinités occupées a préserver les accouchées des violences
de Sylvain. Ainsi la protection des divinités bienfaisantes ne peut prévaloir
contre la brutalité d’'un dieu malfaisant qu’a condition d’étre trois contre un, et
d’opposer a ce dieu apre, sauvage et inculte comme les bois ou il habite, les

emblémes de culture qui lui répugnent et le font fuir.146

Ce passage remarquable décrit une action de circumambulation et de
sacralisation de I'espace. Les trois hommes tournent autour du domicile,
avant de créer une barriere sous le seuil de la porte a I'aide de trois outils.
L’utilisation magique de ces trois objets agraires est difficile a décoder.
Malgré tout, on peut supposer que les trois objets correspondent aux trois
zones domestiques de la maison (a l'intérieur, autour et a l'extérieur), et
par conséquent aux trois silvanus. Les trois objets correspondent
également aux trois divinités, dont les noms nous sont plus ou moins
inconnus, a l'exception de Pilumnus, dieu protecteur des nouveau-nés et

des cultures.

e Augustine d’Hippone, De civitate Dei 6.9: «tamen mulieri fetae post partum tres deos
custodes commemorat adhiberi, ne Siluanus deus per noctem ingrediatur et uexet, eorumque
custodum significandorum causa tres homines noctu circuire limina domus et primo limen
securi ferire, postea pilo, tertio deuerrere scopis, ut his datis culturae signis deus Siluanus
prohibeatur intrare, quod neque arbores caeduntur ac putantur sine ferro, neque far conficitur
sine pilo, neque fruges coaceruantur sine scopis; ab his autem tribus rebus tres nuncupatos
deos, Intercidonam a securis intercisione, Pilumnum a pilo, Deuerram ab scopis, quibus diis
custodibus contra uim dei Siluani feta conseruaretur. Ita contra dei nocentis saeuitiam non
ualeret custodia bonorum, nisi plures essent aduersus unum eique aspero horrendo inculto,
utpote siluestri, signis culturae tamquam contrariis repugnarent. » Trad. Raulx, Oeuvres
completes par Augustin, Vol. XIII, Bar-le-Duc, Guerin, 1869, p. 128.
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La fonction apotropaique, effectuée grace a la circumambulation, des
trois objets et des trois divinités, est employée contre silvanus.
Contrairement a la définition précédente dun silvanus bénéfique et
synonyme de prospérité, ici, il est maléfique. La sacralisation n’est plus
effectuée par lui, mais contre lui. Il y a deux hypotheses possibles: soit il
s'agit d’'une croyance altérée et finalement fausse qui est reprise par
Augustin (par conséquent, le silvanus présenté ici n’existait pas en réalité),
soit, plus probablement, silvanus est une divinité dualiste, tantot
bénéfique tantot maléfique. Son c6té malfaisant, contrairement a son coté
bienfaisant, s’attaque particulierement aux enfants, a la naissance et a la
fertilité. D’ailleurs, silvanus n’est pas la seule divinité de nature génie du
lieu, qui nuit aux nourrissons et aux enfants. Dans un sermon de I'époque
mérovingienne, cité également par Du Cange, on lit :

Il y a certains paysans qui croient que certaines femmes, dont on dit

communément qu'elles doivent étre des stri(g)es ou vampires, et quelles

peuvent nuire aux enfants et au petit bétail, ou qu’elle (sic !) doit étre un

Dusiolus ou une hydre (Aquaticuus) ou un génie (Geniscus). 7

Dans ce texte étonnant, dusius (ici dusiolus) agit de maniére
malfaisante contre les enfants et le bétail. Il est assimilé aux striges, avec
lesquelles il a en commun le genre féminin (nom en latin) et l'action
malfaisante. Deux entités sont également mentionnées, Aquaticuus, qui
est probablement une espece de fée, de nixe ou nymphe, et le Geniscus, qui
est 1ié au génie. A propos de ce dernier, Bernadette Filotas nous assure
quil s’agit d'une variante de genius: « Geniscus is surely a variant of

Genius, the deity who, among the Romans, had protected the individual,

7 « Sunt aliqui rustici homines, qui credunt aliquas mulieres, quod vulgum dicitur strias esse
debeant, et ad infantes vel pecora nocere possint, vel Dusiolus, vel aquatiquus, vel geniscus
esse debeat », Cf. Du Cange, Charles Du Fresne, Glossarium medie et infimee latinitatis, Vol.3,
L. Favre, Niort, 1884, pp. 219- 220 ; Krusch, Bruno, Passiones vitaeque sanctorum aevi
Merovingici et antiquiorum aliquot, Vol. 4, Hannoverae, Impensis Bibliopolii Hahniani, 1977, p.
706 ; Pour la traduction cf. Pinon, Roger, op.cit. p. 258.
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the family or the place and who, in Celtic representations, was frequently
shown as a hooded single or triple figure (the Genius Cucullatus). In
another contemporary sermon, the Geniscus is presented along with
witches and spirits, creatures whom ‘certain rustics believe must exist’.
Here is a minor local deity, not the important family or state Genius of
Roman religion »148 ., Ce geniscus, auquel dusius est identifié, réapparait
dans un autre sermon de la méme époque, la Vie de Saint Eloi, écrit par
Saint Ouen de Rouen, au VIIeme siecle. La, le prédicateur avertit:
No influence attaches to the first work of the day or the [phase of the] moon ;
nothing is ominous or ridiculous about the Calends of January. [Do not] make
[figures of ?] vetulas little deer or iptticos, nor set tables at night, nor exchange
New Years’ gifts or supply superfluous drinks. No Christian believes impurity or
sits in incantation, because teh work is diabolic. No Christian on the feast of St.
Hohn [the Baptist] or the somlemnity of any other saint performs solestitia
[solstice rites ?] or dancing or leaping or diabolice chants. No Christian should

presume to invoke the name of a demon, not Neptune or Orcus or Diana or

Minerva or Geniscus or believe in these inept beings in any way. 149

Les traditions paiennes des deux solstices, de Noél et de Saint Jean

(les solestitia), ainsi que les danses et les chants, sont interdites. En effet,

e Filotas, Bernadette, Pagan Survivals, Superstitions and Popular Cultures Toronto, PIMS, 2005,
P-79-

s, Eligii episcopi Noviomensis Vita a S. Audoeno Rothomagensi episcopo scripta, lib. II, cap.
XV : « Christi et symbolum vel orationem dominicam cum fide et devotione dicite, et nihil
vobis nocere poterit inimicus. Nullus christianus observet, qua die domum exeat, vel qua die
revertatur, quid omnes dies Deus fecit; nullus ad inchoandum opus diem vel lunam adtendat,
nullus in Kalendas lanuarii nefanda et ridiculosa, vetulas aut cervulos vel iotticos faciat neque
mensas super noctem conponat neque strenas aut bibitiones superfluas exerceat. Nullus
christianus inpuras credat neque in cantu sedeat, quia opera diabolica est. Nullus in festivitate
sancti lohannis vel quibusque sanctorum sollemnitatibus solestitia aut vallationes vel
saltationes aut cantica diabolica exerceat. Nullus nomina daemonum aut Neptunum aut
Orcum aut Dianam. aut Minervam aut Geniscum vel cetera huiuscemodi ineptia credere aut
invocare praesumat », MIGNE, Patrologie, Vol. LXXXVIII, p. 528 ; Pour la traduction cf. Head,
Thomas, Medieval Hagiography: An Anthology, London, Routledge, 2001, p. 157.
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elles sont liées a certaines figurines de vieilles femmes —vetula!®, qui sont
indéniablement rattachées aux figurines citées par Mannhardt et Frazer,
les poupées ou méres du blé (ou du mais), appelées trés souvent hags.
Toutes ces pratiques sont également liées a la tradition qui consiste a
dresser la table la nuit 5! ainsi qu’au culte des déités (démons selon Saint
Ouen) Neptune, Orcus (le dieu des enfers), Diana, Minerva et Geniscus. Un
peu plus tard, mais toujours a I'’époque mérovingienne, il existe une autre
variation de Dusius. Dans la vie de Saint-Riquier (Vita Richarii prima),
ouvrage de la fin du VIIeme siecle, les dusii hemaones or dusii manes, ont
volé la récolte de certains paysans. De surcroit, au début du IXeme siecle,
larchevéque Agobard de Lyon, dans son ouvrage De grandine et tonitruis,
mentionne :
Nous avons vu et entendu beaucoup de gens assez fous et assez aveugles,
pour croire et pour affirmer qu'il existe une certaine région appelée
Magonie, d'ou partent, voguant sur les nuages, des navires qui
transportent, dans cette méme contrée, les fruits abattus par la gréle et
détruis par la tempéte, apres toutefois que la valeur des blés et des autres
fruits a été payée par les navigateurs aériens aux tempestaires, de qui ils

les ont recus!®Z,

** Cf. Pseudo-Theodore, IXe siecle: « Si quis in Kalendas ianuarii in cervolo aut vetula vadit, id
est, in ferarum habitus se communicant et vestiuntur pellibus pecudum, et assumunt capita
bestiarum : qui vero taliter in ferinas species se transformant, iii annos poeniteant, quia hoc
daemoniacum est. [|Qui ...kalendas [anuarii, more paganorum, honorat, si clericus est, v annos
poeniteat, laicus iii annos poeniteat », Cf. Chambers, Edmund Kerchever, The Medieval Stage,
Vol. II, Oxford, Clarendon, p. 305. La féte paienne liée aux vetulae est ici le Cervulus, qui
précéde le chrétien Festum Asinorum.

7 Ce motif, bien lié au cauchemar, est traité dans la deuxiéme partie de la these.

** Liber Contra Insulsam Vulgi Opinionem De Grandine Et Tonitruis, II: « Plerosque autem
vidimus et audivimus tanta dementia obrutos, tanta stultitia alienatos, ut credant et dicant
quamdam esse regionem, quae dicatur Magonia, ex qua naves veniant in nubibus, in quibus
fruges, quae grandinibus decidunt, et tempestatibus pereunt, vehantur in eamdem regionem,
ipsis videlicet nautis aereis dantibus pretia Tempestariis, et accipientibus frumenta vel caeteras
fruges »,pour la traduction cf. Saint Aggobard, De la Gréle et du Tonnerre, Lyon, Dumoulin,
Ronet et Sibuet, 1841, p. 9-11.
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La narration évoque le motif du vol des récoltes, étroitement lié aux
sorcieres. Précédemment, il était 1ié au dusius et aux striges. En outre, le
nom Magonia ressemble fort aux manes et hemaones, ainsi qu’aux
mavones, maones, qui sont, selon Filotas, des noms attribués a des étres
mystérieux qui volaient les récoltes des champs!®®. Un dernier document
concernant ce dusius malfaisant nous est donné par La Tour-d’Auvergne
(Orig. gaul. ch.2, p. 41), et d’aprés lui, Bacon-Tacon (Orig.celt., chap.20, §
350, t. II, p. 144, 145), qui prétendent que les Gaulois reconnaissaient,
comme les Grecs, deux génies qui présidaient a la naissance de 'homme;
I'un blanc, le destinant au bien; 'autre noir, le destinant au mal. Selon eux,
ce dernier se nomme Du ou Dus, a raison de sa couleur!®,

A Taide de ces données, nous pouvons confirmer ’aspect maléfique de
dusius, qui s’exprime surtout a 'encontre des enfants et des récoltes, les
deux axes principaux de la prospérité. Cette caractéristique est en
opposition absolue avec son aspect bénéfique, synonyme de prospérité et de
protection. Nous supposons que ce caractere dualiste, inhérent a la
majorité des divinités champétres, s’est graduellement affaibli. Ainsi,
laspect malfaisant de dusius et de ses apparentés a apparemment de plus
en plus prédominé, I'intégrant a part entiere dans la catégorie des démons,
au fil des siecles — et surtout pendant le Moyen'Age, ou le christianisme
niait les caractéristiques bénéfiques des anciennes divinités et des génies
du lieu. Sa nature bienfaisante s’est estompée. La hag, initialement un
génie du lieu, est tombée dans la catégorie de la sorciere. Sa nature
bienfaisante est passée sous silence, avant d’étre considérée comme
completement maléfique et démoniaque. Par conséquent, la prospérité et la
fertilité, deux caractéristiques éventuelles de la hag, ont peu a peu été

oubliées. Le verbe hagridden, initialement lié a la garde et a la protection

> Filotas, Bernadette, op.cit. p.8o.

** Lorin, Thomas, « Duses ou Dusiens des anciens Gaulois et sur I'etymologie de leur nom »,
dans Travaux de ’Academie Imperiale de Reims, Vol. 25, Reims, Regnier, 1857, p. 298.
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de la haie, n'indique plus que I'action malfaisante de la sorciere-cauchemar,
qui chevauche ses victimes (en les étouffant et en les paralysant) ou encore
une situation stressante.

On pourrait plutét supposer que l'action du chevauchement de la
haie et celle du chevauchement de la victime (action du cauchemar) étaient
originalement liés, d'une maniere qui reste inconnue pour nous aujourd’hui.
Mais la recherche contemporaine a certainement ignoré le caractere genius
loci qui était manifesté a plusieurs reprises par le cauchemar dans le
passé, ainsi que son double caractere, et sa liaison éventuelle a la troisieme
fonction. Pour les savants, le cauchemar, ainsi que la hag, est un étre
imaginaire purement maléfique. Cette image ne reflete pas la vérité : elle
est le résultat d'une démonisation inaugurée pendant le Moyen'Age. Pour
tracer une esquisse plus authentique du cauchemar, nous continuerons a
examiner la relation ente le cauchemar (et son paralléle hag) et la
catégorie du genius loci. Dans les derniers chapitres, nous avons étudié les
liens entre dusius et silvanus. Dans les chapitres suivants, nous

analyserons les rapports entre dusius- pan, faunus, satyrus.

2. Pan, entre les bosquets et les prophéties
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Dans le VIlIe livre des Etymologies d’'Isidore de Séville, il est signalé
que:
Les Pilosi (Velus) sont appelés Panitai (Pans) en grec, Incubi (Incubes) en latin,
ou Iniui parce qu’ils s'unissent souvent aux animaux. Le nom d’incube vient
d’incumbere (se coucher sur), c’est-a-dire forniquer. Souvent en effet ces esprits
pervers se montrent aux femmes et cherchent s’'unir a elles; les Gaulois
nomment ces démons Dusios, car ils cherchent régulierement a commettre ce
crime. Celui que l'on appelle généralement Incubo, les Romains disaient que

c’est un Faune amateur de figues.!%®

Dans cet extrait, le théologien du VIe et VIle siecle, décrit les pilosi,
les velus. En grec, le terme est désigné par le nom panitae et en latin par
les noms incubi et inuui. Le « démon » gaulois dusius, est synonyme de
tous ces termes. Par ailleurs, incubus (et par conséquent les identiques,
selon le théologien, panitae, inuui et dusii) est un faunus ficarius. Toutes
ces entités ont en commun d’éprouver un désir sexuel incontrolable envers
les étres humains et les animaux. Il est difficile d’affirmer complétement
la validité de ce texte. Il est possible que l'assimilation de dusius a faunus
et a incubus soit en grande partie le fruit de la construction imaginaire
d’'un auteur qui n’est pas toujours fiable. Par ailleurs, linterpaetatio
christiana est susceptible de ne pas préserver les caractéristiques

différentes des étres surnaturels, et ici plus précisément de dusius, en

> Etymologiae 8.11.103: « Pilosi, qui Graece Panitae, Latine Incubi appellantur, sive Inui ab
ineundo passim cum animalibus. Unde et Incubi dicuntur ab incumbendo, hoc est stuprando.
Saepe enim inprobi existunt etiam mulieribus, et earum peragunt concubitum: quos daemones
Galli Dusios vocant, quia adsidue hanc peragunt immunditiam. Quem autem vulgo incubonem
vocant, hunc Romani Faunum ficarium dicunt », cf. Mac Farlane, Katherine Nell, « Isidore of
Seville on the Pagan Gods (Origines VIII. 11) », Transactions of the American Philosophical
Society 70 (1980), pp. 36-37 ; pour la traduction cf. Harf-Lancner, Laurence, Les fées au Moyen
Age, Morgane et Mélusine. La naissance des fées, Paris, Champion, 1984, p. 22.
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« assimilant » toutes les déités dans la catégorie des démons. Malgré tout,
cet extrait reste remarquable.

Le point primordial du texte, qui établit un lien entre les panitae,
les faunes, les incubes, les inuui et les fauni ficarii, est la sexualité 156, La
sexualité caractérise également les dusii, vu que 'archevéque Hincmar de
Reims, dans son De divortio Lotharii du IXe siecle signale que certaines
femmes ont couché avec des dusii transformés en hommes!®”- On retrouve
la méme caractéristique dans le passage de la Cité de Dieu, cité plus haut,
dans lequel silvanus est assimilé a un pan, en indiquant que les silvani et
les panes sont ordinairement appelés incubi, et qu’ils se présentent
souvent aux femmes pour s’accoupler avec elles.

La sexualité du pan est illustrée et fréquemment représentée dans
I'iconographie sous les traits d'un grand phallus en érection. Ainsi, Diogene
de Sinope, au IVe av. J.-C. fait référence a un mythe selon lequel Pan,
apres avoir appris a se masturber grace a son pere Hermes, décide
d’apprendre cette habitude aux bergers'®®. Nombreuses et aventureuses
étaient les poursuites amoureuses, homosexuelles ou hétérosexuelles de

Pan: une foule des nymphes anonymes (qui constituaient souvent ses

" Le désir sexuel intense de ces démons gréco-romains a incité Roscher a composer son traité
important, intitulé a I'origine “Ephialtes: Eine Pathologisch-Mythologische Abhandlung Uber
Die Alptraume und Alpdimonen Des Klassischen Altertums”. Dans cette étude poussée,
I'ephialtés est examiné en lien avec des démons rustiques gréco-romains. Cette base a été
utilisée par le psychologue analyste américain James Hillman pour lier le phénomeéne de la
paralysie du sommeil et ses symptémes (parmi lesquels la panique) a un contexte sexuel qui
comprend la masturbation, le viol, la nymphomanie , I'instinct et la libido inépuisable de Pan.
La recherche respecte strictement les approches de la psychologie analytique, présentée par
I'étude de Jones qui, d'une maniére freudienne, désigne le cauchemar comme un démon
indéniablement sexuel. Cependant, 'ouvrage d’'Hillman ne repose pas sur des documents et
des sources, contrairement a celui de Roscher, et plus tard de Jones, dont la théorie était
commune (la libido augmentée du cauchemar).. Cette “omission” affaiblit ses arguments.

Les trois chercheurs considérent que le cauchemar est cette entité qui instigue provoquer de
cauchemars (mauvais réves). Cette position, qui élargit le sens sémantique du mot, est en
opposition avec notre point de vue. En effet, nous soutenons que le cauchemar est cette entité
qui est liée avec le piétinement de la poitrine de la victime.

157 . . . . . o . . .
De divortio, XV Interrogatio: « Quaedam etiam faeminae a Dusis in specie virorum, quorum
amore ardebant, concubitum pertulisse inventae sunt », cf. Filotas, Bernadette, op.cit. p. 305.

158 . .
Dio Chrysostom, Discourses, VI. 20.
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acolytes), mais également la nymphe Syrinx, la nymphe Fcho, la nymphe
Euphéné, le berger sicilien Daphnis et surtout la déesse qui personnifiait
la Lune, Séléné. La nature particuliere de la majorité de ses objets du désir
est liée au contexte agraire dans lequel le culte et la mythologie du dieu
s’est développé.

Pan apparait dans la mythologie tres tot, en tant que dieu
autochtone de I’Arcadie. Il est considéré comme 1'une des plus anciennes
divinités du Péloponnese!®. Attaché au mont Lycée, et honoré en tant que
déité des troupeaux et des paturages, de nombreux bois sacrés étaient
consacrés par les croyants en son honneur. Progressivement, son culte est
sorti des limites étroites des milieux agraires du Péloponnese. Vers le
début du Ve siécle, il s’est étendu aux centres cultivés d’Athénes (suite a
son installation, apres la victoire de Marathon, dans la grotte célebre de
I’Acropole, non loin de ’Asclepeion) et de Thébes, peu a peu absorbés par
les arts et la littérature. A T'exception des diverses représentations
picturales, de vases, de sculptures (principalement des ceuvres d’artistes
éminents comme Praxitéle ou Zexis), nombreuses sont les références
littéraires d’auteurs comme Nonnos de Panopolis, Théocrite, Apollodore,
Epiménide, Plutarque (avec son passage notoire de la Mort du Grand Pan).

La relation entre Pan et le cauchemar (celui que Roscher appelle
ephialtés) est faite plus tardivement dans les documents: « Certes, les
témoignages directs montrant Pan dans le role d’Ephialtés, c’est-a-dire
d’instigateur de cauchemars, datent seulement de I'’époque d’Auguste 169,
Un siécle apres la consolidation de cette relation, nous trouvons non
seulement les documents les plus importants a ce sujet, mais également
I'un des textes cruciaux de notre recherche. Il dérive des Oneirokritika

d’Artémidore de Daldis, professionnel éphésien de l'interprétation et de la

> Cf. dir. Saglio, Edmond; Pottier, Edmond, Le Dictionnaire des Antiquités Grecques et
Romaines, Vol.4, 1, Paris, Hachette, 1877, p. 296.

1

o Roscher, Wilhelm, op. cit. p. 54.
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divination des réves, qui a vécu au Ile siecle. Dans son ouvrage en cing

volumes, et plus spécifiquement au chapitre XXXVII, « Dieux terrestres»,

on lit :
Pan est bon pour les patres parce qu’il est protecteur des patres, et pour les
chasseurs parce qu’il est sauvage. Pour tous les autres il signifie des
bouleversements et des tumultes et, si quelqu'un s’enorgueillit de certaines
choses, il signifie qu’elles ne sont pas pour lui fermement établies : car le dieu
n'a pas solidement établies sous lui les bases de ses pieds. Certains disent
d’autre part qu’il est bon pour les membres des associations d’ « acteur de
Dionysos ».
Ephialte passe pour étre le méme que Pan. Il signifie différentes choses. Si d'une
part il comprime et accable de son poids et ne répond rien, il indique afflictions
et tourments ; mais tout ce que, le cas échéant, il répond si on l'interroge, c’est
vrai. Si d’autre part il donne méme quelque chose et s’'unit sexuellement a vous,
il prédit de grands secours, surtout quand il ne pese pas sur vous. S'il visite des
malades, de quelque maniére qu'’il les remets debout : car il ne visite jamais un

mort.161

Les données actuellement disponibles ne suffissent pas pour
analyser cet extrait, ou un cauchemar apparait au patient en lui offrant
une espece doracle, tantét Dbienfaisant, tantét malfaisant. Nous
reviendrons a ce texte a la fin de notre étude, suite aux conclusions
nécessaires pour procéder a I'analyse assidue de sa traduction littérale.

Nous retenons pour I'instant I'identification de maniere évidente entre pan

“ livre 11 , 37 & « [Tav vopedov ayaBog 81 to voplov kod kuvnyoig dia To dyplov. toig 8¢ Aotmoig
dxataoctaciag kai BopvBoug onpaivel kod £d° oig TIg péya Pppovel, TadTa adTdL pf PéPaia eivat-
0V Yyop AohaAdg vokelpévag £xel Tag Paoelg T@V ToddV 0 Bedg. Aéyouat 8¢ Eviol (¢ Toig mepl
oV Aldovuoov teyvitaug €otiv ayadog.

0 82 'EPéAtng 6 oawtog eivan tédt IMavi vevopiotad, Siddopa 88 onpaiverr OAPwv pev yap xod
Bapdv kai 00dEV amokpvopevog OAiPelg koi otevoywpiag onpaivel, 6 Tt § v dmokpivitot
EPWTOUEVOG, TODTO €oTiv aANBEG. €av 8¢ T ki dddL ki ouvoustalnt, peydrag ddeAgiog
mpooyopevel, paAtota 8¢ dtav pn Bopijt. 6 T & Gv mpooidv mpaént, Tovg Voooivtag AvioTnoty-
oV yap amoBavoupévwl mpoceioi mote avOpodmwt ». Traduction par Festugiére, André-Jean, La
clef des Songes, Paris, Vrin, 1975, pp. 167-168.
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et ephialtes, leurs attitudes dualistes, leur sexualité, ainsi que leurs
capacités de pronostic et de divination.

Ce rapprochement entre Pan et le cauchemar n’est pas unique ; des
monnaies impériales de Nicée de Bithynie, datées du Ile et IIle siecle av.
J.-C. représentent ephialtés, chévre-pied, portant un bonnet, sous le nom
d’Epopheles, « le serviable »162 ou pour mieux dire, « le profitable » ou aussi
« I'utile, le bénéfique » 163,

L’origine relativement tardive de ces documents, ne signifie pas
nécessairement qu’il ne faut pas rechercher des apparitions plus précoces
du lien entre Pan et le cauchemar. Bien au contraire : un extrait des
Guépes aristophaniénnes du 422 av. J.-C. fait référence aux Epiales qui
provoquent la fievre aux peres et étouffent les grands-peres:

La premiere fois qu'il parut sur le théatre, ce ne sont pas des hommes qu'il eut a

combattre, il dut s'armer de la force d'Hercule contre des monstres redoutables.

Il osa dés I'abord assaillir ce Cerbére aux dents aigués, dont les regards terribles

lancaient la flamme comme ceux de Cynna, et dont le front était léché a I'envi

par les langues perverses de cent flatteurs en cercle autour de lui ; il avait la
voix d'un torrent destructeur, I'odeur d'un phoque, les cuisses hideuses d'une

Lamie, et le derriére d'un chameau. A la vue de ce monstre, la crainte ne lui

arracha pas de présents pour l'apaiser cependant, aujourd'hui encore, il

combat pour vous et il dit qu'aprés lui, I'année dernieére, il attaqua en outre

d'autres fléaux, d'autres vampires, qui, la nuit, étranglaient leurs peres et
étouffaient leurs grands-peéres : assis a la couche des citoyens inoffensifs, ils
les persécutaient, les accablaient de proces, d'assignations et de chicanes ;

aussi les vit-on, dans leur effroi, courir en foule implorer le  polémarque.164

** « Coins of Bithynian Nicaea in the second and third centuries A.D. show Ephialtes, goat-

legged and wearing a cap, in his guise as Epopheles, 'the helpful one' », Cf. Wiseman, Timothy
Peter, « The God of Lupercal », The Journal of Roman Studies, Vol. 85 (1995), p. 8.

16
> Cf. Le Loyer, Pierre, Discours des spectres ou visions et apparitions d'esprits, comme anges,
demons et ames..., Paris, Bvon, 1608, p. 196 ; Borgeaud, Philippe, Recherches sur le Dieu Pan,

Rome, Institut Suisse de Rome, 1979, p. 119.
16. ~
*1029- 1042: « 008" Bte mp®dTOV Y’ Np&e diddokerv, avBpomolg o’ émBéobat, AAA” HpoakAéoug

opynv twv' Exwv toiol peyiotolg Emixelpelv, Opacéwg &uotag evBug am’ apyfic odTd TG
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A ce sujet, Didyme, le scholiaste du premier siecle av. J.-C le plus
fréquemment cité dans les scholies d’Aristophane!%, commente: « Le
démon Epialos, que 'on appelle Epiales, Tiphus et Euopan »'66, Ephialtes,
Typhus et Euopan sont identifiés et tous liés au symptome essentiel du
cauchemar : la fievre. On note pourtant qu’Euopan, le dernier, est un type
particulierement rare. Le lexique encyclopédique byzantin de la fin du IXe
siecle, Souda ou Souidas, nous informe que le mot Evd signifie « une
imitation de la voix du bouc (le bouc a sauté en dehors du puits, en bélant
eva) ». Ensuite, il rajoute que le cri de victoire des ménades (bacchantes),
comme dans les Bacchae d’Euripide, gboi ou evai, vient du bélement du
bouc sacrifié, symbole de Dionysos qui donne son nom a la tragédie (e
chant du bouc)'6?. Par conséquent, sous le nom euopan, on peut supposer
Iexistence d’autre type, Atyomav, segopan, ou Aivyiurav, egipan.

Pour Eratosthenis et ses Catasterismil®®, segopan est le pere de pan.
Comme son fils, il est hybride: moitié chévre, moitié poisson. Zeus, pour
récompenser l'aide d’segopan pendant la guerre contre les Titans, l'a

transformé en constellation. Certains auteurs n’identifient pas Pan a

kapxapdSovti, ob Sewvotatan pev arm’ dOPOcAudV Kovvng dxtiveg Edaumov, &xatov 88 kOKA@
kepodod kKoAdkwv olpwéopévav EAudvto meplt TV kepoAv, dwviv & eixev xapadSpog
6AeBpov tetokviag, Ppokng 8’ dounv, Aapiag SpYeLg ATAVTOUG, TPWKTOV 3& KAUNAOU. TOLODTOV
idwv tépag o Pnowv deicag katadwpodokioal, GAA" VIEP VUAV £TL Kod Vuvi TOAEpET: Pnoiv te
HET’ oOTOV TOIG NTIGAOIG Emiyelpfioan TéPUSLY kad TOI¢ TUPeTOioLY, Ol TOVG mATEPAG T MyXOV
VOKTWp Ko TOVG TATTOUG GEMVIYOV, KXTAKAVOpEVOL T €Ml Todg Koitoug £mi Toiotv AmpdypHooty
VUV AVTWHOGING Koi TPOCKANGELS Kai popTupiag cuvekOAAwY, ®oT dvarndav Selpaivovtog
TOAAOVG MG TOV TOAEpapYOV » ; pour la traduction, cf. Artaud, M., Comédies par Aristophane,
Vol. 1, Paris, Firmin Didot Freres, 1859, pp. 250-251.

> Chantry, Michel, « Phrynichos dans les scholies d’Aristophane », Revue de philologie, de
littérature et d'histoire anciennes 2/2001 (Tome LXXV), p. 24o0.

o Aidupog 8¢ dnoy, Saipwv, 6v HmidAnv kai Tipuv kad EU6mav kadolot. Cf.Dindorf, Wilhelm,
Aristophanis Comoediae - Accedunt Perditarum Fabularum Fragmenta, Vol. 4, 1I, Oxonii,
Typographeo Academico, 1838, p.508.

7 Disponible sur: http://www.stoa.org/sol/

1

68
Eratosthenes, Catasterismi 27.
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@gopan, et le considerent comme le deuxieme comme fils d'un autre
dieulé?,

Selon les Halieutiques d’ Oppien de Corycos (2eme siécle), il est le fils
d’Hermeés et selon Caius Julius Hyginus (“de I’Astronomie”), segopan est le
fils de Zeus et d’Aiga (chévre)170, la femme du Pan. Comme le mari de sa
mere, le fils est hybride. Le nom asgopan et segipan a pourtant été utilisé
principalement comme un adjectif de Pan. En témoigne son étymologie: il
est composé de Pan et d’Aiga (chévre). Cet animal est étroitement lié au
dieu : non seulement a son caractere protecteur des paturages, mais
également a ses traits caractéristiques, étant donné que le dieu est
représenté comme un hybride entre homme et chevre. « C'est sa qualité de
patre, poussant devant lui a travers les solitudes sauvages, d'humbles
troupeaux de moutons et surtout de chevres dont il fait sa seule société, qui
explique son physique ou I'nomme se double de I'animal, son tempérament
fruste, son genre de vie, ses occupations favorites, ses plaisirs, ses rapports
avec les autres dieux, avec les hommes et les animaux. Comme berger, il
est représenté par les poetes et par les artistes en compagnie de la chevre,
et 11 a la physionomie avec les instincts du bouc» "' . Dans les
représentations iconographiques, il tient souvent la syrinx, instrument
musical auquel il est 1ié, et le lagobolon, baton utilisé pour la chasse au
lievre.

Nombreuses de ces -caractéristiques sont soit originelles soit
empruntées aux créatures apparentés comme les satyres grecs et les
faunes romains. La combinaison de leurs traits caractéristiques et de leur
nature relativement commune, a abouti a l'assimilation de ces déités, et
parfois a leur identification. Ce métissage s’est poursuivi et a culminé avec

la coexistence du monde grec et du monde romain. Les mécanismes de

0 Oppian Halieutica 3.15 ; Hyginus Fabulae 155.
7 Hyginus Astronomica 2.13.
7 Cf. dir. Saglio, Edmond; Pottier, Edmond, op.cit. 298.
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I'interpretatio graeca et de linterpretatio romana, qui adaptaient les
divinités barbares sur leurs systemes religieux, ont accéléré 'assimilation.
Le pan grec, entre-temps, surtout en Attique, a fini par faire partie
du thiase dionysiaque. Il s’est également démultiplié en panines et panisci,
déités chevre-pieds, qui sont représentées sous la figure d’enfants, et qui,
selon toute apparence, sont liées aux panites d’Isidore. Le faunus a subi
une évolution similaire : sa personnalité divine subsista, mais de facon
assez curieuse, en se démultipliant. « Les Faunes (Fauni) sont, a '’époque
classique, des divinités champétres et forestiers, compagnons des bergers,
et les équivalents des Satyres helléniques. Comme les Satyres, leur nature
est double: mi-hommes, mi-chévres: ils ont des cornes et souvent des

sabots de chevre »172,

3. Faunus et le lieu sacré de lupercal

Les caractéristiques communes entre faunus et pan sont nombreuses.
En premier lieu, faunus est également une déité en forme de bouc, qui
habite dans les foréts ou dans les grottes et qui protege les troupeaux
contre les attaques des animaux sauvages - et plus particulierement des
loups. En d’autres termes, il s’agit d'une divinité de culte privé, liée a la
cloture et a la haie. « Faunus est le vrai représentant de la vie nomade et
pastorale, en méme temps que de l'existence sédentaire des laboureurs
primitifs; 1l est le dieu de la terre cultivée, et quelques-uns lui donnaient
pour fils Stercutius qui, ailleurs, est un rejeton de Saturne. Tanto6t il habite
les montagnes et les bois, ou les chiens de chasse devinent sa présence,

tantot il se promene dans la plaine autour des enclos, parmi les troupeaux

” Grimal, Pierre, op cit. p. 158.
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dont il écarte les loups » 173 . Plusieurs spécialistes voient dans cette
derniere caractéristique l'explication de la relation entre faunus et le dieu
Lupercus, dont le nom vient de lupus arcere, qui signifie écarter les loups
174 Le désir sexuel de faunus est intense et comme Inuus, il féconde les
troupeaux. A l'instar de Pan, qui était accompagné des panisques, Faunus
était entouré de faunes, génies sauvages et extatiques qui évoquent les
satyres. De surcroit, comme pan, faunus était considéré comme étant un
dieu prophétique qui répondait par ses augures aux questions sur la
guerre ou la fertilité (concernant un accouchement par exemple) : « Faunus
est aussi un dieu prophétique rendant des oracles, non a l'aide de signes
visibles, mais en faisant entendre des voix; il était surnommé Fatuus,
Fatuelus, et quelques interpretes faisaient dériver son nom de @wvr). C'est
a lul qu'on attribuait les voix mystérieuses, inarticulées qui, a 1'approche
d'un événement grave, rompaient le silence des nuits, retentissaient dans
les foréts, dominaient le bruit d'une bataille. Ce don de la prophétie, il le
partageait avec Silvanus, auquel il ressemble d'ailleurs par d'autres
caracteres; il existait un recueil d'oracles mis sous son nom!7 »,

Ces voix mystérieuses rappellent Pan, qui effrayait ses ennemis avec
ses paniques, et attribuent aux deux un caractere de divinité guérisseuse.
Cet aspect n’était pas inconnu aux anciens. Cicéron fait référence aux voix
des faunes qu’il n’a jamais entendu mais qui ont maintes fois retenti dans
les batailles. Par ailleurs, Servius mentionne certaines personnes qui
réclament Passimilation de Pan et d’Enyalios'’®, le dieu de la guerre, et

d’autres qui 'appellent Liber Pater, parce qu'un bouc est sacrifié pour lui,

7 Cf. dir. Saglio, Edmond; Pottier, Edmond, Le Dictionnaire des Antiquités Grecques et
Romaines, Vol.2, 11, Paris, Hachette, 1896, p. 1022.

" Une action similaire est manifeste par pan, qui s'appelle Aukoktdvog (lycoctone), et aussi par
Diane lycoctone et Apollon lycoctonos.

7 Cf. dir. Saglio, Edmond; Pottier, Edmond, op.cit. p. 1022.
176
" Serv. auct., ad Aen. VII.343
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comme pour le Liber Pater. Le grammairien de la fin du IVe siecle
commente ainsi les lignes de I'Enéide virgilienne:
Puis il lui montra la forét ot Romulus devoit dans la suite établir un asyle,
et lui fit voir au pied d’un rocher le fameux Lupercal, consacré au dieu Pan,

suivant le culte des Arcadiens qui adoroient ce dieu sur le mont Lycée.1?”

Le Lupercal était une grotte sur le flanc du Palatin, ou la louve avait
trouvé refuge pour nourrir les deux fondateurs de Rome, Remus et
Romulus. Cette grotte était également le lieu de la célébration de la féte
importante des Lupercales, le 15 février, deux jours apres les Ides, féte liée
aux légendes de la fondation de la ville et au culte du faunus. Méme si
Varron considérait le culte de cette déité agraire comme privé et localisé,
laissant peu de trace dans la religion romaine (un phénoméne qui nous
rappelle le culte de la divinité correspondante silvanus), les spécialistes
contemporains affirment l'existence d'un ensemble de fétes en son
honneur. Ainsi, deux festivals, appelés faunalia, avaient lieu a cette
époque : le premier, le 13 février, au temple de faunus a I'lle Tibérine et
Pautre, le 5 décembre, avec plusieurs offrandes rustiques et danses!’. Les
Lupercales étaient une féte dédiée a Faunus Lupercus, ce faunus qui
protege les troupeaux et éloigne les loups des bergeries.

D’autres étymologies proposées interpretent différemment Lupercus.
L’existence de dea luperca, la louve sacrée, nourrice des jumeaux, ne
semble pas permettre de supposer l'existence d'un Faunus Lupercus qui
éloigne les loups, ce qui serait un non-sens. Par conséquent, nous ne
pouvons pas étre certains de I'identification entre faunus et Lupercus. Ils

étaient probablement liés de maniere indirecte, étant donné que le festival

7 Livre VIII, 342: « Hinc lucum ingentem quem Romulus acer Asylum

rettulit et gelida monstrat sub rupe Lupercal,

Parrhasio dictum Panos de more Lycaei ». Trad. Abbé des Fontaines, Oeuvres complétes de
Virgile, avec la traduction en frangais, Paris, Plassan, 1796, p. 380.

7 Peck, Harry Thurston, Harpers Dictionary of Classical Literature and Antiquities, New York,
Harper and Brothers, 1998, p.663.
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qui honorait faunus commencait deux jours avant les lupercales. Par cette
identification précoce, faunus a été absorbé dans la célébration des
Lupercales, et identifié au dieu Lupercus. Une autre raison éventuelle est
le dualisme et 'ambiguité de la déité, qui pourrait lui permettre a la fois de
chasser les loups et de les protéger.

Peu importe finalement, vu que les auteurs de I'’Antiquité et les
spécialistes modernes le considérent comme étant le centre de la féte. « Au
troisieme jour apres les Ides, 'aurore éclaire les courses des Luperques nus,
et la féte de Faune, au front orné d’'une double corne »179 mentionne Ovide,
qui, dans la longue partie des Fasti concernant les lupercales, indique que
faunus est la déité principale de la célébration. En outre, le poete identifie
faunus a pan, en considérant que le premier était une évolution de la déité
grecque antérieure, qui a été introduit a Rome apres l'intervention
d’Evandre 8 et qui était honoré aux lupercales 18! : « On raconte que les
antiques Arcadiens honoroient d'un culte particulier, Pan, le Dieu des
troupeaux. [...] Pan étoit la divinité tutélaire des troupeaux; Pan étoit le
Dieux des eaux; il recevoit 'hommage des Bergers, pour la conservation
des brebis. Evandre apporta dans le Latium, ses divinités champétres ; ce
fut dans ces temps reculees, ou il n’existoit de Rome que le lieu ou Rome
s’éleve aujourd’hui'®2»,

La premiere référence a cette relation entre faunus, pan et les
lupercales (féte dont on ne retrouve pas de traces avant le IIle siécle av. J.-
C.) est faite par Eratosthéne au Ille siécle, dans un passage apparemment
connu a ’Antiquité. Sa référence est mentionnée par le scholiaste du

Phedre platonicien et par Clément d’Alexandrie, qui nous informe que « le

7 Liber II: « Tertia post Idus nudos Aurora Lupercos
Adspicit, & Fauni sacra bicornis eunt », pour la traduction cf. Bayeux, M. Traduction des Fastes
d'Ovidi, Vol. 2, Rouen, Le Boucher le jeune, 1784, p.33.

1

* On dit par ailleurs qu’Evandre est celui qui a apporte en Italie le culte de la plupart des

divinités des Grecs.
181
Les mémes idées sont partagées par Tite-Live: Gelasius, Adv. Andr. I I-I 2 (Tite- Live fr. 63W).

= Bayeux, M. Traduction des Fastes d'Ovidi, Vol. 2, Rouen, Le Boucher le jeune, 1784, p.33-35.

114



fils de la Sibilla Italienne (ou Egyptienne), Evandre, a fondé le lieu de culte
de Pan en Rome, qui s’appelle Luperkon et qu’Eratosthéne a écrit 4 propos
de cela 183y,

De plus, comme Wiseman l'a indiqué dans son article important
intitulé The God of Lupercal, I'intrusion étrangere de Pan aux lupercales a
été gravée sur un ensemble de quatre miroirs en bronze dans la cité latine
de Praeneste, proche de Rome, datés du IVe et Ille siecle av. J.-C18%, Le
premier prouve lidentification graduelle de Pan au satyre phrygien
Marsyas, et généralement les satyres. Le deuxieme : « dated to the third
quarter of the fourth century, evidently shows the Lupercal myth itself,
with a she-wolf in the centre suckling human twins. To the left stands a
male figure, naked but for boots and a goatskin loosely knotted round his
neck by the forelegs; he is wild and unkempt, and carries a lagobolon, the
shepherd's throwing-stick. I think he 1s Pan. The contemporary
iconography of Pan in his native Arcadia shows him in human form, as a
young man with a lagobolon, while Pan as a wild man is attested on the
coins of the Black Sea colony of Panticipaeum, which was named after the
god (P1. TA). The only sign of bestiality is very unobtrusive horns,
effectively undetectable in the disheveled hair of the 'wild man' version,
which 1s what I think we have here!®5 ».

Les éléments des vétements -la peau sur les épaules, ainsi que le
lagobolon, confirment son hypothese. Le fait que Pan n’apparaisse pas sous
forme clairement zoomorphe n’est pas problématique. Dans plusieurs
représentations, comme par exemple celles des monnaies de la Mer Noire,
colonie de Panticipaeum, Pan ne figure pas sous forme de bouc, mais
comme un homme sauvage. Cette apparence est également confirmée par

une référence de Pompeius Trogus, historien du Ier siecle av. J.-C. a

* Schol. Plat., Phaedr. 244b, Ruhnk p. 61.
o Wiseman, Timothy Peter, « The God of Lupercal », The Journal of Roman Studies, Vol. 85
1(815995), P-5.

Wiseman, Timothy Peter, op.cit. p. 5 sq.
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Evandre, qui nous informe que ce dernier a construit au pied de la colline
du Mont Palatin, un sanctuaire en I'’honneur de Lycaeus que les grecs
appelaient pan et les romains Lupercus. L'image actuelle du dieu
représenté nu, avec une cape en peau de chevre, est le costume avec lequel
les courses étaient alors effectuées aux lupercales en Rome!86,

L’écrivain décrit non seulement les vétements sobres de pan
(identifié a Lupercus), mais il considére aussi les habits comme une source
d’inspiration pour les participants aux lupercales qui les portent. Des
informations similaires sont fournies par l’historien du Ier siecle, Tite-
Livel87, répétant la croyance a propos d’Evandre, qui a ramené le rite de
Lupercales d’Arcadie pour Iétablir au Mont Palatin. Il mentionne
également le fait que des jeunes gens courraient completement nus en

I'honneur de Pan Lycaeus, nommé par les romains : Inuus.

a. L’organisation des lupercales et la course des luperques

Les fétes ont été schématiquement séparées en trois parties. La
premiere comprenait le sacrifice d’animal, souvent d’une chévre ou d'un
bouc, dans la grotte, devant I'idole de la Louve. La deuxiéme, majeure, est
celle mentionnée plus haut par Trogus et par Tite-Live: la course
renommée des luperques.

Apres le sacrifice et leur rassemblement, les luperques buvaient de
grandes quantités de vin. Ensuite, les peaux des animaux sacrifiés, qui
couvraient la moitié de leurs corps, leur servaient de vétements. De cette
maniére, demi-nus, ils traversaient la ville en courant dans la ville ou plus
spécifiquement entre la grotte de Lupercal et Comitium. Ils tenaient des

lanieres fabriquées par les peaux des animaux sacrifiés et ils fouettaient

* Justin XLIIL I .7.
* Tite- Live 1.7.8.
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les dos et les mains de tous les habitants qu’ils croisaient, surtout des
femmes. Ces coups évoquent le mythe de faunus, ou la divinité frappe sa
femme (ou sceur) Fauna ou Bonna Dea avec des branches de myrte.
D’apres les croyances de I'époque, ces coups favorisaient la fécondité, la
fertilité et la prospérité des personnes frappées :
Qu'attendez- vous jeune épouse? Un philtre puissant, des vceux, des
enchantements ne vous donneront pas le doux nom de meme : recevez

patiemment les coups d'une main féconde, et votre pére obtiendra bient6t le
1188

titre d’aieu

Ces traditions se terminaient avec la troisieme partie des
célébrations, autrement dit le repas solennel. Au fil des siecles, la structure
de la cérémonie a changé. Un caractéere plus guerrier a restreint le
symbolisme évident de prospérité que la féte possédait. «T'wo teams of
Luperci were created, named after aristocratic gentes and consisting of
young cavalrymen, dismounted but stripped for action. The loincloths that
were the uniform of the Celeres enabled them to show off their physique
without the undignified nudity of the traditional Luperci. The explicitly
sexual associations of the Pan cult were minimized, Inuus, Faunus, and
Pan himself being reinterpreted as divinities of war. The ritual run, if we
may trust the aetiology preserved in Plutarch, now took place with the
waving of swords » 189,

Le college des luperques était souvent composé d’'une douzaine de
personnes, tous membres des deux grandes familles, I'une originaire d’Albe
( Quinctilii ) et Pautre de Rome (la famille des Fabii ). La coexistence de

ces deux équipes avait non seulement un caractere pratique et symbolique.

* Liber II: « Nupta quid expectas ? non tu pollentibus herbis, nec prece, nec magico carmine
mater eris. puissante excipe foecunae patienter verbera dextrae: jam socer optati nomen
habebit avi », pour la traduction cf. Bayeux, M. Traduction des Fastes d'Ovidi, Vol. 2, Rouen, Le
Boucher le jeune, 1784, p. 49, 51.

18
? Wiseman, Timothy Peter, op.cit. p. 13.
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Comme indiqué dans le Dictionnaire des Antiquités Grecques et Romaines
de Daremberg et Saglio, une seule chose est certaine : « c'est la dualité au
sein d'une méme confrérie ; sans doute qu'elle exprimait celle de la
population primitive du Palatin et du Cermalus, composées 1'une de Latins,
I'autre de Sabins'. Toujours, dans les cérémonies ou les Luperques entrent
en scéne, 1l y a comme une action rivale, une sorte de lutte pacifique entre
les deux éléments, avec l'idée d'une prééminence de 1'un sur l'autre. La
tradition ne varie que sur l'attribution de cette prééminence : pour les uns
les Fabii auraient eu le role principal, puisqu'au repas qui termine les
Lupercales, c'est eux qui auraient mangé la meilleure part; pour d'autres,
au contraire, la suprématie aurait appartenu aux Quinctilii considérés

comme les compagnons de Romulus, les Fabii étant ceux de Remus » 19,

b. Les combats rituels, leur dualisme et le cheval d’October

Equus

Au cours de notre recherche, nous allons voir revenir a plusieurs
reprises cette dualité et cette dichotomie entre deux groupes participant a
la célébration. Pour I'ethnologue russe, A. M. Zolotarev, les Lupercales sont
une cérémonie qui reflete la distinction dualiste des fratriel®!. L’opposition
binaire et 'organisation dualiste s’inscrivent dans le systéme ternaire,
analysé par Dumezil. Ce systeme, issu de la triade Jupiter, Mars et
Quirinus (dieux en opposition), est transposé sur le plan social, et ainsi
exprimé par une série d’oppositions binaires. Deux exemples illustrent ce
systeme : le couple dJupiter - patriciens, qui s’oppose au couple des

divinités octhoniques - plebe, et plus important, I’October Equus.

¢, dir. Saglio, Edmond; Pottier, Edmond, Le Dictionnaire des Antiquités Grecques et

Romaines, Vol.3, 11, Paris, Hachette, 1896, p. 1400.

! Vjaceslav, Ivanov, « A propos de la Religion Archaique par G. Dumezil », dans Kristeva, Julia,
Essais de Sémiotique, Hague, Mouton, 1971, p. 328.
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Au ceeur de ce rituel, déja cité par Polybe, Plutarque, Festus et son
abréviateur Paul, se trouvait un sacrifice complexe du cheval, pratique de
la troisieme fonction en 'honneur de Mars, divinité guerriere et agricole.
La cérémonie commencait avec une course de chars a deux chevaux. L’'un
des deux chevaux du char gagnant devait étre sacrifié. Le cheval tué était
ensuite décapité. Les deux équipes (les habitants du quartier de la Via
Sacra et ceux du quartier de Subure) se disputaient la téte du cheval
sacrifié. Comme Dumézil signale : « « sa téte et sa queue étaient coupées. Les
habitants de la Sacra Via et de Suburre se livraient un combat dont la téte
était I'enjeu, et les vainqueurs la suspendaient a un batiment remarquable de leur
quartier. La queue était apportée par un coureur a la Regia, ou on laissait son sang
dégoutter sur le foyer. [...] La téte était couronnée de pains et nous sommes informés,
sur l'autorité de Verrius Flaccus, que cela était fait ob frugum euentum » 192,

Ce combat symbolique avait un aspect pratique, relatif a la
provenance des participants. Ces derniers étaient divisés en deux groupes,
les Montani, qui vivaient sur les collines, et les Pagani, qui vivaient dans
la plaine. La constitution de ces deux groupes différents, en fonction de

leur origine, évoque la constitution similaire des équipes des luperques.

c. Conclusions

Nous avons présenté les lupercales, non seulement parce qu’ils sont
étroitement liés au culte et a la mythologie de pan et de faunus, mais aussi
parce quiils représentent une cérémonie paienne, qui comprend des
éléments nécessaires pour la suite de notre recherche. Eléments qui n’ont
pas disparus apres l'interdiction de la féte par le pape Gélase Ier, en 494:

la course frénétique et extatique par certains, souvent une douzaine

" Rose, Herbert Jennings, Some problems of classical religion, Oslo, Oslo University Press, 1958,
pp. 1- 17. Cité par Dumézil, Georges, La religion romaine archaique, Paris, Payot, 1974, p. 227.
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d’hommes nus ou couverts des peaux d’animaux; les fouettements et les
coups (surtout contre femmes) avec des branches et des laniéres; les épées
agitées en l'air ; le combat symbolique entre deux équipes, la victoire qui
permet a I’équipe gagnante de bénéficier de certains privileges, ; I'existence
d’'une féte dans un systeme binaire, ou la place du cheval et surtout de sa
téte est essentielle et finalement le lieu sacré, une grotte et un lucus qui
fonctionnait comme borne et limite. La participation du génie du lieu
comme divinité attaché au lieu sacré de la forét, était indispensable a
Iexécution des pratiques. Pan et faunus était tous les deux étroitement liés
a silvanus. Les informations fournies par Grimal sont les suivantes:
« Silvain est une divinité romaine qui préside aux bocages (silvae). Il est
assez mal distingué de Faunus, et, dans le panthéon romain hellénisé, il
s'identifie rapidement a Pan » 193,

En lien avec ces éléments, 1l faut citer la référence du Pseudo-
Plutarque dans ses Parallela Graeca et Romanal??, selon laquelle aegipan
est appelé dans la langue des romains silvanus. Aegipan est le proche
parent de pan qui, comme indiqué précédemment, est utilisé par le
scholiaste comme synonyme d’ephialtées, et donc d’incubus. Par conséquent,
nous arrivons a ce schéma: Pan, faunus (satyre, silene)=
silvanus=aegopan= ephialtas, incubus.

Au sujet de ces relations, l'interpretatio christiana, nous donne
quelques informations supplémentaires, malgré son caractere précaire. Le
rapprochement de silvanus et de faunus a incubus est confirmé par Saint
Augustin, qui ajoute encore un nom dans le schéma, celui de dusius:

Pan, Faunus = Silvanus= Aegopan= Efialtis, Incubus= Dusius

> Grimal, Pierre, op. cit. , p. 422.

“* Pseudo- Plutarque, Parallela Graeca et Romana: Moralia, 22: as published in Vol. IV of the
Loeb Classical Library edition, 1936, p- 201. Disponible sur:
http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/Roman/Texts/Plutarch/Moralia/Parallela_Minora*.ht
ml
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d. Le faunus ficarius

Un peu plus loin, i1l identifie ephialtes a faunus ficarius qui, dans les
E’tymo]ogjes d’Isidore, est identifié aux satyres et aux silvestres homines:
Les satyres sont de petits hommes avec des narines tordues, des cornes sur le
front, et des pieds comme ceux des chévres, que Saint Antoine vu dans le désert.
A la question du serviteur de Dieu, on dit qu’il a répondu : « je suis un mortel
des habitants du désert, qui sont vénérés comme fauni et satyri par les paiens
trompés par diverses erreurs ». IIs sont aussi appellés hommes des bois et fauni

ficarii. 195

Ici, il faut noter que ces démons ne sont pas toujours illustrés sous
une apparence humaine pendant le Moyen Age. Ils peuvent étre désignés
aussi comme animaux. Ainsi Barthelemy I'’Anglais (sign. X, r°) place des
satyres en Afrique a coté des bétes : « Et a Satyris pilosis tigridibus et aliis
horrendis bestiis possidetur »'9. De plus, ce réseau d’affinités parmi les
démons rustiques est, pendant le Moyen Age, valide et large. Dans une
glose du codex Par. Lat. 7642, citée par Holder, le faunus ficarius est
identique premierement a dusius et deuxiemement aux panitae, incubi et
pilosr:

Les Gaulois appellent Dusiens les démons qui assidument accomplissent la sale

action de forniquer ; ceux-ci sont appelés Panitae en grec, Hincubi en latin et

* Isidore de Seville, Etymologiae, 11. 3.21 22: Satyri homunciones sunt aduncis naribus; cornua
in frontibus, et caprarum pedibus similes, qualem in solitudine Antonius sanctus vidit. Qui
etiam interrogatus Dei servo respondisse fertur dicens (Hieron. Vit. Paul. erem. 8): 'Mortalis
ego sum unus ex accolis heremi, quos vario delusa errore gentilitas Faunos Satyrosque colit.
D6icuntur quidam et silvestres homines, quos nonnulli Faunos ficarios vocant.

19

De Medeiros, Frangois, L'Occident et I'Afrique: XIIle-XVe siéecle, Paris, Karthala, p. 137.
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aussi Phylosi ;les Romains disent paunum ficarium (nous ne sommes pas

d’accord avec la traduction de Pinon « faune amateurs de figues ») 197,

Cette croyance, selon laquelle dusius et faunus ficarius sont
1identiques, est également connue du lexicographe important du XIe siecle,
Papias. En effet, en citant un passage de Liber glossarum du VIlIle siecle, il
identifie également les deux entités: « Dusios nominant quos Romani
Faunos ficarios uocant » 198,

Pourtant, ’'appellation faunus ficarius est problématique. L’espéce de
figuier sauvage est «appelé caprificus, comme qui diroit Figuier de chévre,
parce que les chévres en broutent les feuilles et les fruits» 199, Il semble que
Parbre avait une symbolique particuliere pour les romains?®, Ainsi, dans le
XVe livre de I'Histoire Naturelle de Pline I'ancien, il est précisé qu’ «l y
avait aussi devant le Temple de Saturne (un figuier) qu'on arracha en I'an
600 de Rome, les Vestates ayant fait a cette occasion un sacrifice, parce
quil attaquait la base de la statue de Silvanus » 201, Nikolaos Politis202
mentionne que les figuiers des traditions romaines, habités par les faunes,
étaient divisés en deux genres: le noir - arbre maléfique, et le blanc - arbre
bénéfique, porte-bonheur et protecteur contre les éclairs. Il cite également

une autre croyance qu’il juge pertinente: un Spiritu de ficu (esprit du

*" Glose du codex Par. Lat. 7642, f 411: « Dusios Galli nuncupant demones qui assidue stupri
peragunt immundiatiam, hi graece punite latine hincubi aperlantur ide[m] et phylosiq[ue];
Romani paunu[m] ficarium dicunt ». Pour la traduction cf. PINON, Roger, op.cit. p. 260.

o Papias, Liber glossarum.

. Lemery, Nicolas, Dictionaire [sic| ou Traité universel des drogues simples, Amsterdam,
Compagnie, 1716, p. 112.

« Otto (PW, "Faunus") see a connection between the adjective ficarius applied to Faunus
and the fructifying nature of the fig; Frazer (com-mentary to Ovid's Fasti, Vol. II, pp. 344ft.)
specu-lates that the women who conducted sacrifices to Juno Caprotina used twigs and sap
from the male fig tree in a ritual intended to fertilize not only the female fig tree but also
themselves. The quotation from Horace is unlikely to be direct, since Isidore gives the poet's
name ». cf. Mac Farlane, Katherine Nell, « Isidore of Seville on the Pagan Gods », Transactions
of the American Philosophical Society, New Series, Vol. 70, No. 3 (1980), p. 36.

*” Pline I'Ancien, Histoire naturelle, Liber XV, 20.
m Politis, Nikolas, Paradoseis, Vol. 2, Athena, Grammata, 1994, p.280 sq.
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figuier) est mentionné dans les charmes des Siciliens, qui disaient
également qu’il ne faut pas dormir sous un figuier2%, surtout pendant un
midi chaud?2%4, parce que la Donna di casa arrive, vétue d’'une robe de
moine, en tenant un couteau, et demande: pointe ou manche? Si la réponse
est pointe, elle tue sa victime, mais si1 la réponse est manche, la victime fait
fortune205,

Selon nous, derriere 'appellation faunus ficarius, il n’y pas d’énigme,
mails surtout une réalité historique, liée aux Lupercales. En effet, les
courses des luperques, auxquelles faunus était étroitement lié, se
déroulaient entre la grotte de Lupercal et Comitium, ou deux figuiers, I'un
a Lupercal et 'autre a Comitium, fonctionnaient comme point de départ et

point d’arrivé206,

4. Survivances

a. Pilosus

La référence de Papias a dusius et a faunus, confirme que les deux
démons étaient encore connus au début du Moyen Age. Précédemment,
nous avons analysé la maniere dont dusius a survécu, surtout en tant que
génie d’'un lieu spécifique. De la méme maniere, les divinités en forme de

bouc ont pénétré les croyances médiévales.

" La référence a la croyance de 'ombre maléfique de l'arbre est reconnue. Dans l'arbre ou a
son ombre, plusieurs étres démoniaques habitaient : sorciéres, fées et nymphes- génies
attachés au lieu. Le sommeil et surtout la sieste sous I'arbre était interdit, vu qu’il rendait
I'homme fou, muet et malade.

204 R . , . 1. . .
Dans notre thése nous n’allons pas aborder la question du démon de midi, qui serait une
theése par lui-méme.

20

> Ici on remarque le double caractére de la figure mystérieuse qui combine la fortune-
prospérité a la mort.

0 The Comitium below the Capitol, like the Lupercal below the Palatine, was the site of an
early cult imported from Arcadia, and that the two were linked by the course of the Luperci,

from one fig-tree to the other », cf. Wiseman, Timothy Peter, op.cit. p. 8.
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Dans le Ve livre de sa Fourmiliére, Jean Nider, affirme que dans le
passage connu du sixieme chapitre de la Genese sur la naissance des
géants,

se rapporte la glose sur Isaie, XIII [21], ou les prophete prédit que la cité de

Babylone sera dévastée et que des monstres y habiteront. « La habiteront, dit-il,

des autruches et en ce lieu danseront des étres velus. » La glose dit sur ces

mots : « Ces étres velus sont des hommes des bois hirsutes, qui sont des incubes,
ou des satyres ou des sortes de démons. » Et Isaie, XXXIV [13-14], sur ce passage
ou il prophétise la dévastation de la terre des Edomites qui persécutaient les

Juifs : « La seront, dit-il, la taniere des dragons et la pature des autruches, et les

démons y viendront se rencontrer », la glose interlinéaire dit encore : « c’est-a-

dire les monstres démoniaques », et, sur le méme passage, la glose de saint

Grégoire : « Quels autres étres le nom de Velu désigne-t-il, sinon ceux que les

Grecs appellent Pans, et les Latins Incubes ? 207

A propos de pilosus de ce passage biblique, dans les notes de la
lexicographie thomiste, nous lisons: « pilosi (6, dont quatre en adjectif
épithete : Gen. 27 /11 et 23, I Sam. 19/13, IV Reg. 1 /8 et deux comme
substantif Is, 13/21 et ici . Pilosus saltabit, cette occupation caractéristique
est passablement instructive pour le philologue) Le pilosus qui saute (et
qui nous rappelle 1’ éphialtés208). Une version vieille irlandaise de ce
passage est glosé ainsi‘ "Pilosi demonum general [vell geltig"2%. Ce dernier
mot, geltig ou geltech, signifie le satyre?10 ».

De plus, dans une glose de la Bohéme ancienne de Wacerad, il est

signalé que :

20

" Formicarius, 9. 13. Cf. Nider, Jean, Les Sorciers et leurs Tromperies, Vol. 5, Grenoble, Jérome
Million, 2005, p. 172- 175.

**® Dans le the Codex Lugdunensis, pour le pilosi est glosé comme maerae et saturus.

A supplement to Thesaurus Palaeohibernicus vol. 1, 1901, vol. 2, 1903.

™ . Selon eDIL: geltech (geilt) o,m. a satyr: np. pilosi demonum genera uel geltig, Thes. i 2.5 =
satyrs, Is. xiii 21 = Sditir, Bedell ib. : Cf. geltach. Disponible sur: http://www.dil.ie/
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les Moruzzi velus, qui sont appelés par les Grecs panites, par les latins incubes,

dont le buste est d'apparence humaine mais avec une extrémité d’animal?!1.

Ici, les pilosi sont identifiés a incubi et panitae, qui sont décrits
comme des hybrides zoomorphes, mais qui s’appellent aussi moruzzi, qui
est selon Mannhardt le pluriel du nom tcheque féminin mudra, lié au
polonais mora, au tcheque masculin morous, et qui dérive de tout évidence
de la méme racine que mara-mora?'?2. En d’autres termes, pilosi (et ses
apparentés) sont identifiés a une forme vernaculaire et non latine, utilisée
probablement pour signifier le cauchemar.

Par conséquent, le terme pilosus était identifié aux divinités chevre-
pieds gréco-romaines?'3. Il est passé sous cette forme dans les lettres
médiévales, surtout via les textes patristiques. Ainsi, Notker le Begue,
moine bénédictin du IXe siecle, rapporte une histoire dans son Gesta
Karoli Magni, a propos d’'un pilosus- porteur de prospérité:

A cette époque, un démon ou un esprit, qui jouait des tours aux gens et les

taquinait, avait coutume d’entrer chez un forgeron et de jouer la nuit avec ses

marteaux et ses enclumes. Quand le forgeron voulut se protéger, lui et ses biens,
par le signe de croix salvateur, le Velu (pilosus) lui dit : « Mon compére, si tu ne
m’empéches pas de hanter ta forge, dépose la ta cruche et tu la trouveras pleine
tous les jours. » Le pauvre homme, qui redoutait plus la souffrance physique

que la perte éternelle de son ame, suivit le conseil de son adversaire.**

21

« Morruzi, pilosi, qui a Graecis panites (panitae), a Latinis incubi vocantur, quorum forma ab
humana incipit, sed bestiali extremitate terminatur », cf. Roscher, Wilhelm, « Ephialtes, étude
mytho-pathologique des cauchemars et démons du cauchemar dans l'’Antiquité » dans
Terramorsi, Bernard, Le Cauchemar, mythologie, folklore, arts et littérature, Paris, Le Publieur,
2003, p. 52. Ces morruzi sont aussi mentionnés par un autre savant important en étant liés a
Mart, mara et a Kornbock : Mannhardt, Wilhelm, Wald und Feldkulte, Vol.2, Berlin, Gebriider
Borntraeger, 1904, p. 178.

* Mannhardt, Wilhelm, Wald und Feldkulte, Vol.2, Berlin, Gebriider Borntraeger, 1904, p. 178.
> Nous avons déja examiné par exemple que silvanus est souvent traité de horridus et pilosus.
™ Notkeri Balbuli, Gesta Karoli Magni imperatoris, 1, 23 ; cité par Lecouteux, Claude, La maison
et ses génies, Paris, Imago, 2000, p. 100.
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Au début du Xle siecle, 'évéque Burdchard de Worms interdit
I'adoration des déités paiennes et mentionne dans son Decretum que:

Tu as fait de puérils petits arcs et des chaussures d’enfants, et tu les as jetés,
soit dans ton cellier, soit dans ton grenier, pour que les satyres et les Velus puissent
jouer a cet endroit méme et te fournissent les biens  des autres, ce qui t'aurait rendu

plus riche...215

Dans cet extrait, les pilosi et ses proches parents, les satyres, sont
des génies domestiques qui apportent la prospérité aux habitants de la
maison, comme dans le cas de Nokter. Pour gagner leur faveur, ces
derniers préparent des offrandes, pratique qui n’est évidemment pas
chrétienne. Le dictionnaire Novum glossarium latino-germanicum mediae
et infimae aetatis offre des informations intéressantes a ce sujet: « Pilos-us,
pl. -1 dy slaftuvil V. a. 1420. ein wilder man 52. Lokot o. havrig 41. incubi
monstri 1. menae (sic) Haupt V 194. i. maere, var. miere Pf. Grm. I 116.
VIII 399. (vgl. u. a. ib. 402. Gloss. v. c. vv. Ephialtes. Incubus.) » 216

Grace a cette glose, le pilosus est synonyme de '’homme sauvage,
d’incubus, d’ephialtes et de maere. D’autres narrations médiévales nous
présentent un pilosus assez différent de celui de Notker et de Burchard.
Un tel récit est écrit au XIIe siecle par Hugues de Mons. Il désigne un étre
nommé faunus -In domo Nicolali praepositi fantasia, quod in lIibris
gentilium Faunus solet appellati- et peut éventuellement étre séparé en
deux parties?!”. Voyons la premiére:

Souvent, il se jouait des gens étonnés et incrédules avec des tessons de vaisselle

ou avec quelque autre sorte d’objet dégoutant. Souvent, par des jets de pierre

répétés et comme lancés par une force herculéenne, il frappait le toit et les murs

» Burcharc} von Worms, Decretum XIX, 5, 103; cité par Lecouteux, Claude, Les nains et les elfes
au Moyen Age, Paris, Imago, 1988, p. 185.

* Diefenbach, Lorenz, Novum glossarium latino-germanicum mediae et infimae aetatis,
Frankfurt am Main, Sauerlander’s Verlag, 1867, p. 291.

" La séparation est faite par Claude Lecouteux.
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de la demeure et, sans qu'on le voie, il déplacait d'un lieu & un autre lambris,
cousins, plateaux, coupes et cruches. Il allumait des chandeliers a un feu éloigné
et, pendant que les aliments cuisaient, ou quand ils étaient posés sur la table, il

y mettait a la dérobée des balles de grain ou des cendres dégofitantes.

Jusqu’ici faunus est décrit comme un Poltergeist, un esprit frappeur.

Voyons maintenant la deuxieme partie:
On fait venir des prétres qui exorcisent la demeure a grand renfort d’eau bénite
et conjurent I'esprit qui se met a parler, déclare s’appeler Garnier et étre le frere
défunt du propriétaire des lieux. Il ajoute : « Hélas, pour moi, puisque, venant
de contrées lointaines, et par quels dangers, jai souffert de la tempéte, des
neiges et du froid ! Dans combien de feux ai-je brulé et combien d’intempéries
ai-je supportées en venant ici ! Nicolas, mon frére, ma belle-sceur, mes neveux,
et mes autres amis, ne craignez rien car le pouvoir de faire du mal a quiconque
ne m’est pas accordé ; cependant, protégez votre front et votre cceur par le signe
de croix, car de méchantes troupes, avidement désireuses de faire le mal,
vinrent avec moi et elles repartiront avec moi. Pour que j’arrive a me séparer de
leur chemin pernicieux et pour que je jouisse pleinement de repos éternel, faites
célébrer demain une messe en ’honneur du Saint esprit, et une seconde aussi,

pour le salut des défunts fidéles...218

Ici le faunus n’est plus un esprit frappeur ou un lutin qui provoque
du désordre, mais un revenant, un mort qui ne peut pas se reposer. La
question est de savoir si cette narration est un produit de syncrétisme ou si

la relation du texte entre faune- lutin et revenant n’est pas une coincidence.

** Ed. Mabillon, Jean, Vetera Analecta, Sive Collectio Veterum Aliquot Operum & Opusculorum
omnis, Paris, Montalant, 1723, p. 326. Lecouteux, Claude, Les nains et les elfes au Moyen Age,
Paris, Imago, 1988, p. 185 sq.
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b. Le chamodraki

Un tel exemple de démon, relique des divinités champétres, génie du
lieu et souvent revenant, est issu des traditions populaires de la Gréce
moderne. Le xauwbpadxi, chamodraki, dont le nom composé - déja identifié
dans la littérature byzantine-, est formé des mots xduw (sur la terre) et
Spdxog (drac). Il indique un génie du lieu, un démon champétre et
apparemment une évolution des antiques pans, satyres et silenes, en étant
souvent décrit comme pan. Selon les histoires, il se présente sous la forme
d’ un homme tout velu2?!”, un bouc rouge aux yeux enflammés??°, un enfant
velu criant, un enfant rouge comme le feu, un enfant aux cheveux longs et
aux dents pointues. En tant qu’enfant, il apparait surtout sous le nom de
ouepbakt, smerdaki, qui dérive de ladjectif opepdog, et qui signifie
ouoxkolog, difficile, et dans notre cas, voBog, batard. On utilisait le nom
smerda pour appeler les enfants illégitimes, morts sans étre baptisés, qui
deviennent apres leurs morts des démons en forme de bouc. Le mot était
également utilisé pour désigner une catégorie de revenants,
anthropomorphes, zoomorphes (chiens) ou sous la forme du feu. Le pére du
folklore grec, Nikolaos Politis, fait référence a cette catégorie d’hybrides,
entre génies du lieu et revenants. Il la considére comme une survivance des
pratiques dionysiaques et des orgies extatiques de ’Antiquité, conservées
par les paysans de la province néo-hellénique sous le prétexte du
christianisme. Par conséquent, les brucolaques s’appelaient souvent
smerdaki ou goustrelos??!, qui provoquaient des épizooties et qui étaient
des descendants des démons antiques. Pour les éloigner, les Bacchant

dansaient dans les chemins des villages et des montagnes, et exécutaient

0 Politis, Nikolaos, Paradoseis, Vol. 1, Athena, Grammata, 1994, p. 230.

= op.cit p. 235.

' Un autre nom de chamodraki- smerdaki, qui vient du nom yovotépa, qui signifie le 1ézard
Lacerta viridis, et qui illustre évidement le caractére genius loci- qui est souvent décrit sous
forme de serpent- de 'esprit.

22

128



ces pratiques apotropaiques comme les Anastenaria, rituel traditionnel ou
I'on marchait pieds nus sur les feux.

Le chamodraki, ainsi que son synonyme smerdaki, vit dans les
grottes et les vallées, il s’accouple avec les brebis, les moutons, les beeufs.
Parfois, i1l oriente le bétail vers la falaise, pour les précipiter dans le vide.
Pour se protéger contre son action maléfique, les paysans tournent autours
de bornes, en chantant des incantations (action de circumambulation). Ces
caractéristiques rappellent fort les divinités Gréco-romaines examinées
plus haut. Son action de la copulation avec les animaux évoque un autre
« aspect » ou variante des déités champétres cité dans le texte d’'Isidore de

Séville ; Inuus.

5. Inuus, le génie sexuel

Selon W.F. Otto, le nom de ce dernier dérive du mot in-avos, amical,
bénéfique, et il correspond au dieu faunus??2. 11 est fort possible pourtant
que le nom dérive du verbe inire, pénétrer - mot connoté qui indique sa
fonction sexuelle. L’'identification entre inuus et faunus est citée par Tite -
Live, qui rapproche ses noms de Lupercales??3. Arnobe, rhétoricien et
apologiste latin du Ille siecle, révele le caractére agraire d’inuus en
lassimilant a Pales, déesse des berges, et en le considérant comme gardien
des troupeaux.?2¢ De surcroit, la compilation historiographique du IVe

siecle, Origo Gentis Romanae, note que plusieurs personnes disent que ce

** Mac Farlane, Katherine Nell, « Isidore of Seville on the Pagan Gods », Transactions of the
American Philosophical Society, New Series, Vol. 70, No. 3 (1980), p. 36.

223 ., . .. ..
Tite - Live 1.5.2: «nudi iuvenes Lycaeum Pana venerantes per lusum atque lasciuiam
currerent, quem Romani deinde vocarunt Inuum ».

= Arnobius, Adversus Nationes 3.23.
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faunus était similaire a silvanus, et que certains l'identifaient au dieu
inuus, et d’autres méme a Pan225,

Dans ce contexte de rapprochement entre inuus- pan, silvanus, pan-
faunus, un document nous est fourni par le grammairien paien du
IVe siecle, Maurus Servius Honoratus. L’auteur parle d’une ville en Italie,
appelée Fort Neuf (Castrum Novum) et citée par Virgile comme le «Fort
Inuus», c'est-a-dire le «Fort de Pan », étant donné que le dieu a son culte la-
bas. Il est appelé Inuus en latin, Ilav en grec; aussi E@iadtng, en latin
Incubus, et a la fois Faunus, et Fatuus, Fatuclus. 11 est enfin appelé Inuus,
parce qu’il a des relations sexuelles n'importe ou avec tous les animaux.
Par conséquent, il est aussi appelé Incubus??6. Ce passage est exhaustif. Y
compris les liaisons entre pan- faunus (appelé également fatuus, fatuclus)
inuus- incubus- lupercalia, il identifie le latin incubus au grec ephialtes.
Ici, d’ailleurs, il faut exclure la possibilité d'une généralisation de la part
de 'intrepretatio christiana, étant donné que I'auteur est paien.

Sur la base de ce qui précede, on peut reformer une derniere fois le
schéma des relations que l'’Antiquité a légué au Moyen'Age, qui a
finalement abouti a la constitution d'un nouvel ensemble de démons;
démons qui n’étaient pas le produit d’'une création ex nihilo, mais une
évolution d'une matiere préexistante:

Pan, Aegipan,Faunus, faunus ficarius, satyrus, silenus = Silvanus=
Dusius= Pilosus= Inuus= Efialtis/Incubus
Grace a ce schéma, nous pouvons dorénavant interpréter un

document important du XVIeme siecle. En 1565, dans sa traduction des

= Origo gentis romanae 4.6; Dorcey, Peter F., The Cult of Silvanus: A Study in Roman Folk
Religion, Brill, 1992, p. 34

= Servius, Note sur Ennéade 6.775: « una est in Italia civitas, quae castrum novum dicitur: de
hac autem ait 'castrum Inui', id est Panos, qui illic colitur. Inuus autem latine appellatur,
Graece: item Graece, latine Incubo: idem Faunus, idem Fatuus, Fatuclus. dicitur autem Inuus
ab ineundo passim cum omnibus animalibus, unde et Incubo dicitur ».
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Métamorphoses d’'Ovide, Arthur Golding mentionne : « That old hag
[Silenus] that with a staffe his staggring limmes doth stay» 227 .
La hag, par le moyen de dusius et d'un ensemble de divinités champétres,

est finalement liée au siléne.

6. Une récapitulation

Beaucoup plus tot, en plein coeur du Moyen Age, Gervais de Tilbury,
le clerc, chevalier, homme politique, juriste, écrivain et folkloriste du XIIe
et XIIIe siecle, récapitule ces relations dans son ouvrage majeur Otia
Imperialia, dédié a 'empereur Othon IV:

Bien des hommes affirment, s'appuyant sur leur expérience propre ou sur celle

de témoins dignes de la plus grande foi, qu’ils sont vu des Sylvains ou des Pans,

nommeés aussi incubes, ou , par les Gaulois dusiens. Je n’ose ici affirmer qu'il est
possible que des esprits se forment un corps a partir de I'élément aérien et
puissent connaitre, activement ou passivement, les plaisirs de la chair, en
s’'unissant aux femmes ou en se soumettant aux désirs des hommes. En agitant
un éventail, on sent la matérialité de I'air par les sens et par le toucher. En tout
cas nous savons que des hommes ont fait cette expérience : certains ont été les
amants (nous I'avons entendu dire) de tels fantémes que 'on nomme fées et
quand ils voulurent épouser une autre femme, ils moururent avant de pouvoir
consommer leur mariage ; et nous en avons vu un trés grand nombre qui,
parvenus au sommet de la félicité temporelle quand ils s’arrachérent a I'étreinte

de ces fées ou quand ils dévoilérent leur existence, perdirent non seulement leur

7 Golding, Arthur, Ovid’s Metmorphosis, 1567, b. iv. Citee par Trench, Richard Chenevix, A
select glossary of english words used formerly in senses different from their present, London,
John W. Parker and Son, 1859, p. 98 .
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prospérité matérielle mais méme la seule consolation qui leur restait: leur

misérable vie228,

Le texte est particulier, puisqu’il combine les relations entre les
esprits présentés par les auteurs de I'’Antiquité tardive (Augustin, Jérome,
Isidore) avec des idées et théories développées au Moyen'Age, comme la
constitution des démons et la nature de leurs rapports sexuels avec les
femmes. Les divinités champétres de Grece et de Rome pénetrent
finalement dans le contexte scolastique, ou incubus devient une figure
dominante. Entre les textes patristiques d’Augustin, Jérome et Isidore, et
les traités scolastiques du Moyen Age, un temps assez long s’écoule.
Pendant ces siecles intermédiaires, incubus, qui appartient a l'origine au
folklore latin et a l'espece des démons écrasants, devient totalement
démonisé, synonyme du démon qui a des relations sexuelles avec sa
victime.

Dans le schéma présenté plus haut, le seul constituant qui n’est pas exposé

est celul d’ephialtes-incubus.

2

* Gervais de Tilbury, Otia Imperialia 111 86 ; d’aprés Harf-Lancner, Laurence, op. cit. p. 51.
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III. Les cauchemars de I’ Antiquité

L’'un des principaux problemes auquel se heurte l'analyste de la
morphologie des démons est celui de leur origine. Il n’est pas toujours
évident de trouver au cauchemar médiéval des correspondances dans
I'Antiquité. De plus, le mot grec épiadtng et le mot latin incubus ne sont
pas toujours synonymes. Ce phénomene est principalement di au manque
de sources folkloriques antiques et surtout a 'approche erronée des sources
disponibles: inscriptions, ouvrages littéraires, traités des différents types -
interprétations des réves, traités médicaux et grammaticaux,

commentaires.

1. Ephialtes

En ce qui concerne linterprétation du nom ephialtés, il est
relativement difficile de localiser les premieéres apparitions du terme. Le
SEG nous rapporte l'existence d'une inscription de 525 av. J.-C.,
comprenant le nom ephialtées a 'accusatif pluriel épradtag???, ce qui signifie
apparemment soit Aloadae (Aloades), soit Aloidae (Aloides).

Ephialtés et Otos étaient les fils d’Aloee et d'ITphimédie23? (Hygin,
dans ses fabulae, les considérent comme les fils de Poseidon et
d’Iphimédie?31)232, Orgueilleux a cause de leur taille et de leur force

immense, les Aloades ont decidé d’expulser Zeus et les autres dieux du

*?SEG, Vol. XVI, p. 99.

" Homere Iliade 5.385, Hésiode Catalogues Frag 6, Pausanias 9.22.6, Diodorus Siculus 5.51.1,
Hyginus Fabulae 28.

“ Homere Odyssée 11.305, Hésiode Catalogues Frag 6, Apollodore 1.53, Hyginus Fabulae 28.

232 . y . . .
L’existence d'un autre géant sous ce nom est aussi connue. Fils de Gaia et d'Ouranos ou de
Tartare, il a participé a la gigantomachie.
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mont Olympe pour les remplacer et pour utiliser ce domicile divin lors de
leur passage dans le ciel. Apres avoir réussi, ils déciderent de voler deux
déesses pour se marier avec elles (ou selon Apollodore, juste les violer):
Otos se marierait avec Hera et Ephialtes se marierait avec Artemis. Pour y
arriver, ils essayerent de poser le mont Ossa sur le mont Olympe, puis les
deux monts sur le mont Pélion. En méme temps, ils commencerent a jeter
certaines montagnes dans la mer pour la transformer en terre. Enfin, ils
garderent Ares, le dieu de la guerre, prisonnier dans un grand pot en
cuivre. Pour toutes ces actions, ils furent punis, exilés et torturés aux
enfers. Ephialtes et Aloades sont mentionnés par plusieurs auteurs:
Homeére (I1.5.385, 0d.11.308,), Pindare (Lyr., Pythia), Hésiode (Catalogues
Frag 6), Apollonios Dyscole (De constructione ), Pausanias (9.22.6), Diodore
de Sicile (5.51.1), Hygin (Fabulae 28) ainsi que dans les Scholia Homerum
et les Scholia in Iliadem (scholia vetera).

La relation entre le nom, les actions et la taille gigantesque du géant
Ephialtes, reste inexplicable. Quel est le lien entre la force, la taille du
géant et les montagnes empilées, dans le mythe des Aloades, et le poids
insupportable exercé par le démon homonyme sur sa victime? Ou est-ce
que le nom du géant correspond a l'utilisation du nom comme prénom
(Ephialtés d'Athénes, Ephialtés fils d'Eurydémos), ce qui implique 'oubli

du sens originel du mot?

a. Etymologie

Dans l'introduction de notre recherche, nous avons déja exposé
I'étymologie du mot : « I'emploi du méme terme pour désigner le cauchemar

et un démon ne nous étonne pas, pas plus que son role dans 'onomastique.
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Deés l'antiquité, le mot a été rattaché a ép-addopal « sauter sur quelqu'un »,
cf. éprddtng, 6 émmnSdv (Hsch.) » mais le spécialiste continue : « cette
explication présente des difficultés phonétiques (non élision du préverbe,
voit Schwyzer Gr. Gr. 2, 465, n. 9 avec une tentative d’explication, cf.
d’ailleurs éplopkén). Ou bien ce rapprochement est correct, un traitement
phonétique aberrant étant peut-étre admissible pour un mot de ce genre.

Ou bien il s’agit d’une étymologie populaire (cf. M. Leumann, Hom. Worter

80 n. 45) et épuédTng serait un arrangement de fmicdog... »*>°. Plusieurs
dictionnaires affirment que I'étymologie est inconnue. De plus, ils
considerent comme populaires et fausses les deux étymologies principales
qui traduisent le mot du verbe épiddde, ém+ idAAw, lancer sur (p) et
gpaddopal, quand le dictionnaire de Brill mentionne a propos du mot: « No
etymology. The name of the 'mightmare', originally being the name of a
demon, is clearly identical with the mythical name (cf. Nilsson 1941(1):
226). In antiquity the name was connected with épdAdonar 'throw oneself
onto sbd.’; cf. épuédtne 6 émmmSdv 'assaulting' (H.). This explanation is not
without problems phonetically and must therefore be considered to be folk-
etymological. Leumann 1950: 8045 defended the suggestion that £pidAtng
came from nmiadog, name of a fever, which was reshaped via émialog,
whence émadtng, to épradtng, by folk-etymology after épdAdopar. Acc. to
Frisk, this is not very probable because of the difference in meaning.
Leumann separates the PN 'E@udAtng from that of the demon and connects
it with ém-iaAAewv (but this does not explain the -¢-). The forms fmaéAng, -
0Ang are based on crossing with nmicdog. Other folk-etymological
reshapings (EpéAng, émo@édng, etc.) in H. s.v. émédng. If the name is
identical with the noun fmiadog, as Leumann 1950: 8045 and Fur.: 159, 258,

* Chantraine, Pierre, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris, Klincksieck, 1968,
PPp- 390- 391.

135



342 assume, it is Pre-Greek, which is what one might expect for such
words » 234,

Ces arguments linguistiques sont plausibles, mais ils n’expliquent
pas un phénomeéne qui ne peut certainement pas étre expliqué
linguistiquement: comment, dans de nombreuses langues européennes, le
nom qui signifie 'esprit nocturne qui se met sur la poitrine de sa victime,
peut-il désigner en méme temps son action (comme le cauchemar, incubus
et 1'ephialtés) ?

L’interprétation de Roscher ne respecte pas strictement les criteres
linguistiques, mais elle est plus cohérente avec le mythe : «Les deux termes
les plus répandus pour 'Alpe sont, comme on sait, ephialtés ( EmdAtng)
et Ephialtes ( E@udAtng ) qui, d’'un point de vue phonétique, se comportent
I'un vis-a-vis de l'autre comme épiorkos (epioprog, méme traduction). Il
parait qu’Alcée utilisait la forme non aspirée, sinon on la considere plutot
comme ionienne, parfois aussi comme attique, tandis que Moeris voit dans
les mots Ephialtes et Ephialtes des forme helléniques, contrairement au
mot Tiphus ( Tigug ) qu’il déclare attique. En ce qui concerne le sens, les
Anciens hésitaient déja, de méme que les Modernes, entre un dérivé de
Iancer (WWAA®) (Jenvoie, je tire) et de bondir (¢Alopar). Dun point de vue
phonétique, les deux dérivés semblent légitimes, mais nous préférons celle
de bondir (4A\AecBar) pour des raisons objectives. En effet, bondir
(6AAeoBar) se rapproche plus que lancer (WAAewv) du sens des verbes
tomber sur, sélancer sur, assaillir sur (irruere), attaquer (invader), se
coucher sur (incumbere), s’en prendre a (epépmerv, emépxeadal) employés
habituellement pour I'apparition du cauchemar...[...] Les formes plus rares

épi-al-és, - etos, épi-al-os, iphi-al-os (Em- dA-ng, -ntog, Emi- ad-og, Ipi- aA-

= Disponible sur: www.brill.com/
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og) sont également a considérer comme des dérivés de bondir (GAAecBar) »
235

Cette alternance des types apparait tres tot, étant donné que le poéete
du VIle siecle av. J.C. Alcée de Mytilene, fait référence a l'accusatif
singulier du type éolien, émiadov?6 (on ignore le contexte). Cette référence
était bien connue tardivement, vu qu’elle est citée par le Etupoloyikov
Meya, Etymologicum Magnum, lexique byzantin de grec ancien du Xlle
siecle, qui nous informe que epialos, epialis et epiolis signifient le
pryomUpetov (frisson et fiévre), et le démon qui s’attaque aux personnes
endormies. Homeére et la majorité des auteurs 'appellent fmoAng, epiolis.
Par o¢ (qmiadog), il signifie autre chose, le pryomUpetov. D’ailleurs, on
utilise le mot de plusieurs facons. Il s’appelle par antiphrase, fimog (doux),
mais 1l est lourd?37.[Jauteur du lemme s’est basé sur l'encyclopédie
grammaticale byzantine du IXe siecle, qui a constitué la source principale
de I'Etymologicum Magnum, I’ Etymologicum genuinum?3®. Il signale que
les mots epialos, epiales et epioles désignent d’'un coté le froid fébrile et de
lautre coté le démon qui agresse les endormis. Homere et la plupart des
auteurs écrivent epioles avec 1; la forme en og signifie quelque chose de
différent, a savoir le froid fébrile. Alcée I'a appelé epialos. Apollonios dit
que epialtes (le démon cauchemar) lui-méme est appelé epiales et par un
changement d’a a o, epioles.

D’autres types alternatifs sont mentionnés par le grammairien grec
du Vle siecle, Hésychios d’Alexandrie - £mdAng; o £@uadtng que les

Aeolians nomment £&@eAnv et autres émaAAnv et énoeeAnv-239, ainsi que

* Roscher, Wilhelm, « Ephialtes, étude mytho-pathologique des cauchemars et démons du
cauchemar dans '’Antiquité » dans Terramorsi, Bernard, Le Cauchemar, mythologie, folklore,
arts et littérature, Paris, Le Publieur, 2003, p. 40- 41.

= Alc.129.

= Etymologicum Magnum 403.32.

7 Etymologicum genuinum 151.

= Hesychius Lexicogr., Lexicon (A—O) 4612: 4612.) émdAng: 6 ébdAtng: Ov AioAeiq TédeAny,
GAAOL EMEAANY, Kod EMWdEANY KaAoDaLv.
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par le grammairien byzantin du IXe siecle, Georgius Choeroboscus-
gmaAng, émadntog. L’alternance est expliquée par Eustathe de
Thessalonique, érudit byzantin du Xlle siecle, qui explique qu'ephialtés
n’est pas seulement un prénom mais aussi un pathos - une souffrance ?-
sur Pestomac, appelé par le peuple (’homme vulgaire) Bapuxvdg, varuchnas.
Cette référence particulierement importante identifie le cauchemar grec
antique au cauchemar byzantin24, L’écriture de ¢ est probablement die a
une version d’'idAAw - I'écrivain préfere 'étymologie d'icAA®- avec un esprit
rude, a savoir i0GAAw?24 . Il est évident d’ailleurs que I'identification
linguistique entre ephelis et epophelis est le produit de 1’étymologie
populaire. Le premier nom dérive du verbe émogpelw, servir, et révele un
aspect particulier de I'étre démoniaque : un aspect bénéfique. Par contre,
les variations d’epialis son plus problématiques.

Les mots epiallis, epialis, sont liés a ephialtés-epialos, relation
étymologique a laquelle se réfere le Etymologicum Magnum, et qui était de
toute apparence trés répandue pendant ’Antiquité. Pour Leuman242, le mot
ephialtes dérive d’epialos, et pour Hoffman, le mot epialos a été transformé
par une étymologie populaire en *em-haltng «o aAdopevog emi t1243 », celui

qui saute sur quelque chose.

b. Ephialtés, Epiales et la fiévre

A propos du mot epialos, qui signifie ague, le dictionnaire de Brill

mentionne: « Amialog: Acc. to Stromberg 1944: 82ff. (with parallels), it is

* Cette relation entre le relique antique (ephialtés) et la forme utilisée a 'époque (médiévale)
de l'auteur (varuchnas) qui, apparait souvent dans les lettres médiévales de I'ouest avec les
deux types incubus et (cauche)mare.

** Eustathios z. 1. 561, 6.
242 Leumann, Manu, Homerische Worter, Reinhardt, Basel, 1950, p.80.

** Hofmann, ].B. Etymologisches Worterbuch des Griechischen, Verlag von Oldenbourg;
Miinchen , 1950, p.112.
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from fjmog, so properly "mild fever", which would be a taboo paraphrase.
This seems an improbable hypothesis. On the suffix -alo-, see Chantraine
1933: 246f. The word fimioAog 'moth' (better, -0Ang; after the nouns in -6Ang)
should not be separated from fAmialog, as is shown by the words adduced by
Bugge BB 18 (1892): 166: Lith. drugys 'fever, malaria, butterfly, moth'
(related to Ru. drozat' 'shiver'), Alb. ethe 'fever' with ethézé 'moth'
("feverbird"). In folklore, butterflies, etc. bring fever (Frisk). Given the
variation o/ o, it is probably a Pre-Greek word (Fur.: 258, 342) 244». Le
verbe nmoalew, « je souffre de piyomupetov »?45,  est apparenté, utilisé par
exemple dans les Problemes d’Aristote. Le mot 7maAng, génitif jmalitog,
qui est traduit par Liddle- Scott246 par épiadtng, nightmare et qui constitue
un mélange des mots épiddtne (émdAtng émdAng) et smiadog, est
également apparenté. Dans une approche grammaticale du méme type,
Aelius Hérodianus, grammairien grec d’Alexandrie, qui a vécu a Rome au
Ile siecle, mentionne que les substantifs qui se terminent avec -Ang,
prennent 'accent grave s’ils se déclinent avec rtog ou ou, comme 'EmdAng
'EmaAntog, qui est utilisé par Sophron dans ‘HpaxkAfig ‘'HmaAnta mviyev,
Héracles qui étouffe I'epialis??”. Ce passage est un commentaire dune
partie des fragmenta de Sophron, écrivain syracusain des mimes du Ve
siecle, ou l'auteur mentionne que I'epioles étouffe le pere, Héracles étouffe
lI'epioles?*.

L’extrait prouve que la relation entre £piaAtng- Amialog, nmuadng et
laction de I'étouffement était répandue tot. En outre, la référence au pere
indique la préférence habituelle du cauchemar d’étouffer tantot des

victimes plus agées, tantot des nourrissons et des enfants, croyance citée

244 Disponible sur: www.brill.com/

245 Arist.Pr.g47b21. pryomipetog: mot composé qui signifie le frisson et la fievre, ou plutot la
fievre du frisson.

e Disponible sur: http://stephanus.tlg.uci.edu/lIsj/

247 Disponible sur: http://stephanus.tlg.uci.edu/

e Sophron Mimogr., Fragmenta (Kaibel)., 68: 'HmoAng 6 tov moatépa mviywv. HpokAfig
"HrudAnto mviywv
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par Strabon, qui inclut ephialtés dans la catégorie des démons infanticides
ou des croquemitaines en l'identifiant aux Lamia, Gorgo et Mormolyki?49.

Le passage de I’écrivain syracusain était de toute évidence largement
connu, vu qu’il est cité par Démétrios de Phalere, orateur athénien du 4e
siecle av. JC, dans son ouvrage De elocutione liber en mentionnant que le
proverbe est une chose gracieuse, comme Sophron a dit « epialis qui étouffe
le pere »250, Ici, Pauteur se concentre sur I”"HmuoAng 6 tov matepa mmviywv, en
le considérant comme un proverbe et en lui attribuant par conséquent un
caractere plus large et plus répandu, une sorte de sentence.

Le texte de Sophron semble avoir constitué la base du passage
d’Aristophane déja examiné, et commenté par Didyme, en identifiant
‘Hmadn Evomnav et Tiguv. Aristophane mentionne qu’epialos étrangle les
peres et étouffe les grands-peres. Mais il caractérise également celui qui
résiste contre les problemes embarrassants décrits, comme Hercule, figure
qui, dans l'extrait de Sophron, étouffe I’epialos.

Quelques siecles plus tard, le passage des Gueppes a été repris par
Souida. Centré sur la relation entre ephialtés et epialos, il mentionne aussi
le lien de ces deux entités avec le cheval?5!, en signalant qu’epialos est la
fievre apres le frisson et que le verbe 7made est utilisé par Aristophane au
participe présent nmoadov. L’entrée fait référence évidemment a un
passage des Acharniens, ou epialos est cité a coté du cheval @ « Que

revenant tout fiévreux des manoeuvres équestres, il rencontre un Oreste

* Strabo, Lib. I, 2, 8: Stavoiog Eppwpévng kol unkETL SeopeVNG KoAdKwY. kai idwwtng 8¢ mdg kod
anaidevtog tpomov TV TaiG £0Tt GLAOpUBET TE doXUTWG: Opoiwg 8¢ kol O TemMoUdEVHEVOS
HeTPpiwg: 008E yap ovTOG ioyVel TG Aoylop®, Tpdoecstt 8¢ kad TO 8k moudog £00g. mel §” oV pévov
NV aAAL ko Ppofepov TO TepaT®IES, ApPoTEépWV £0TL TOV €id®V Ypeia TPOG Te TOVG mAAdG Ko
TOVG v NAKiq: TOig Te Yap mouci mpoodepopev Tovg Ndeig piboug gig mpotpomny, €i¢ dmoTpomnv
3¢ tovg dpoPepovq: 1 te yap Adpia poBog £ott kod M) F'opyd kod 6 'Edtadtng kod | MoppoAvkn.

= Sophron, Fragmenta, 68.

! "Hrtiocdog: 0 pryompetog. kod ‘HmaAdv, petoxn. Apiotodavng: NriaAdv yop oikad’ €€ inmaociog
Badilwv. NMTOADY, PLyOTUPET® TEPLTECWV- NTIXAOG YOp KUpiwg O HETA Piyoug TUPeTog. €€

[N 3

inmaciog 8¢ avti tod immkig. Kod yop Ewg Eomépag Siétpifov ol immot €v i) Sokipaaoig.
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furieux apres boire qui lui casse la téte 252». Méme si ces rapprochements
entre cheval- ephialtes et fievre restent pour l'instant inexplicables, le
texte est utile puisqu’il démontre la relation entre ephialtées et fievre. Les
scholiastes commentent a ce sujet: « j/made®v yap @ « AVTi Tod Pryorrupeto
MEPLIIE0ROV. NIILAA0G YO KUplng O petd piyoug mupetog 253», la fievre apres le
frisson et sur les Guépeslls mentionnent ce quon a présenté, en
considérant 7jmialdog qui étouffe ses victimes, précurseur de la fievre.

Dans un autre lemme, Souda identifie de nouveau la fievre a
Iephialtes, en citant: Epialte : Homere. Hésiode et les Attiques appellent
ainsi - avec un @- 'homme Ephialte et le piryomrupetog. Pour W.H.S. Jones,
les informations de Souda ne sont pas correctes, vu que le
dictionnaire précise: «appears to have confused Epialtes with nmiadog, a
word which must receive full treatment later» 254, En outre, le spécialiste
soutient que, derriere les termes mupetdg et nmiadog, se cache dans
quelques cas la maladie infectieuse du paludisme. Le médecin Savvas?25®
mentionne que le paludisme existe depuis la fondation de la Grece, vu qu’il
est mentionné par les premiers poetes en 1000 av. J.C., idée acceptée par
Kouzis. Cependant, Jones et R. Ross?%, soutiennent dans leurs études
historiques que le paludisme s’est propagé plus tard, au Ve siecle av. J. C.
La maladie est mentionnée dans les poémes Orphiques (ou l'on trouve des
descriptions de fievres intermittentes, la fievre quarte, la fievre tierce, leur

longue durée et leur traitement difficile) ainsi que dans I'Iliade ol le poéte

252

« AmoA®V yop oikad’ € immaciog Padilwv, eita katd€eié TIg adTod peBVWY THYV KedoAnv
‘Opéatng pawvépevog ». Pour la traduction cf. POYARD, Constant, Aristophane, Hachette, Paris,
1865, p. 39.

> Dindorf, Wilhelm, Aristophanis Comoediae - Accedunt Perditarum Fabularum Fragmenta,
Vol. 4, 11, Typographeo Academico, Oxonii, 1838, p.421.

= Jones, William Henry Samuel, Malaria and Greek history, The University press, Manchester,
1909, p.26.

> Savvas, Konstantinos G.; Kardamatis, loannes P., H

elonosia en Elladi kai ta pepragmena tou Syllogou pros peristolhn twn elwdwn noswn (1914- 1928),
Leoni, Athena, 1928, Prologue.

= Ross, Ronald, H elonosia en Elladi, Metafrasi M. Melisshnos, Arxeia latrikhs, 1907, p. 15- 16,
207- 215,
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mentionne que la constellation du chien, a savoir le Canis Majoris, le
Grand Chien, le Sirios ou Orion, apportent beaucoup de fiévres aux
misérables mortels. Le médecin et chercheur grec, spécialiste du paludisme,
Ioannis Kardamatis, affirme que le paludisme se cache derriere le mot de
mupetog. Le lien entre ephialtes - fievre et une maladie transmissive et

endémique ne semble pas explicable pour I'instant.

c. Ephialtés et 1a médicine

Malgré tout, nous soutenons la validité du contenu du Souda, en
désaccord avec lopinion de dJones, qui le remet en question. Comme
Eustache I'indique :

‘HmdAog ne signifie pas seulement le pryompetov, mais aussi le démon qui

vient aux personnes endormies®’ ». De plus, dans ses commentaires relatifs a

258

Phrynichos, qui a écrit une piece intitulée Ephialtes®™®, Bekker*® comprend la

phrase ainsi: HmidAng, le démon qui se jette et qui se glisse sur les endormis.

Cette identification entre é@uadtng et nmiadog, n’est pas une
confusion tardive, comme Jones le soutient, mais une assimilation précoce
connue par les auteurs de I’Antiquité. Cette assimilation explique
d’ailleurs pourquoi le scholiaste d’Aristophane considere que Il'ephialtes,
I'epialos et les typhis (démons qui personnifient la fiévre) sont identiques.
Le symptome semble étre lié au sommeil, vu qu'Hippocrate mentionne

que : « Dans les fievres avec frisson les effrois dus au sommeil ou des

®" Eust. Z. Od. P. 1687, 51.

** Le titre semble inexplicable, bien que Gilbert Norwood note: « Apparently the Ephialtes of
this play is the inhuman lovely young person- the «vampire» of our more melodramatic
literature- who tears at men’s hearts and derides their agony ». Cf. Norwood, Gilbert, Greek
Comedy, New York, Hill and Wang, 1963, p.151.

= Bekker, Immanouel, Anecdota Graeca, Nauckium, Berolini, 1814, p. 42.
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spasmes causent du mal »260, Et autre part: « Chaque fois qu’il dort, il
s’agite sous l'effet du sommeil et il est effrayé, chaque fois quand il voit des
songes effrayants (frisson et fiévre) ; Critias était tourmenté par des fiévres
sous l'effet des songes » 261, Dans le méme esprit, Galen remarque que:
« Nous avons observé souvent dans des maladies funestes des effrois, des
souffrances, des spasmes dis au sommeil 262», Et ailleurs: « Dans les
maladies délirantes je dis que les gens souffrants regardent les songes
ainsi assez clairement pour étre épouvantés par les songes en bondissant
en arriere a cause de la force des visions » 263,

Les fievres et leurs conséquences, les saisies fébriles, les maux, les
peurs, les horreurs et les maladies frénétiques, sont accompagnés de la
présence de fantomes pendant le sommeil. Les troubles psychiques
manifestés par des fievres, sont provoquées par la perturbation de la crase,
autrement dit la rupture de I’équilibre des humeurs, qui dépend de
lalimentation. Cette perturbation provoque l'apparition de fantomes, de
fantasmes et d’illusions diverses, comme la sensation dun poids
insupportable: « Quand, alourdie par la quantité des sécrétions, la faculté
vitale est troublée, les malades se mouvant avec peine imaginent et se
représentent qu'un poids les oppresse, comme en réve» 264

Le symptome de la fievre, surtout sous une forme prolongée ou
continue, a pris, apparemment, des proportions considérables pendant
IAntiquité. Ce symptome comprenait souvent toutes sortes de troubles

localisés dans la téte. « En effet la grande maladie de la Gréce (iles et

2

o Hippocr. Aphor. I1I 736 K. Cf. Ibid. p. 23.
** Hippocr. Il 514K. & 111 544 K. Cf. Ibid.

*** Galen. XVII B p. 748 K. Cf. Ibid.

*” Galen. XVI p. 221 K. Cf. Ibid.

*** Galen. VI 834 K. Cf. Cf. Ibid. p. 20.
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continent), celle qui met son empreinte sur presque toutes les autres
affections, c’est cette fievre rémittente ou pseudo-continue26® ».

Cette «demeure» du cauchemar dans la téte (désormais
rationnellement considérée comme une pathologie), est sans équivoque
dans un autre lemme de Souda: l'ephialtes, qui s’appelle vulgairement
Vavoutzikarios, est 'exhalaison- la vapeur, qui est provoquée dans la téte
soit par voracité soir par apepsie et qui est nommée par les docteurs
£PLaAtng?%6. Dans ce lemme spécifique, le cauchemar comme symptome
pathologique est lié d'un coté a la téte, de autre coté au systeme digestif.
Cette piste suit pourtant 'approche principale des médecins de ’Antiquité
qui considéraient le cauchemar comme une grave maladie. Il est d’ailleurs
abordé de cette maniere par le médecin grec du VIle siecle Paul d'Egine,
dans son ouvrage FEpitomae medicae libri septem. Nous utilisons la
traduction anglaise de Francis Adams qui est tres complete :

Some say that this disorder is called ephialtes in Greek, from the name of a man,

or from those in it fancying as if one leaped upon them. But Themison, in the

tenth book of his Epistles, calls it pnigaleon, from a Greek word signifying
suffocation. It attacks persons after a surfeit, and who are labouring mider
protracted indigestion. Persons suffering an attack experience incapability of
motion, a torpid sensation in their sleep, a sense of suffocation, and oppression,
as if from one pressing them down, with inability to cry out, or they utter
inarticulate sounds. Some imagine often that they even hear the person who is
going to press them down, that he offers lustful violence to them, but flies when
they attempt to grasp him with their fingers. The evil must be guarded against
at the commencement; for when it continues long, and attacks every night, it is
the forerunner of some serious disease, such as apoplexy, mania, or epilepsy,

when the exciting cause is determined to the head; for such as persons affected

2 Daremberg, Charles, Histoire des sciences médicales, Vol. 1, Paris, Bailliere et Fils, 1870, p.
109.

° EPLdATnG: 0 Agyopevog mopd moAAoig Pofoutlikdplog. N €ig¢ Tty KePaANV dvatpeyovon
avoBupiaoig €€ adndayiog kai amePiog mapa iatpoic EPLaATng Agyetal.
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with epilepsy are, during the day, those labouring under nightmare are in their
sleep. We must evacuate the patient's general system by opening a vein and
administering purgatives. Black hellebore is especially serviceable to such
persons when given to the amount of a drachm, if three oboli of scammony, and
some of the aromatics, such as anise, wild carrot, and Macedonian parsley, be
mixed with it. The composition called hiera, from wild gourd, is also of great
service; it is the hiera of Ruffus. The diet should be light, and they ought to
avoid everything that is flatulent. They are benefited also by the fruit of peony:
fifteen of the black grains of which may be pounded with water and drunk

frequently. 267

L’extrait cité résume nos remarques précédentes sur I'ephialtes. 11 se
jette sur ses victimes (comme 1’étymologie populaire 'indique) et ensuite, il
les étouffe. Les symptomes sont les suivants : la difficulté de mouvement et
d’articulation, la sensation dengourdissement, d’anesthésie et
d’étouffement. L’agression sexuelle exercée par ephialtés est une
information tres importante. Dans les sources examinées jusqu’a présent,
les deux seules qui se réferent a des activités sexuelles contre les victimes

sont 'extrait des Oneirokritika d’Artemidore et ce récit. Par conséquent, la

7 Epitomae medicae libri septem. ITepi épidAtou: « Tov EPLdATnv ol pev amo avdpoc dvopudcOot
Agyoucty fj 4o tod pavractodcbot Tove v adTd YIvopevouc ¢ EPpaAropévou Tivoc: Oepicwv 8¢
St ToD JEKATOU TAOV EMICTOAKDY TIVIYAAIWVA TTPOCWVOHACEV, {cwe Amd TOD Tviyelv. cuvictorat 8¢
TEPL TOVC KPAUTAADVTHC KOl CUVEXDC GMEMTODVTAC: TOIC 8 €V QTG YEVOHEVOLC TOPAKOAOUOET
Suckivncia kad vapkwdnce cuvaicOncele, mopd tove Hrvouc mviypod davrocion kod KoataAnic ac
émumecdvroc Tvoc petda tod aduvarteiv mpocekPodv §j Gwvelv dcnudvtwe- Eviot 8¢ pavtactodvton
Kod GKOVElV TOoAAdkic Ttod émumecdvroc kod Gdpodiciwv avtov OpéyecBat, deldyerv 8¢ tdOV
SaktUAWV cuvoyOévtwy. Gulaktéov oDV TO SevOv dpYOHEVOV- Ypovicac Yop Kai cuvex@®c VUKTOC
gmumintwv vOcnud T TdV peydAwy, amomAniov §| paviov §| EmAngioyv, dyyéAdel, dtov émi v
KepoAnv dépnron N aitio- dca yap ol EmAnmrikol ko Npépav, tadta ol EplaAtikol mdcyouct
KOLHWMEVOL. XpT) 00V Tépvovta GpAERa kod kabdpceic mapodapfdvovra kevodv To dAov cdpa Tod
macyovtoc. paActa 8¢ Ponbel tovtolc 0 péAac EAAEPopoc, < o €l TOU ckappwviac picyolc
0poAovc y kai Tvae T@V VWDV, dvicov, Sadkov, metpocéAtvov- kad 1 did thc Cikvwvine 8¢ iepa
peycAwc BonOei- &cti 8¢ 1 Povdov. 1 8¢ Siouta Ectw Aemtr), 8¢ iepa peydAwe PonOei- Ect 8¢ 1
Povdov. 1 8¢ Slouta Ectw Aemtn, kod td ducwdn puAdrtecBot dei- Ponbel §¢ awvtoic kai O Tic
mouwvioc kapmdc, kokkouve 8¢ mevrekaideko tove peédavac tpidac ped Hdatoc miverv idou
cuvey@®c ». Pour la traduction cf. Adams, Francis, The Medical Works of Paulus Aegineta, the
Greek Physician Translated into English, Vol. 1, London, ]J. Welsh, 1834, pp. 255- 256.
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caractéristique de la sexualité est essentiellement secondaire. Enfin,
I'information selon laquelle Papparition d’ephialtés précede des maladies
plus importantes et localisées dans la téte, comme I'apoplexie, la manie et
Iépilepsie, est utile. Par ailleurs, le texte est significatif pour une autre
raison: il fait la synthese des différentes opinions de Rufus d’Ephese et de
Themison de Laodicée.

Le premier, médecin et physicien du ler siecle av. J.C., a rédigé
plusieurs traités de diététique, de pathologie et d’anatomie, influencés en
grande partie par Hippocrate. Il s’est intéressé entre autres a la question
d’ephialtes, en proposant une alimentation spécifiquement déterminée
pour I’équilibre et la purification de la téte :

Quand survient un incube, quon commence par un vomissement ou une

purgation, qu’il soit affaibli par sa diéte, que sa téte soit purgée par des

sternutatoires et des gargarismes et qu’ensuite il soit enduit d'un onguent
d’huile de castor et de produits semblables a celui-ci, afin qu’il ne puisse aller

jusqu’a 'apoplexie. 268

En outre, Themison, né un peu plus tot que Rufus, nous rapporte
lexistence d'un nom supplémentaire pour désigner ephialtés, celui de
mviyadiov, qui révele 'action de I'étouffement. Themison était médecin et
fondateur de 1école méthodiste ou secte méthodique. Le manque
d’ouvrages sauvés, écrits par ses membres, rend 1’école et ses principes
élémentaires obscurs. Le seul ouvrage qui ait survécu est écrit par Soranos
d'Ephése, qui nous est parvenu par l'intermédiaire d'une adaptation latine
de Caelius Aurelianus. Ce dernier, médecin romain du Ve siecle, avait

apparemment une connaissance approfondie des idées des méthodistes,

2

68 . o1e

« Rufus dixit : Quando supervenit incubo, incipiatur a vomitu et purgatione et subtilietur
ejus dieta, et purgetur caput cum sternutationibus et gargarismatibus, et postea inungatur ex
castoreo et ei similibus, quod non possit pervenire ad epilepsiam ». Trad. Roscher, Wilhelm,

op.cit. p. 19.
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surtout de Themison et de Soranos, qui sont cités dans son extrait sur

incubus:
Some people have argued that the world « incubus » [= nightmare] derives from
a human shape or a likeness of it, others, from the apparition which besets the
patients-for they have the impression of something climbing and getting seated
on their chest. Yet Themison in book ii of his Letters calls it [sc the affection]
« pnigalion » because it chokes the patient. Again, some of the ancients called it
« ephialtes »; others [sc calle dit] « epiales » on the grounds that is reported to
be inimical to patients. It afflicts people continuously beset by intoxication or
indigestion. Now, if it occurs only once, so that after walking up it leaves no
pain or health complaint but the disturbance of sleep is all there is to it, we can
hardly call it an affection- just as ejaculation during one’s sleep (which the
Greeks call « onirogmos ») [55] does not qualify as an affection if it happens
once, but only if it is continuous and accompanied by discomfort of the body.
The aforementioned affection [sc incubus] is a prelude to epilepsia. For in the
treatise on Causes (which he called « Aitiologumenoi ») Soranus has shown

abundantly that it [sc incubus] is neither a god or a demigod, nor Desire. 269

L’extrait est particulierement important parce qu’il révise les
positions des représentants de I'’école méthodiste et en général de la
médicine gréco-romaine, comme par exemple les causes de 'indigestion, en
adoptant la position traditionnelle de la médecine grecque qui considérait
qu’ephialtés était un symptome pathologique. Plus précisément, en
reprenant les arguments de Soranos, Aurelianus indique qu'ephialtés n’est
ni un dieu, ni un demi-dieu, ni un cupidon. Ce point est trés important car
1l prouve, a contrario, que la mentalité populaire concevait le cauchemar
comme un dieu, un demi-dieu ou une entité représentant 'amour.

De plus, le passage est crucial pour la raison suivante: il fait le lien

entre les termes ephialtés, epiales a pnigalion, et ensuite a incubus, ce qui

** Caelius Aurelianus, Tardarum passionum, i. 3. Trad. Tecusan Tecusan, Manuela, The
Fragments of the Methodists: Methodism outside Soranus,Vol.1, Leiden, Brill, 2004, p.209.
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permet de considérer désormais le terme incubus comme la variante
romaine du grec ancien ephialtés (et du cauchemar en général). Enfin, une
derniere caractéristique intéressante est la suivante: lauteur, en
reprenant la position traditionnelle de la médecine de son époque, opére
un rapprochement entre le cauchemar et ’épilepsie. Oribase, médecin grec
de Julien I'’Apostat, qui a vécu IVe siecle de notre ere et qui a été
profondément influencé par les théories d’Hippocrate et de Galien, est plus
analytique au sujet de ce rapprochement:
Ce qu’on appelle cauchemar, n’est pas un mauvais génie, mais c’est tantot une
maladie grave, et tantdt un interprete sacré ou un serviteur d'Esculape; les
symptomes précurseurs du cauchemar sont 1'étouffement, la perte de la voix et
la sensation de pesanteur. On surveillera donc les commencements de ce mal;
car s’il traine en longueur, et s’il survient fréquemment la nuit, il annonce
quelque maladie grave, comme l'apoplexie, la manie ou I'épilepsie, quand la
cause du mal se porte vers la téte; caries gens qui ont le cauchemar présentent,
pendant leur sommeil, les mémes symptdémes qu'on observe chez les
épileptiques pendant le jour. On pratique une évacuation de tout le corps au
moyen d'une saignée et de purgatifs mais c'est surtout l'ellébore noir qui est
utile dans ce cas, pourvu qu'on ajoute a une drachme de ce médicament trois
oboles de suc de scammonée, et, en outre, quelque substance odoriférante,
comme l'anis, le daucus de Créte, ou le persil. Le purgatif sacré a la coloquinte
est aussi extrémement utile le régime devra étre ténu, et on évitera les aliments
flatulents. Le fruit de la pivoine convient également ; on donnera fréquemment

a boire, dans de I'eau, quinze noires de cette plante, aprés les avoir triturées.?70

7 Med., Collectiones medicae Lib. VIII, 2 : « [Tepi ébidAtouv. Ovk EoTiv 6 KAAOUpEVOG EDLAATNG
Saipwv kakoG, GAX O péV TIC VOoOG loxupd, 0 & VmodnTng iepog koi Oepdmwv AckKAnmTOv-
npooipia 8 EdidAtov tadtar mvi€, ddwvia, Pdpog. dudaxkTéov obv TO Sevov dpyxduevov-
Xpovicov yap kai ocuvex®d¢ VUKTOG EmMmInToV VOOTHA TL T®V HeydAwy, amomAndiov 1 poviov 1
gmAnPiov dyyéAdel, 6tav €mtl v kepaAnv depnton i aitia- doa yop ol EmAnmrikol ped’ nuépav,
Todta of &PlaATIKOl TAGYOUGL KOIUWHEVOL xpT) OOV Tépvovra PABa ko kabdpoelg
moapoAapfavovta kevodv GAov TO o®dpa Tod mAoYovtog- pdAlota 8¢ Ponbel tovtolg péAag
EAAEPBopOG, €1 Spaypn i 0ToD okappwviag pLioyels 0BoAovg Tpeig kai tiva TdV e0wddV, dvnoov,
dadkov, TeTpoceAvov. kad 1 S1d TG okvwviag & iepa peydAws BonOei- 1 8¢ Siauta Eotw Aemtn,
kod T0 duowdn PuAdrtecBot xpr). Ponbel §awtoic koi O TG MawViag KapmdG KOKKOUG O¢
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En cohérence avec l'esprit de la médecine, Oribase n’accepte pas la
représentation d’ephialtés comme démon. Cependant, dans cette citation
extraordinaire, il affirme qu’ephialtes est, non seulement un symptome
pathologique, mais également un serviteur d’Esculape. Cette information
évoque l'avis d’Artemidore, qui considere qu’ephialtés est le propheéete
d’Esculape - ce que nous expliquerons dans la derniére partie de notre
recherche. De plus, ces deux opinions semblent étre liées avec le
cauchemar d’Aurelianus présenté comme dieu, demi-dieu et cupidon.

En ce qui concerne les informations médicales, elles sont plus ou
moins similaires a celles des autres médecins déja évoqués. Les symptomes
sont les mémes et la maladie se déclare pendant la nuit. Toutefois,
Oribase note que quand la maladie dure longtemps et qu’elle est localisée
dans la téte, ephialtes est précurseur de manie, apoplexie et d’épilepsie.
Ensuite, il propose un régime alimentaire complexe, qui est focalisé sur
I'utilisation de deux graines: 1l'ellébore noir et la pivoine, déja cités dans
Pextrait de Paul d'Egine.

A propos de la premiere plante, I’hellébore noir ou rose de Noél
(Helleborus niger), de la famille des Ranunculaceae, nous savons qu'elle
était utilisée a plusieurs reprises, non seulement dans la médecine
traditionnelle mais aussi dans les croyances populaires. La plante en
question liait et chassait les démons, en Grece et dans d’autres pays de
I'Europe. Le mythe mentionne que le nom commun rose de Noél vient
d’une vieille légende, selon laquelle la plante a poussé dans la neige grace
aux larmes d’'une jeune fille qui n’avait rien a offrir a I’'Enfant-Jésus a
Bethleem. Dans 'antiquité, I'herbe était utilisée comme médicament contre

la folie et les troubles psychiques en général, phénomene qui explique

mevtekaidexa tovg péAavag atpipog ped Hdatog mivewy cuvexdg ». Pour la traduction cf.
Bussemaker; Daremberg. Charles, (Euvres d’Orivase, Vol. 5, Imprimerie Nationale, Paris, 1873,

P- 402- 403.
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éventuellement son action contre ephialtés. Plusieurs auteurs y font
référence, comme Hippocrate, Théophraste, Dioscoride, Aristophane,
Ménandre?71.

Oribase, dans un autre de ses livres, fait référence a cette herbe de
maniere plus exhaustive. Il souligne son action négative qui est due
principalement a ses substances toxiques. Mais il la considére comme un
médicament efficace contre un ensemble de maladies, surtout de la peau,
mentales et contre ephialtés lui-méme:

I1 convient contre la folie, la mélancolie, la podagre les douleurs chroniques

de la hanche, la goutte, 1'épilepsie, la paralysie, les vertiges par influence

divine, les maux de téte de longue durée, la stupeur de l'intelligence,

Yalphus, la lépre et toutes les autres maladies de la peau qui produisent

des efflorescences et la chute des cheveux et des poils de la barbe; il

convient encore a ceux qui sont étouffés pendant la nuit par le cauchemar

et aussi contre 1'hydrophobie, soit que les malades aient déja réellement
peur de l'eau, ou qu'il s'agisse de prévenir cette peur, en administrant une

potion dans l'intervalle. 272

La deuxiéme plante présentée par Paul d'Egine et Oribase était
apparemment encore plus liée au cauchemar et au combat contre lui et son
oppression nocturne. La pivoine (Paeonia officinalis) du genre Paeonia a
joué un role important dans la médecine gréco-romaine, tant et si bien
qu'elle a été identifiée par les Athéniens a la déesse-protectrice de la ville

et a été nommée Athéna Paeonia. Elle était appelée « reine des toutes les

7 Hp.Acut.23, Aph.4.13, Thphr. HPg.10.1, Dsc.4.148, Hp.Vict.1.35, Ar.V.1489, Men.69 (prob.l.),
Hp.Fract.a, Str.9.3.3.

7 Med., Collectiones medicae Lib.VII, 26, 177: « voofjuact p&v odv apudlel paviog,
peAoryxoAiaig, mToddAyoug koi toig kat ioyia xpoviolg aAynpact kod toig apbpiTikoic kod Toig
EmANTTOLG Kod TO1G mopamAféL kod Toig £vBeaoTikoig iAlyyolg kai kKePUANG TOVE® KEXPOVIOHEVOLG
Kod YVOUNG vwOpdtntt kad aAd® kai Aémpa, kai €1 Tt AAo kotd Séppa yivetou mepi te £§avOnotv
kod Pidwow tpixdv yeveiov kod kedDoANG appdlet 8¢ kod toig VUKTwp VMO TOD EPLdATOU
mviyopevolg kai toig dedotkdaot To Héwp, dtav te 10N dedoikwat, kKoi Bote peTadd MOVTUG HNKETL
deioow ». pour la traduction cf. Bussemaker; Daremberg. Charles, (Euvres d’Orivase, Vol. 2,
Imprimerie Nationale, Paris, 1854, Cf. p. 137.
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herbes » par un poete bucolique du IIle siecle et était lié a Sirius2?3. De
plus, elle est mentionnée par Dioscoride et Theophraste, qui nous informe
que la plante apparait sous un deuxiéme nom, celui de yAukioidn. L’auteur
se réfere a Platon, ainsi qu’a Hippocrate, en lui attribuant des propriétés
laxatives et anticonvulsives, qui permettent de prévenir 1’épilepsie?’. Les
vertus pharmaceutiques de la plante sont notées par le médecin,
pharmacologue et botaniste grec du Ier siecle, Pedanius Dioscoride dans
son ouvrage botanique important, De materia medica, ou il est signalé que
la plante facilite les accouchements, guérit les maux du ventre et de
lestomac, et -grace principalement aux graines noires- empéche les
attaques d’ephialtes?™. Quelques siecles plus tard, le physicien omniscient
et médecin byzantin du Ve siecle, Aétios d'Amida, mentionne un autre nom
de la pivoine: celui d’ épraldtia ou épradteia®®.Cette appellation semble
indiquer la capacité de la plante a prévenir les agressions nocturnes
d’ephialtes. En raison du manque de sources, il est difficile de savoir si la
plante était utilisée uniquement dans la médecine conventionnelle et non
conventionnelle de I'’Antiquité comme un médicament contre 1'ephialtés
pathologique, ou également comme un moyen apotropaique contre le
démon ephialtes. Cependant, une référence de Viribus Herbarum, ouvrage
d’auteur anonyme, signale que I”"E@uaAtelov, plante rare qu’on trouve sur le
Mont d’Olympe, protege contre les sortileges et les envolUtements, les
terreurs et les démons, les horreurs de la fievres de la nuit et de la
journée?™”,

De plus, un extrait de I'Histoire Naturelle de Pline renforce l'idée

d’'une pivoine apotropaique. Dans le XXVe livre, il est précisé:

i Ameis, Karl Friedrich, Poetae bucolici et didactici: Theocritus, Bion, Moschus, Editore
Ambrosio Firmin Didot, Parisiis, 1862, p.176.

o Goulandrh, Nikh, « Paiwnia, ‘Pasawn Votanewn Vailhida’ », Kathhmerinh, 26-09-04.

” Dsc.3.140.

7 Aét.1.84: « 'ukucidne f| mauwvia. Tavtny kad mouwviav kai tevtdéfopov kod

édplodtiov ovopadouct. Aemtopepnc 8€ 1 Pido kod Enpovtikn ko petpiwe Oeppn».

7 Anonymus de Viribus Herbarum, Carminis de viribus herbarum fragmentum. 161.
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L'herbe nommée paeonia est celle dont la découverte est la plus ancienne. Elle
garde le nom de celui qui l'a trouvée: quelques-uns l'appellent pentorobon;
d'autres, glycyside (pivoine officinale, poeonia officinalis, L.). C'est encore une
des difficultés que les mémes plantes aient différents noms dans les différents
pays. Celle-ci croit sur les montagnes couvertes de bois; la tige a quatre doigts
d'intervalle d'un nceud a un autre; elle porte a son sommet quatre ou cinq fruits
ressemblant aux noix grecques (amandes) ; ces fruits renferment beaucoup de
graines rouges et noires. Cette plante est un préservatif contre les illusions
nocturnes causées par les faunes (cauchemar). On recommande de l'arracher
pendant la nuit, parce que si 'on est apercu par le pivert, il attaque aux yeux,

pour la défendre, celui qui la cueille.””®

2. Incubus

a. Incubus et la medecine

La narration de Pline reprend plusieurs arguments de la médicine
antique, basés soit sur certains traités spécifiques, soit sur des sources et
des traditions communes. On note pourtant ’'auteur ne se sert ni du nom
ephialtées ni du nom latin incubus. Il remplace les deux noms par le faunus,
choix qui évoque l'identification entre les divinités champétres et ephialtés
- Incubus, exposée plus haut, prouvant que cette relation était répandue

dans 'Antiquité. Elle est mentionnée, comme on ’a démontré, par Maurus

7 Lib. XXV, 10: « Vetustissima inventu Paeonia est nomenque auctoris retinet, quam quidam
pentorobon appellant, alii glycysiden. nam haec quoque difficultas est, quod eadem aliter alibi
nuncupatur. nascitur opacis montibus, caule inter folia digitorum IIII, ferente in cacumine
veluti Graecas nuces IIII aut V. inest his semen copiosum, rubrum nigrumque. haec medetur et
Faunorum in quiete ludibriis. praecipiunt eruere noctu, quoniam, si picus Martius videat,
tuendo in oculos impetum faciat ». Pour la traduction, cf. LITTRE, Emile, Histoire Naturelle de
Pline, Vol.2, Firmin Didot, Paris, 1860., p. 170.
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Servius Honoratus, grammairien paien du IVe siecle, qui signale que
inuus est pan, appelé en grec ephialtes, en latin incubus et a la fois faunus-
fatuus?™. Ces informations sont reprises par le poete latin du Ve siecle,
Rutilius Claudius Namatianus, dans son ouvrage Itinerarium?s0,

Le mot était connu des grammairiens. On le trouve dans ’Appendix
Probi?®!, une sorte de compilation d'«erreurs» fréquentes dans la langue
latine écrite de I'époque, qui date du Ille siecle, et qui est attribuée a
Valerius Probus. Plus tard, il est mentionné par Cledonius Romanus282,
grammairien latin du Ve siecle, qui a vécu a Constantinople, et qui fournit
des informations similaires a celle de Servius, en considérant incubus
comme synonyme de inuus, type latin du grec Pan, donnant aussi la
déclinaison du mot.

Ce nom est d’ailleurs mentionné par un autre grammairien de
Byzance, Eutyches Grammaticus dans son ouvrage Ars de verbe, prouvant
ainsi que le mot était connu également en Europe orientale et grécophone,
ou le terme ephialtes était traditionnellement utilisé?®3. Le phénomeéne
contraire - utilisation du mot ephialtes au lieu d’incubus - apparait
souvent dans I’Ouest. Le cas le plus connu est celui de Macrobe.

Né a la fin du IVe siécle en Numidie, 'auteur latin a exercé une
influence majeure pour les traités médiévaux qui concernaient les réves,
grace a son Commentaire du Songe de Scipion. Composé de deux livres,
son ouvrage tente, a l'aide de critéeres néoplatoniciens, une analyse
exhaustive des chapitres 9 a 29 du livre VI de De Republica de Cicéron. Il

commence par une catégorisation des genres des songes, qui sont d’apres

7 Hagen, Herman; Thilo, Georg, In Vergilii carmina commentarii, Teubner, Lipsia, 1881, p. 109.
. Castiglione, Giuseppe, Rutilii Numatiani Galli Itinerarium, Accoltus, Rome, 1582, p.74.

** Prob. inst. gramm. [V 121, 31.
** Cledon. gramm. V 35, 24.

*® Eutuch. gramm. V 454, 23.
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lui, au nombre de cing: le songe proprement dit, la vision, l'oracle, le réve,

et le spectre?%. A propos de ce dernier, 'auteur mentionne:
Quant au spectre, il s'offre a nous dans ces instants ot 'on n'est ni parfaitement
éveillé, ni tout a fait endormi. Au moment ot nous allons céder a l'influence des
vapeurs somniféres, nous nous croyons assaillis par des figures fantastiques,
dont les formes n'ont pas d'analogue dans la nature ; ou bien nous les voyons
errer ¢a et la autour de nous, sous des aspects divers qui nous inspirent la gaieté
ou la tristesse. Le cauchemar (emidAteq) appartient a ce genre. Le vulgaire est
persuadé que cette forte pression sur l'estomac, qu'on éprouve en dormant, est
une attaque de ce spectre qui nous accable de tout son poids. Nous avons dit
que ces deux genres ne peuvent nous aider a lire dans l'avenir; mais les trois

autres nous en offrent les moyens.?%

Il est remarquable que Macrobe ne se serve pas du mot incubus,

mais de son synonyme grec ephialtés, qu’il nomme spectre, parce que le
. 90 D ’ A

peuple croit qu’il apparait sous la forme d’'un fantome pour oppresser ses
victimes. En étudiant cette croyance d’'un point de vue scientifique, il
considere que cette approche est vulgaire et il renie toutes les idées
concernant la nature prophétique du cauchemar. Bien au contraire, il
Paborde comme les médecins et les naturalistes, a savoir comme un

phénomene dG a des causes naturelles, plus spécifiquement a l'influence

** Cette classification fut connue pendant le Moyen Age. Par exemple elle est utilisée par Jean
de Salisbury et Alcher de Clairvaux.

285 . . . S . .
Commentariorum in Somnium Scipionis, Sectio III: « ¢pavtacpo uero hoc est uisum cum

inter uigiliam et adultam quietem in quadam, ut aiunt, prima somni nebula adhuc se uigilare
aestimans, qui dormire uix coepit, aspicere uidetur irruentes in se uel passim uagantes formas
a natura seu magnitudine seu specie discrepantes uariasque tempestates rerum uel laetas uel
turbulentas. in hoc genere est emiaAte¢ quem publica persuasio quiescentes opinatur inuadere
et pondere suo pressos ac sentientes grauare. his duobus modis ad nullam noscendi futuri
opem receptis, tribus ceteris in ingenium diuinationis instruimur. et est oraculum quidem cum
in somnis parens uel alia sancta grauisue persona seu sacerdos uel etiam deus aperte
euenturum quid aut non euenturum, faciendum uitandumue denuntiat. uisio est autem cum
id quis uidet quod eodem modo quo apparuerat eueniet. » Trad. NISARD, Charles, Macrobe
(oeuvres complétes), Varron (de la langue latine), Pomponius Méla (oeuvres complétes),
Firmin-Didot et Cie, Paris, 1883, p.14.
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des vapeurs somniferes. Cependant, 1l n’approche pas le cauchemar comme
un phénomeéne purement médical, mais médico-onirique. Cette perspective
a influencé plusieurs savants du Moyen-Age. « Si le Commentaire sur le
Songe de Scipion est recopié et glosé au Haut Moyen-Age, la classification
des réves de Macrobe ne commence a étre commenté et étudié intensément
qu’a partir du XIIe siecle. Les glossateurs, a commencer par Guillaume de
Conches, donnent une tournure médicale a I'éphialte macrobien. Si
Macrobe suggere déja que I'éphialte est un réve purement naturel, il
n’identifie pas de causes psychiques; I’éphialte est pour lui simplement un
réve lié a un état de conscience et sans danger particulier. Les glossateurs
associent I’éphialte au contraire a une condition pathologique qui peut
méme entrainer la mort » 286,

Ce grammairien et philosophe francais du XII¢ siecle soutient que,
pendant le sommeil, loppression des organes vitaux comme le cerveau et le
ceeur, par les ventricules antérieurs du cerveau ou par le foie, la vésicule
biliaire et I'estomac, provoque la sensation principale du phénomeéene du
cauchemar, celle de la suffocation. Un point remarquable est que
Guillaume de Conches utilise de la méme maniére le terme ephialtés (dans
son commentaire sur Macrobe), mais aussi le terme incubus (dans la
Philosophia Mundi et le Dragmaticon)?8”. L'identification de deux termes
pendant le Moyen Age est attestée également dans une glose de la fin du
XIeme siecle : « Effialtes, id est incubi, id est inde aliquis dormiens
sentiens opprimitur » 288,

Le terme ephialtes était employé pendant le Moyen Age, surtout
dans les ouvrages qui examinaient méme partiellement la notion de réve et
qui étaient basés sur le traité de Macrobe. Il est utilisé par Jean de

Salisbury dans son Liber de Policraticus et par Alcher de Clairvaux dans

2

% Van Der Lugt, Maaike, Le Ver, le Démon et la Vierge, Les Belles Lettres, Paris, 2004, p. 323 sq.
28
" Glosae super Macrobium, ad I, iii, 7.
288
ms. BAV, Vat. Lat. 1546, fol. 11, cité par White, A. , Glosses..., t. 2, p. 267.
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son Liber de Spiritu et anima. 11 apparait également dans le Liber de
thesauri occulti du savant italien qui vivait a Constantinople, Pascalis
Romanus, ouvrage d'interprétation des réves écrit a la fin du XIIeme siecle.
La, grace a une connaissance profonde de 'oeuvre macrobienne, 'auteur
reprend la classification en somnium, visio, oraculum, insomnium, visum,
et a propos du cauchemar, il signale: « que chez des personnes en bonne
santé l'incube peut également étre provoqué ‘accidentellement’ par des
stimuli externes, comme la literie pesant sur la gorge» 2% . D’ailleurs, il
ajoute que l'incube est un réve et non pas un petit animal illustré comme
un satyre qui étouffe les dormeurs pendant la nuit, comme le vulgaris

opinio soutient.

b. L’incubus n’est pas un monstre : contre le vulgaris opinio

Dans cette analyse médico-onirique, qui est basée sur l'extrait relatif de
Macrobe, Pascalis présente 'opinion publique selon laquelle I'ephialtes est
un animal qui ressemble aux satyres. Cette référence a I'opinion populaire
rappelle la pratique commune aux médecins de 'Antiquité comme Soranus
et Oribase, qui présentent 'approche vulgaire d’ephialtés comme un dieu,
un demi-dieu, un prophete ou un serviteur d’Esculape et un cupidon. Cette
pratique est également observée pendant le Moyen Age : d’un c6té dans les
ouvrages qui concernent les réves (principalement basés sur Macrobe, qui
n’était pas médecin ou naturaliste, mais philosophe et philologue - par
conséquent les traités influencés n’étaient pas de caractére médical), d'un
autre coté dans des traités médicaux. On trouve un exemple de ce type
dans I'ceuvre du représentant important de la médicine de Montpellier du
XIIIe-XIVe siecle, Bernard de Gordon. Dans son Lillium médicine, il

rapporte:

289 _ ., . .
Liber thesauri occulti, 10.
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Incubus est un fantasme qui, pendant le sommeil oppresse le corps, perturbant
le mouvement et la parole. Incubus est le nom d'un démon et c’est la raison
pour laquelle certains pensent que lorsque l'incube est directement au-dessus
du corps humain- surtout si 'homme est allongé sur le dos-, par le fait d'une
influence corrompue, il pese sur le corps a tel point que le patient a 'impression
de s’étouffer. Lorsque cela survient aux nourrissons, ils s’étouffent souvent,
parce qu’ils ne peuvent soutenir une si grande corruption ; telle est 'opinion des
théologiens. Mais le vulgaire (vulgares) pense que c’est une vieille femme
(vetula) qui foule (calcans) et comprime le corps : il n’en est rien (quod nihil

est). Les médecins ont une meilleure opinion.2%0

Par conséquent, selon Bernard, I'opinion médicale est meilleure que
lopinion du peuple qui est vulgaire et qui n’aborde pas l'incubus comme un
symptome pathologique, mais comme un démon. Ce démon a l'apparence
d’'une vieille femme. Cette référence remarquable correspond au
cauchemar-sorciére (hag) de la mentalité populaire. On signale d’ailleurs
que cette vieille femme est liée a 'action du foulage, qui est illustrée par le
verbe calcare.

Pour le médecin francais, qui représente 'esprit «illuminé», la vérité
se trouve dans l'influence qui, quand elle est prévenue de la position a la
renverse de I'endormi, provoque des perturbations du mouvement et de la
parole, ainsi que des étouffements aux adultes et surtout aux nourrissons.
Dans un autre point, Bernard nous informe a propos des causes, externes
et internes : « as external causes, Bernard of Gordon mentioned a sudden
cooling off of the head, or full stomach:; as internal causes, corrupted
humours blocking the circulation of spirits in the vital organs- the hear

and the brain. He prescribed different cures for each cause, and he

*° Bernard de Gordon, Lilium medicine, II, 24. Pour la traduction cf. Van Der Lugt, Maaike,
op.cit. p. 329.
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especially recommended a friend sitting by the patient’s bedside and
walking him up whenever an incubus crisis occurred?9! »,

Ces 1dées rappellent fort celles que mnous avons présenté
précédemment sur 'ephialtés, comme par exemple les idées d’Oribase
(dont I'encyclopédie a été traduit en latin deux fois au VIe siécle et a été
largement diffusée), et de Paul d’Egine (dont l'encyclopédie a été traduit
probablement au IXe siécle). Elles rappellent également les opinions sur
incubus des médecins latins comme Rufus, Scribonius Largus
(Compositiones) et Marcelus Empiricus (De medicamentis Liber ). Ces
théories ont graduellement pénétré dans le monde nouvellement créé de
I'Occident médiéval. Elles ont d’abord été exposées grace a Gaiopontus, qui,
au XIe siecle, a tenté une analyse d’incubus selon les modeles Gréco-
romains?92,

Pour lui, le probléme de I'étouffement est di au déséquilibre des
humeurs (excés du sang et des mauvaises humeurs) ainsi qu’a une
malnutrition. Pour éviter cette maladie, ce médecin de Salerne propose une
alimentation, comme d’ailleurs ces prédécesseurs, ainsi quune série de
pratiques, comme de tirer les cheveux du patient ou de jeter de I'eau froide
sur son visage. De plus, il soutient que le patient doit dormir sur le coté,
parce que le sommeil sur le dos augmente les possibilités d'une agression,
avis également exprimé plus tard par Bernard de Goron et par de
nombreux médecins, méme actuellement. La méme approche dincubus
comme probléeme localisé dans la téte, en raison dun probleme de
malnutrition, de déséquilibre des humeurs et d’exces du sang, est adopté

par Rhazes (IXe) et Avicenne (XIe siécle)293.

*'Van Der Lugt, Maaike, « The Incubus in Scholastic Debate : Medicine, Theology and Popular
Belief », dans Biller, Peter ; Ziegler, Joseph, Religion and Medicine in the Middle Ages, York
Medieval Press, York, 2001, pp. 176- 177.

29,

’ Gariopontus, Passionarius v. 17.
* Rhazes, Liber ad Almansorem IX. 12, fol. 148v. ; Avicenne, Canon IIl.i.5.5, fols. 191vb-192ra.
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Le nouveau domaine de la médecine médiévale, en plein
développement, mais essentiellement basé sur des sources gréco-romaines
et arabes, a souvent été préoccupé par cette question. Arnaud de
Villeneuve, le médecin, alchimiste, astrologue et théologien éminent du
XIIIe siecle, I'un des premiers docteurs de Montpellier, identifie ephialtes
et incubus: «Incubus in latino et ephialtes in graec, passio est ab
accidente denominata, quoniam patients aliquid opprimens decumbere vel
superiacere, sibi dormiendo, existimat » 294,

Pendant la méme époque, Guillaume de Salicet, médecin et
professeur a 1’école médicale reconnue de I'Université de Bologne, fait
référence aux causes, aux symptomes et a la guérison d’incubus??.
Parallelement, un autre médecin italien, Gentile da Foligne, partage les
mémes idées dans son ouvrage Super Canonem Avicennae??¢. D’ailleurs,
l'ouvrage influent de Bernard de Gordon, Lilium date de la méme période.
Soit en connaissant cet ouvrage, soit non, le médecin italien, Antonio
Guaineri, plus tard, a la fin du XVe siecle, dans son ouvrage De
egritudinibus capitis, aborde le cauchemar comme une maladie mentale,
en opposant l'interprétation scientifique a la croyance populaire qui
désigne le cauchemar comme démon et vetula. Il fournit des informations
particulierement intéressantes: « Dans son Traité sur les Maladies de la
téte, Antonio Guaineri, éléve de Jacques de Forli (qui ne semble pas avoir
laissé de discussion sur l'incubus) et par ailleurs auteur dun traité
important sur les maladies des femmes, supprime la distinction entre
théorie théologique et opinion commune. Tant l'idée selon laquelle la
suffocation nocturne est causée par un démon, que celle selon laquelle est
causée par une vetula, sont caractérisées par lui comme des croyances

populaires. Guaineri note que les gens de sa région (nostri vulgares)

** Arnau de Vilanova, De parte operative, dans Opera Omnia (Basel, 1585), 289- 290.
* William of Saliceto, Summa conservationis et curations 16.

296

*” Gentile da Foligno, Super Canonem Avicennae, ad IIl.i.5.5.
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appellent ces vieilles femmes striae - mot commun pour sorciere-, ou
zobiane, un terme qui semble bien plus local. Il ajoute que les zobiane sont
non seulement censées tuer les nourrissons mais aussi se transformer en
chats » 297,

Ces éléments dérivent des traditions locales qui entouraient
Guaineri. Nous apprenons que les vieilles femmes qui agissent comme
cauchemars, apparaissent sous la forme des chats. Le peuple les nomme
striges (en les intégrant dans la catégorie des sorciéres) ainsi que zobiane,
nom qui semble pour I'instant inexplicable?98, La pratique principale de ces
femmes n’est pas seulement de provoquer des cauchemars et de se
transformer en chats, mais également de se manifester en tant que striges
et de tuer des enfants. Un peu plus tot, a la moitié du XVe siecle, le
scholiaste d’Avicenne, Jacques Despars, exprime des 1idées similaires dans
son ouvrage Commentarius in Canones Avicennae:

Despars décrit les symptomes et les causes de I'incube de maniére traditionnelle,

et insiste sur le caractere illusoire de I'agresseur nocturne. Qualifiant I'incubus

comme une visio vana et une apparitio falsa, il rejette avec mépris 'opinion de

« certains simples d’esprits et idiots, qui croient qu’ils ont été piétinés par une

petite vieille ou par une béte et que le peuple appelle calcamara.??

Ici, incubus est traité comme une vision vide ou une fausse
apparition, création de 'imagination des gens simples d’esprit, qui croient
étre piétinés par une vetula (comme dans les cas de Bernard et de

Guarneri) ou par une béte (comme dans le cas de Pascalis Romanus). Ils

*7 Antonio Guaineri, De egritudinibus capitis, 6. Cf. Van Der Lugt, Maaike, Le Ver, le Démon et
la Vierge, Les Belles Lettres, op.cit. pp. 330.

*® Cette identification entre le cauchemar et Zobiana sera prouvée ensuite- dans la troisieme
partie- significative.

> Jacques Despars ,Commentarius in Canones Avicennae, 111, fen 1, tr. 5. Chap. 5: « Apparet
enim patienti hunc morbum quod aliqua vetula vel aliqua bestia sibi superiaceat et suffocet
ipsum. Solet autem vulgo calcamara vocari ». Cf. Van Der Lugt, Maaike, Le Ver, le Démon et la
Vierge, op.cit. pp. 330.
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donnent le nom calcamara -qui dérive évidemment du verbe calcare et du
nom mara- a cet étre surnaturel, qui précede le cauchemar et qui prouve
Pexistence du cauchemar comme synonyme d’incubus et d’ephialtes, dans
les traditions populaires francaises depuis tres longtemps. Calcamara et
incubus sont identiques. Ensuite, nous constatons qu'a 1’époque de
Guaineri et de Despars, le nom calcamara, ainsi que les précédents stria et
zombiana, sont actifs dans les croyances populaires, contrairement au nom
incubus qui n’était pas utilisé dans le folklore. En outre, Van der Lugt
soutient dans ses bons travaux sur le cauchemar « scholastique» que:
« After refuting the popular belief, Despars moved on to the opinion of the
theologians. Bernard of Gordon had attributed to them the idea of a non-
sexual oppressing demon. Despars did not follow his illustrious predecessor
on this point, but rather copied the entries incubus and pilosus from John
Balbi of Genoa’s extremely well known and influential encyclopaedic
dictionary, the Catholicon (1286), which in turn had copied Thomas
Aquinas. In doing so he introduced the notion of the sexual incubus into
the medical debate » 3%,

Nous avons examiné un ensemble de sources relatives au couple
ephialtes-incubus, tirées de la littérature, de l'interprétation et de la
théorie des réves, et surtout de la médecine. A l'exception des cas
d’Artemidore et de Paul d'Egine, Paction sexuelle du cauchemar reste
inapergue, phénomene qui étonne le lecteur contemporain, imaginant le
cauchemar -et surtout l'incube- comme un démon sexuel par excellence.
Dans le domaine médical, plus particulierement, rien n’est dit a ce sujet. Il
faut attendre la fin du XVe siecle pour découvrir quelques traités qui font
référence a une attaque cauchemardesque sexuelle. On trouve un exemple
de ce type dans 'ouvrage de Practica seu exposition noni libri Almansoris,

du scholiaste italien de Razés, Giovanni Arcolano :

> Van Der Lugt, Maaike, « The Incubus in Scholastic Debate : Medicine, Theology and Popular
Belief », op.cit. p. 196.
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In his commentary on the ninth book or Rhazes’ Liber ad Almansorem, Arcolano
explained first that the disease was called incubus because it made the sleeping
person feel ‘as if a heavy fantasy lies down on him and sleeps with him’, a hybrid
definition that combined both the sense of oppression and of sexual intercourse.

All along, Arcolano oscillated between tha definition of the suffocating and the

sexual demon 201,

c. Le nouveau incubus: la théologie et la sexualité du

cauchemar

Comme d’autres avant lui, Arcolano propose des remedes contre le
symptome d’incubus et accuse 'esprit populaire, puisque I'endormi imagine
lapparition d’'un fantome lourd, qui se couche sur lui comme s’il couchait
avec lui. La référence indéniable a la sexualité du cauchemar est combinée
a des citations d’Augustin et de Thomas d’Aquin ainsi qu’a des idées
comme succubus, la semence subtilisée, les géants bibliques, les corps
assumés des démons. Tout ceci fait partie des théories du débat scolastique
du Moyen Age, surtout par rapport a incubus, question qui a préoccupé
plusieurs théologiens. En schématisant, nous pourrions supposer
Iexistence de deux types principaux d’incubus pendant le Moyen Agei le
médical-pathologique, sous-catégorie dont fait partie le cauchemar-incubus
des traités des réves, et l'ecclésiastique. Avec le texte d’Arcolano, nous
constatons qu'a la fin du Moyen Age, les deux catégories sont rapprochées.

Cette déstabilisation est le résultat d'une opposition de longue durée.
Pour la médecine, incubus n’était pas un démon -ou un dieu, un demi-dieu,
un cupidon, un prophete d’Asclépios, un animal, un satyre, une sorciere-

mais un phénomeéne pathologique, principalement da a un déséquilibre des

> Van Der Lugt, Maaike, « The Incubus in Scholastic Debate : Medicine, Theology and Popular
Belief », op.cit. p. 196.
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humeurs, exprimé comme une maladie mentale accompagnée de fievres, de
frissons, d’épilepsie, symptoémes guére liés a la sexualité (vu que le
cauchemar était un symptome et non pas un sujet démoniaque actif). Il
pouvait étre prévenu et guéri grace a une alimentation stricte - et non par
des moyens métaphysiques. Aux antipodes de ces théories, I’Eglise
percevait Iincubus non pas comme une pathologie rationnellement
explicable, mais comme une entité complexe.

Les textes d’Augustin, de Jérome et d’Isidore sont a l'origine des
théories ecclésiastiques a propos d’incubus. La, ce dernier, défini comme un
synonyme des démons paiens- faunus, dusius, inuus, silvanus etc., agit de
maniere sexuelle. Apparenté aux faunes et satyres, il apparait comme
démon du désert et de la Tentation de Saint-Antoine, dans le Vita Sancti
Pauli Eremitae de Saint Jérome3’2, Deux siecles plus tard, au début du
Moyen Age, le pope Grégoire dans son Moralia Iob3%3, décrit incubus
comme pilosus et onocentaure, a savoir un monstre velu apparenté a pan,
hybride entre 'ane et 'homme. Depuis la fin de 'Antiquité tardive et les
débuts de 'ere médiévale, la tendance selon laquelle incubus était décrit
comme un démon en forme de bouc avec des désirs sexuels intenses, avait
prédominé au sein de la littérature patristique. Les écrits de ces autorités
illuminées ont constitué une source d’idées élémentaires et une base
infaillible pour les écrivains postérieurs. Ainsi, a l'aube du nouveau
millénaire, le moine et chroniquer Raoul Glaber croise un démon au pied
de son lit, qui rappelle fort les descriptions patristiques:

Je vis au pied de mon lit un petit monstre noir a forme humaine. Il avait, autant

que je pus le reconnaitre, le cou gréle, la face émaciée, les yeux tres sombres, le

front bas et ridé, le nez aplati, la bouche énorme, les léevres épaisses, le menton

court et effilé, une barbe de bouc, des oreilles droites et pointues, les cheveux

- Hieronymus - Vita Sancti Pauli Eremitae, 8.
* Moralia Tob, XXXIV.
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raides et broussailleux, des dents de chien, la crane en pointe, la poitrine et le

dos en bosse, les vétements sordides. 11 s'agitait, se démenait avec furie. 304

De la méme maniere, Thomas d’Aquin dans sa Summa Theologica répond a

la question des rapports des anges avec les réalités corporelles en

s’appuyant sur la base solide d’Augustin:
A proprement parler, les anges ne mangent pas: manger cest prendre une
nourriture qu'on peut transformer en sa propre substance. [...] Mais les anges
non seulement n’assimilent pas la nourriture prise aux corps qu’ils ont assumés,
mais ces corps ne sont pas naturellement tels qu’ils puissent assimiler des
aliments. Ils ne mangent pas réellement, mais ce qu’ils font représente la
manducation spirituelle. [...] Si Abraham offrit de la nourriture a des anges,
c’est qu'il les regardait comme des hommes ; cependant c’est Dieu qu’il adorait
en eux, parce qu’il était en eux « comme il est d’'ordinaire dans les prophetes »,
selon S. Augustin.
S. Augustin répond : « Beaucoup assurent avoir expérimenté ou avoir entendu
dire par ceux qui 'avaient expérimenté, que les sylvains et les faunes (ceux que
le vulgaire appelle incubes) se sont souvent présentés a des femmes et ont
consommeé l'union avec elles ; aussi vouloir le nier parait I'imprudence. Mais s’il
s’agit des saints anges de Dieu, ils n'ont pu en aucune maniére tomber ainsi
avant le déluge. Il faut donc entendre par ‘le fils de Dieu’ les fils de Seth qui
étaient bons ; et par ‘filles des hommes I'Ecriture désigne celles qui étaient nées
de la race de Cain®*. Il ny a pas a s’étonner que des géants soient nés de telles
unions ; au surplus, ils n’étaient pas tous géants ; mais les géants étaient alors
beaucoup plus nombreux que dans les temps postérieurs au déluge. »
Cependant, si certains hommes naissent des démons, ce n’est pas au moyen
d’'une semence émise par ceux-ci, mais par la semence d’'un autre homme qu’ils
ont recueilli, de telle sorte que le démon qui est succube d'un homme se fasse

I'incube d’'une femme. De méme, ils utilisent les semences d’autres étres pour

** Cite par Calmette, Joseph, L'effondrement d'un empire et la naissance d'une Europe, IXe - Xe
siécles, Paris, Aubier, 1941, p. 209 sq.
* Le philosophe se réfere au passage de Genese VI. 4.
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produire certaines générations, comme dit S. Augustin ; et ainsi celui qui est
engendré n’est pas fils du démon, mais de l'homme dont on a recueilli la

semence. 306

Thomas utilise alors I'extrait augustinien et pose en fonction de ce
texte trois questions par rapport a la manducation des anges, la naissance
des géants (qui se référe au passage reconnu de la Genése) et enfin la
génération démoniaque. Cette derniére concerne directement notre
recherche, vu que «le discours scolastique sur la génération démoniaque a
un acteur principal, incubus, démon spécialisé dans la fonctions sexuelle et
procréatrices’7.

Thomas accepte plus précisément la théorie de l'insémination
artificielle avec du sperme humain: les démons, prennent des formes
différentes et alternent : ils s’agitent en premier lieu comme succubus,
autrement dit en tant que démons féminins, pour voler le sperme, et
ensuite comme incubus, pour le transmettre dans la victime féminine.

En réalité, le terme succubus, nom masculin qui dérive des mots sub,
sous, et cubare, coucher, a savoir « qui couche sous » ou « étre couché sous
» 5 et qul renvole au mot succuba, concubine, est une création médiévale.
Son utilisation n’apparait qu’a la fin du XIIe siecle et ne devient courante
qu’au cours de la seconde moitié du XIIle siecle. Il est utilisé par Gautier
Map dans son De nugis curialium?®’. De toute évidence, le mot ne pas fait
partie des traditions populaires. Il était employé pour servir les intéréts de

la théologie qui a trouvé en lui la variante féminine de I'incubus. Ainsi, le

- Question 51. Saint Thomas, Somme théologique, Vol. 1, Paris, Ed. du Cerf, 1984, p. 521 sqq.

* Van Der Lugt, Maaike, Le Ver, le Démon et la Vierge, op.cit. p. 192. Pour la relation entre
incubus et la procration demoniaque, cf. Kiessling, Nicolas, The Incubus in English Literture :
Provenance and Progeny, Washington, Washing State University Press, 1997. La recherche
n’aborde incubus que sous I'angle de la procréation démoniaque mais parfois dans une fagon

défective et erronée.

- Gaulthier Map, De nugis curialium, II, 12.
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De Seruorum Dei beatificatione®® soutient que le passage reconnu de
Genesis (VI. 4.) fait référence aux démons incubi et succubi. Ces deux
sortes de démons peuvent souvent étre des aspects différents d'un méme
démon, idée qui est reprise plus tard par des théologiens comme Charles
René Billuart (Tractatus de Angelis ) et Saint Alphonsus Maria de Liguori
(Praxis confessariorum VII). Succubus y est considéré comme un incubus
féminin.

Le terme est utilisé de cette facon par Thomas, qui définit succubus
comme un conteneur de sperme. Il conserve la chaleur pendant le
transport, 1l sélectionne une femme i1déale et ensuite, il utilise le sperme
pour l'inséminer. L’enfant ne provient pas ainsi d'une conception
démoniaque mais de deux étres humains et d'une relation sexuelle
indirecte (par l'intermédiaire du démon). Ces idées de Thomas constituent
le point culminant des débats autours de la génération démoniaque et la
base de la pensée de plusieurs démonologues de I'époque postmédiévale. 11
suffit de donner 'exemple des Sprenger-Institoris qui, dans leur célebre
Malleus Maleficarum, publié a la fin du XVe siecle, mentionnent que:

Par des démons pareils, les actes sexuels de I'i'mpureté la plus honteuse

sont commis, non pour le plaisir mais pour l'infection du corps et de 1'ame

de ceux dont ils se font incubes et succubes. Ensuite au terme d'un acte
pareil, conception et génération parfaites peuvent étre réalisées par des
femmes : ils peuvent a 1'endroit requis du ventre de la femme approcher la
semence humaine de la matiére préparée pour elle. Tout comme 1ils
peuvent recueillir des semences d'autres choses pour d'autres effets. Dans
de telles générations, ce qu'on attribue au démon, c'est seulement le
mouvement local et non la génération elle-méme, dont le principe n'est pas

la puissance du démon ou du corps par lui assumé, mais la puissance de

> Benedicti papae XIV, Doctrina de servorum Dei beatificatione et beatorum canonizatione,
Liber IV, Pars i, c. 3.
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celul de qui est la semence. D'ou l'engendré est fils non du démon mais
q

d'un homme. 310

Cette image du vol de sperme et de I'insémination artificielle avec du
sperme humain, est déja exprimée avant Thomas. Plus précisément, elle
était déja citée par Albert le Grand3!!, Eudes Rigaud?31? et Bonaventure313,
qui soutiennent l'existence de démons créés a partir d’air et sans organes,
et ainsi incapables de produire directement du sperme.

Noua avons déja expliqué que Saint Augustin, a propos des incubus-
silvanus- dusius etc., considérait que « quelques Esprits revétus d'un corps
d’air (sont) capables d’avoir ce commerce avec les femmes». Cette
immatérialité du corps démoniaque, a établi une tradition importante dans
Pargumentation scolastique, exprimée principalement par les théoriciens
des corps assumés, de corpora assumpta d’apres Thomas d’Aquin. Les
démons sont incorporels et ainsi invisibles, mais pour une courte période,
ils peuvent se manifester par un corps d’air. Une autre méthode
d’acquisition de corps et d’apparition des démons incubus-succubus, est
d’entrer dans un cadavre et de l'animer. Raoul Ardent, le théologien
francais du XIIe siecle, fait référence aux miracles de Simon le Magicien,
qui a fait bouger la téte d'un cadavre. Il cite également une autre histoire
selon laquelle un compagnon de saint Hippolyte a été agressé par une
femme qui lui a montré son sexe pour le séduire et qui s’est transformée
enfin en cadavre, abandonné par le démon qui 'animait34. Ainsi, les
démons incubus-succubus utilisent des corps similaires, artificiels ou

adoptés, pour recevoir le sperme. Selon Thomas: « Si parfois certains

e Institoris, Henry; Sprenger, Jaques, Le Marteau des Sorciéres, Grenoble, Jerone Millon, 1990,
p. 149- 150.

™ Albert le Grand, In II Sent., dist. 8. art. 5.

* Eudes Rigaud, In II Sent., dist. 8. art. 2.

» Bonaventure, In II Sent., dist. 8. Parss 1, art. 3.

™ Raoul Ardent, Speculum universal, 111, 25.

167



hommes naissent des démons, ce n’est pas au moyen d’'une semence émise
par ceux-ci, mais par la semence d'un autre homme qu’ils sont recueillie,
de telle sorte que le démon qui est succube d'un homme se fasse l'incube
d’'une femme ». Par conséquent, le démon, d’abord en tant que succubus,
recueille le sperme produit par 'homme, et ensuite, en tant qu’ incubus, le
transporte et le transmet a la femme qui le recoit.

Ces 1dées sont en opposition avec la plus ancienne théorie de la
semence artificielle, exprimée surtout par Guillaume d’Auvergne dans son
Universo®'? (et partagée également par Hugues de Saint-Cher3!6 et Roland
de Cremone3!?). Selon lui, les démons n'ont pas d'organes et ne sont pas
capables de produire du sperme ou d’éprouver du désir sexuel, puisqu'ils
sont dépourvus de chair. De plus, l’incubat et le succubat dont les victimes
souffrent, ne sont que des fantasmes que les démons « implantent » dans
leur imagination. La seule facon par laquelle les démons peuvent générer
la vie est artificielle: ils peuvent féconder la femme, soit par le vent, soit
par une semence artificielle ou une semence animale, comme celle de 'ours
qui se méle facilement avec celle des hommes.

L’idée du sperme artificiel a été exprimée plus tot, au début du XIlIe
siecle, par Alexandre de Hales?®. Selon lui, le démon peut engendrer
comme un homme. Ces enfants seront des générations démoniaques.
Abélard considere possible une telle naissance, donnant vie a un enfant qui
provient corporellement du diable, mais mentalement de Dieu (I'enfant
survit grace a cette deuxiéme origine). Les satyres sont un cas similaires :
corporellement, ils évoquent le diable, mais mentalement, ils sont des

étres humains (comme latteste la Vie de Saint Paul de Jéréome). Gilbert de

*® Gauillaume d’Auvergne, De Universo, I, ii, 25.
e Hugues de Saint-Cher ,In II Sent., dist. 7.

7 Roland de Cremone, Summa II.

" Alexandre de Halés, In II Sent., dist. 8.6.
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la Porrée?!? exprime des idées similaires a celles d’Abélard, qui dérivent
probablement de leur professeur commun, Anselme de Laon, philosophe et
théologien frangais du XIe siecle. Dans son Liber pancrisis, ce dernier
signale que:
I faut remarquer que certains historiens attestent que les démons ont parfois
assumé des apparences humains (humanas figuras) faites a partir de l'air d’ici-
bas au moyen desquelles ils ont copulé avec des femmes et ont engendré des
enfants, qui ont été sauvés par la régénération du saint baptéme. Et il est
vraisemblable qu’en assumant ce corps aérien, les démons acquirent les
dispositions naturelles du corps (naturam et affectionem corpus), comme les
anges, pour lesquels il est dit- comme c’est le cas pour I'ange de Tobie- qu’ils
mangent et qu’ils effectuent beaucoup d’autres choses qui conviennent aux

hommes, aprés avoir assumé des corps d’air, mais ils le font sans péché. 320

Entre Anselme et Thomas, deux siécles s’écoulent pendant lesquels
les débats scolastiques arrivent a leur apogée. Nous allons achever ici
notre courte étude du cheminement dialectique, souvent labyrinthique, de
la théologie et philosophie scolastiques. En réalité, la question de
Partificialité du sperme du démon est un pseudo-probleme. Nous retenons
principalement que pour la théologie de I'époque, incubus est le démon
sexuel par excellence qui rentre en contact sexuel avec les femmes en les
fertilisant, et en n’étant guere lié aux paralysies du sommeil, aux
étouffements, aux alimentations et aux symptomes décrits par la médecine

de la méme période.

™ Gilbert de la Porrée, Sententiae, no. 31.

** Anselme de Laon, Sententie. Pour la traduction cf. Van Der Lugt, Maaike, Le Ver, le Démon
et la Vierge, op.cit. p. 244.
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d. Les enfants des incubes et Merlin ’Antéchrist

La question de la naissance surnaturelle et démoniaque vient d'une
époque précoce, notamment ce motif selon lequel un mortel et une entité
surhumaine s’unissent pour engendrer un enfant aux capacités
particulieres. Dans I’Antiquité, les cas similaires étaient nombreux. Au
Moyen-Age, les enfants nés de ces unions étaient pourtant démonisés et les
parents, qui étaient souvent des dieux ou des divinités, étaient considérés
comme des démons incubes. Le médecin francais du XVIe- XVlIle siecle,
Jourdain Guibelet nous donne une liste assez compléte de ces enfants
démoniaques dans son ouvrage Trois discours philosophiques:

Qu'un demon incubes non Jupiter fut pere d’'Hercules. Qu’Aeneas fut engendré

d’Anchise et d'un succube. Romulus d'un incube et de Rhea Silvia. Que le

serpent qui coucha avec Olympias femme de Philippes estoit un demon incube
qui fut pére d’Alexandre. Que Merlin en Angleterre fut ainsi engendré. Balderus
entre les Gots. Que les Huns tirent leur origine de quelques demons incubes,
qui engrosserent certaines femmes de la Gothie. Que Mellusine estoit un demon
succube, et que Servius Tullius roy des Romains fut fils d'un demon incube laris

familiaris filius, comme dit Pline. L'histoire en est assez notable... Et que I'on a

attesté le semblable de Martin Luther, qui a esté un des monstres de nostre

siecle.321

Héros comme Hercules, Enée, Romulus, rois comme Alexandre le
Grand, Servius Tullius ou méme Jules Cesare, tribus comme les Huns et
figures mythologiques comme Mélusine, étaient considérés comme des

enfants d’incubes. Le catalogue comprend méme des hommes religieux

™ Jourdain Guibelet, Trois discours philosophiques: Discours second du principe de la
generation de ’homme, chap. 18: Scavoir si les demons ont semence de laquelle puisse ester
engenderé un homme, pp. 201- 211; Cf. Beecher, Donald; Ciavolella, Massimo, Jacques Ferrand:
A Treatise on Lovesickness, Syracuse, New York, 1990, p. 515; Cf. Naudé, Gabriel, Apologie Pour
Les Grands Hommes soupgonnez de Magie, Pierre Humbert, Amsterdam, 1712, p. 313.
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comme Martin Luther ou des philosophes comme Platon, d’apres Delrio. La
figure centrale de ce type de naissance était Merlin, dont lorigine
démoniaque a pris des proportions considérables pendant le Moyen Age.
Ce dernier a préoccupé plusieurs écrivains et il est devenu un theme
majeur des débats scolastiques concernant la progéniture démoniaque.
Merlin apparait pour la premiere fois dans le Prophetie Merlini ou
Libellus Merlini de Geoffroy de Monmouth, ouvrage de 1130, qui précede
I'Historia Regum Britanniae -dont la Prophétie fait finalement partie,
intégrée dans son VIle livre- et qui comprend une série de prophéties
attribuées au magicien. Pour I'écrire, Geoffroy s’est basé sur De Excidio et
Conquestu Britanniae de Gildas, écrit au VIe siecle et sur 1’Historia
Brittonum de Nennius, écrit au IXe siecle. Ici, de toute évidence, Geoffroy a
tiré le personnage de Merlin pour ses deux ouvrages, Prophetie et Historia,
surtout inspiré par Ambrosius Aurelianus.
When Constantius III, known as Utherpendragon because of the insignia of the
Grat Caesars, saw the beautiful Cornish queen, he wished to possess her.
Although he was married to the beautiful regent Galla Placidia, he was across
the sea from her and unable to resist the tempting beauty of Igerna. He seduced
Ygerna and Ambrosius was conceived. Ygerna, aware of the Utherpendragon’s
power and possible repercussions of consorting with this great man, claimed
that he baby’s father is enshrouded in mist ; the father was an incubus, and
Ambrosius has no human father. Yet in reality, Ambrosius’s father is a Roman

consul 322,

Un tel lignage est attribué a Merlin, comme Geoffroy le mentionne
dans son Historia regum Britannie. La, le magicien est décrit comme un
batard démoniaque, enfant sans pere. Sa mere, d’origine royale, se retire
dans un couvent. Dans cet endroit sacré, elle concoit un enfant, mais

comme elle le déclare, elle ne sait pas qui est le pere. Le magicien Voltigern

- Reno, Franck, Historic Figures of the Arthurian Era, McFarland, Jefferson, 2000, pp. 136-137.
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donne la solution, en révélant que le pere de I'enfant est un incubus qui
apparaissait a la mere comme un bel homme qui disparaissait tout de suite.

Ces ouvrages, rapidement répandus dans le monde médiéval, étaient
la base pour la composition d’autres livres: le Roman de Brut de Wace,
écrit a la moitié du Xlle siecle, dont le contexte narrative est tiré de
I'Historia regum Britannie, la Prophetia Anglicana d’Alain de Lille,
commentaire sur les Prophetie Merlini de Monmouth, écrit a la deuxieme
moitié du XIIe siecle, et enfin le plus important, le poeme Merlin, écrit a la
fin du Xlle siecle par le poete Robert de Boron.

Une petite partie de 'ceuvre du poéte nous est parvenue, également
sous sa forme prosaique, dans le Petit cycle du Graal (Joseph d'Arimathie,
Merlin, Perceval) et dans le cycle Vulgate ou Lancelot-Graal (Estoire del
Saint Graal, Merlin, Lancelot, Queste del Saint Graal, Mort du roi Arthur).
La, il est conté que la mere vierge de Merlin s’adresse a un confesseur
appelé Blaise, et lui demande de conserver sa virginité et sa pureté. Le
confesseur I'exhorte a rester toujours calme, a éviter de se mettre en colere
et a toujours laisser une lampe allumée a coté du lit. Finalement, la femme
cede a la colere, et en pleine confusion, elle oublie de laisser la lampe
allumée. Par conséquent, le démon s’unit avec elle, bien qu’elle se soit
endormie habillée. Merlin, fruit de I'union entre le démon- incube et la
vierge, nait peu de temps apres. La meére de Merlin recourt ensuite a son
confesseur qui baptise immédiatement le nouveau-né pour le détourner des
énergies démoniaques. Malgré ce baptéme, Merlin conserve certaines dons
héréditaires, comme la connaissance du passé et du présent (par contre,
son don de prescience lui vient de Dieu).

Les éléments précédents appartiennent évidemment au contexte
mythologique qui attribue l'origine des personnages importants aux entités
surnaturelles et surtout aux démons incubes. Ce contexte était d’ailleurs

connu de Robert, comme il en témoigne:
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Jai lu des livres de nos philosophes et dans de nombreuses histoires que
beaucoup d’hommes ont été congus de la sorte. Ainsi que le soutient Apulée a
propos dieu Socrate, il habite entre la lune et la terre certains esprits que nous
appelons incubes. Ceux-ci participent a la fois de la nature des hommes et de

celle des anges et, quand il leur plait, ils prennent figure humaine pour

approcher les femmes. Peut-étre est-ce ainsi que cet enfant est né.323

e. Merlin aux pieds de cheval

Par ailleurs, selon Robert, Merlin était un antéchrist, caractéristique
qui apparait dans sa description comme equipedes, aux pieds de cheval.
Pour A. Micha et Ph. Walter qui vont plus loin, ce nom témoigne de
beaucoup plus de choses, et plus précisément de l'origine suivante : un
démon-cheval cauchemar : « Les incubi de Geoffroy et de Wace deviennent
sous sa plume enquibedes dans le ms. B.N. 747, des equipedes dans B, des
equipedes dans D, ce qui est peut-étre la bonne lecon et permettrait de
préciser la forme sous laquelle Robert imaginait ces créatures
fantomatiques : des monstres qui tiendraient du centaure aux pieds de
chevaux. Il aurait alors meélé deux traditions. La littérature didactique
avait fait connaitre ces étres hybrides: « Ippodes (ou Hippopodes) in
Scythis sunt, humanam formam et equinos pedes habentes » dit Isidore de
Seville (Les Ippodes ou Hippopodes chez les Scythes sont des étres a forme
humaine possédant des pieds de chevaux) que répéte textuellement Raban
Maur dans son De Universo Libri XII. Et la Lettre du prétre Jean relate de
son cOté cette curiosité anatomique : « Homines habent pedes equinos » (les
hommes ont des pieds de chevaux). Le copiste du ms. B. N. 98 qui écrit
engipedes semble les voir comme des monstres aux pieds de serpents,

sortes de dragons a pattes. Chez Ovide (Metamorphoses 1, 184 ; Tristes IV,

- Geoffroy de Monmouth, Historia requm Britanniae, § 107, pp. 23-31. Cité par Walter, Philippe,
Merlin ou le savoir du monde, Paris, Imago, 2000, p. 52.
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VII, 17) les Géants sont appelés « anguipedes » ou « serpentipedes » : au
lieu de jambes, ils ont des queues de cheval, de méme dans la
Gigantomachie?24,

Ensuite, Philippe Walter lie ces pieds a I'anatomie particuliere au
cheval et plus précisément a l'aspect démoniaque et psychopompe de
Panimal, pour déclarer finalement : « Mais il est un autre prolongement de
ce cheval démoniaque, c’est le cauchemar?? ». Ce rapprochement entre les
pieds de cheval ou pieds de serpent, au cheval et ensuite au cauchemar, qui
sont tous liés a la mnaissance de Merlin, reste pour Iinstant
incompréhensible.

Son origine démoniaque explique pourtant ses capacités
surnaturelles, mais ces dernieres n’étaient pas utilisées avec une
mauvaise intention. De nature originellement maléfique, il est passé sous
I'influence divine grace a son baptéme et a sa conversion, devenant ainsi
bénéfique. Cette idée rappelle 'opinion d’Abélard a propos des satyres. En
outre, 'information selon laquelle 'incubus a violé la mere, bien qu’elle ait
été habillée, évoque la théorie de Guillaume d’Auvergne, selon laquel
I'incubus pouvait féconder ses victimes tel un courant d’air. Le méme
auteur considere que la capacité des démons a procurer la vie par des
inspirations ou des semences explique la naissance de Merlin. Selon lui,
finalement, les capacités magiques de Merlin, ne proviennent pas ex
instructione vel doctrina paterna et ne sont pas congénitales et
déterminées des la naissance de I'enfant. L’interprétation de Guillaume
essaye de rationaliser la naissance mythique de Merlin. Nous nous
demandons pourtant s’il indique des éléments supplémentaires a propos de

cette naissance particuliere, grace a la description du démon comme

- Micha, Alexandre, Etude sur le Merlin de Robert de Boron, Geneéve, Droz, 1980, p. 169. Cité
par Walter, Philippe, « Le pére de merlin et les démons du 3 février », Oni et démons, Actes du
colloque de Nagoya 2001, p. 62.
* Walter, Philippe, « Le pére de merlin et les démons du 3 février », Oni et démons, Actes du
colloque de Nagoya 2001, p. 63.
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courant d’air. Philippe Walter note qu'une indication du poeme de Robert
de Boron précise la date de sa naissance : « Le confident (et confesseur) de
la mere de Merlin se nomme Blaise et ce nom est directement en rapport
d’'une part avec le souffle (y compris le souffle fécondant), d'une autre part
avec le temps carnavalesque auquel appartient Merlin. Notre hypothese
est que Merlin est concu par un démon incube (donc par esprit-souffle) a la
saint Blaise (dont le nom signifie en allemand « souffler »), c’est-a-dire le 3
février. Ce souffle (animus) qui est Ame (anima) permet de concevoir un
étre de nature exclusivement venteuse, c’est-a-dire un authentique fou
puisqu’il est connu que ce mot renvoie au ballon plein d’air ou au soufflet.
Selon les conceptions médicales de ’Antiquité, la surabondance d’humeurs
venteuses monte au cerveau pour provoquer une surexcitation mentale et
un délire prophétique assimilable a celui des Sibylles. C’est ce qui permet a
Merlin d’étre le devin que 'on sait »326,

Sa description comme homme sauvage des bois, aux propriétés
sibyllines, est achevée dans d’autres documents: « La relation de Merlin et
du loup est tres directe dans plusieurs textes. La Vite Merlini de Geoffroy
de Monmouth (v. 101- 104) présente Merlin accompagné d'un loup. Durant
Iété, le devin est censé vivre avec un loup gris. Ce trait pourrait renvoyer
probablement Merlin au chamanisme eurasiatique, si I'on en croit certains
usages conservés par les peuples altaiques. Quelques traits chamaniques
ont bien été repérés chez les Celtes ; on a pu ainsi comparer le barde gallois
Taliesin (qui apparait dans la Vie de Merlin) a un angakok esquimo, un
chamane maitre de lentrée dans l'autre monde et maitre des
métamorphoses. Le personnage de Merlin lui-méme supporte fort bien la
comparaison avec les figures chamaniques des peuples altaiques. Chez les
Toungouses, I'esprit de la forét est un vieillard qui habite dans la forét ; il

est maitre des bétes sauvages. L’esprit de la forét se montre généralement

. Walter, Philippe, Merlin ou le savoir du monde, op.cit. p. 54.
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sur le dos d'une béte ou sous l'aspect d'un animal, exactement comme
Merlin qui, dans la Vita Merlini, apparait monté sur un cerf. Quelques
tribus donnent a ce maitre de la forét le nom d’ « esprit des ours », car il
est censé avoir un rapport particulier avec cet animal si important par
ailleurs dans le monde celtique. On sait en outre que, dans les textes
francais, Merlin nait velu comme un ours. Come I’a aussi noté Uno Harva,
sans opérer toutefois de rapprochement explicite avec Merlin, «un
chamane bouriate chante que le loup gris est son messager ». On retrouve
probablement la trace de cet héritage chamanique dans le monde indo-
européen, et plus particulierement dans I'Iliade ou Dolon se revét de la
peau d'un loup gris»327 .

Si nous acceptons ces arguments, nous pouvons directement
envisager un Merlin extatique. Malgré tout, comment pourrions-nous
expliquer la liaison entre cheval - pieds de cheval ou de serpent —
cauchemar - homme sauvage et le prophete Merlin, qui est un extatique
issu de la semence d’'un incubus? Ce qui signifierait une relation entre
incubus ou le cauchemar et la condition extatique? Il est possible que
Merlin ait été considéré comme fils d’incubus a tort, en raison dune

confusion, comme nous allons I'expliquer.

f. Une confusion terminologique

La question de la naissance de 'antéchrist qui était apparu tot dans
les textes patristiques, comme ceux d’Origene, d’Augustin et de Jérome, a
pris des proportions considérables pendant le Moyen Age. Elle a donc
préoccupé plusieurs écrivains, parmi lesquels Bede le Vénérable, Adson de
Monteir-en-Der, Hugues de Saint-Victor, Pierre Lombard, Pierre de

Capoue et Gervais de Tilbury, selon lesquels 'antéchrist se présenterait

* Walter, Philippe, Merlin ou le savoir du monde, op.cit. p. 57.
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comme le fils d'une vierge. Or, la mére n’était pas toujours une vierge. Au
contraire, elle pourrait étre une prostituée, comme dans le cas de Tristan
de Nanteuil, chanson de geste du XIVe siecle, ou dans I'épisode relatif a
Gilles, un enfant nait de I'union d'une femme immorale et d'un démon
incubus qui : « appears before her in the guise of a mortal, bewitches her
(with herbs) so that her natural resistance crumbles, and then possesses
her (19889- 95) » 328,

Les enfants issus de relations surnaturelles et non-chrétiennes, dont
le cas le plus connu est celui de Merlin, étaient intégrés dans ce contexte
des naissances démoniaques. Merlin, a lorigine du mythe, était
probablement le fruit de 'union d’'une mortelle et d’'une divinité, ou d'un
étre surnaturel démonisé par la suite. Un manuscrit de Roman de Brut de
Wace semble valider cette hypothese, vu qu’il donne une version différente
de «incubi demones unt nun» (ils se nomment démons incubes), qui est
utilisée dans le texte original pour illustrer la nature du pere de Merlin. La
version différente cite : « Ils sont fées, car ils prennent souvent des formes
des fées, et deviennent des fées. Ils revétent une apparence humaine et,
quand ils le veulent, couchent avec les femmes?®?? ». Ces entités d’origine
féerique semblaient étre des incubesapres une procédure de
démonisation33°,

Par conséquent, Merlin était considéré comme le fils de démons et il
était identifié a Pantéchrist. Plus précisément, il était désigné comme le fils
d’incube, vu que l'incubus médiéval était le synonyme de démon sexuel,
une forme évoluée et plutot altérée, qui n’était guere liée a sa nature

originelle.

- Sinclair, Keith, « An Epic Incubus », Modern Language Studies, Vol. 6, No. 1 (Spring, 1976),
p- 58.

™ Wace, Le Roman de Brut, éd. I. Arnold, Paris, Société des anciens textes francais, 1938-40, v.
7445 et appendice I, manuscrit D. Cité par Harf- Lancner, Laurence, Le Mode des Fées dans
I'Occident Médiéval, Paris, Hachette, 2003, p. 45.

> Nous disons “plutdt” parce qu’a la deuxiéme partie de notre thése, nous allons constater que
les fées sont trés souvent rapprochées et méme identifiées au cauchemar.
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L’examen des sources médicales confirme qu’incubus était le
synonyme romain du cauchemar. Son action principale était I’écrasement
de la poitrine et ’étouffement de la victime. Les rapports sexuels avec cette
derniere, comme les sources Ilindiquent, étaient essentiellement
secondaires et négligés par la médecine. Cependant, la nouvelle religion,
pour laquelle la luxure était un péché capital et caractéristique
élémentaire des démons, a considéré cette action secondaire comme étant
primordiale. L’étymologie du nom incubus en est la cause principale. Il
était interprété comme in plus cubare, a savoir se coucher sur, action qui,
pour les traditions populaires romaines, signifie le cauchemar qui se pose
sur la poitrine de ces victimes. Cependant, les théologiens, ignorant le vrai
sens du mot, ont cru voir derriére ce verbe une connotation de l'action
sexuelle, créant de cette maniere un démon d'une catégorie spéciale,
désireux d’avoir des rapports sexuels, nommé incubus. De plus, pendant le
Moyen Age, le mot incubus n’était plus utilisé dans les croyances
populaires. En effet, pour signifier le cauchemar, de nouveaux noms
étaient utilisés, noms logiquement issus des langues vernaculaires. Ainsi,
le mot est devenu une véritable relique, dont l'usage était confiné aux
domaines de la médecine et de la théologie, qui se servaient encore de la

langue latine.

g. Incubus : un démon sexuel

La médecine, basée sur des textes arabes et surtout gréco-latins, a
ignoré la question de la sexualité du cauchemar. Elle s’est penchée sur
laction principale du cauchemar, le décrivant, non pas comme une
intervention démoniaque, mais comme un processus pathologique. L’Eglise
a quant a elle completement négligé I'action principale du cauchemar,

Poppression, pour la remplacer par I'union sexuelle, utilisant ainsi
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Il'incubus pendant le préche. Ce processus d’altération sémantique a
mobilisé I'emploi de nouveaux termes comme succubus et le type féminin
d’incubus, incuba.

Ainsi, la naissance de Merlin et de toutes les personnes issues d'une
union surnaturelle (non chrétienne) étaient considérées par I’Eglise comme
le résultat de I'intervention du démon sexuel par excellence, incubus. Cette
confusion a pris de l'ampleur surtout a la fin du Moyen Age avec les
chasses aux sorcieres, et 'épanouissement de la démonologie. La majorité
de traités de ce type font référence a incubus, présenté comme un démon a
la sexualité intense. De plus, la « corruption » a pénétré d’autres niveaux
aussi. L'incubus médiéval visait principalement les vierges, mais a la fin
du Moyen Age, il change de goits et se met a préférer les sorciéres. Il a
développé une collaboration étroite avec les sorcieres, qui participent
désormais a ses pratiques démoniaques.

Cette activité et le motif du vol du sperme ont préoccupé la théologie
médiévale et apparaissent aussi dans le Malleus Maleficarum sous une
forme adaptée a ’époque:

Ainsi apparait 'ordre du processus : Un démon succube prend la semence d'un

homme scélérat, un démon proprement délégué pres de cet homme et qui ne

voudra pas se faire I'incube d'une sorciere. Il donne cette semence a un autre
démon détaché pres d'une femme, une sorciére ; et celui-ci, sous une
constellation qui lui est favorable pour produire quelqu'un ou quelqu’une
capable de maléfices, se fait I'incube d'une sorciére. Ainsi apparait I'ordre du
processus : un démon succube prend la semence d'un homme scélérat, un
démon proprement délégué prés de cet homme et qui ne voudra pas se faire

I'incube d’'une sorciére. Il donne cette semence a un autre démon détaché pres

d’'une femme, une sorciére ; et celui-ci, sous une constellation qui lui est

favorable pour produire quelqu'un ou quelqu'une capable de maléfices, se fait

I'incube d’une sorciére. 331

> Institoris, Henry; Sprenger, Jaques, op. cit. p. 299.
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Des analyses concernant la relation entre les sorcieres et les démons
incubi sont reprises par Jean Nider dans son Formicarius. Pour un autre
démonologue du XVIe siecle, le théoricien politique reconnu Jean Bodin,
I'incubus est l'une de formes sous lesquelles le diable s’unit avec les
sorcieres. Pierre Crespet, dans son traité De la haine de Satan pour
I'homme, partage cette 1idée?32. Paul Grilland dans son De Sortilegiis publié
en 1533, indique que le démon prend la forme de succubus, comme
I'enseignent les théologiens33?. Dans le livre de Henri Boguet de 1606, un
chapitre est dédié a ce qui se fait au Sabbat, dont un sous-chapitre
intitulé: « Ils (les sorciers) se desbordent en toutes sortes de lubricitez, &
comme Satan se fait Incube & Succube?®34. » Quelques années plus tard,
I'inquisiteur dominicain Sébastien Michaélis fait référence a wune
Madeleine de la Palud, accusée de sorcellerie: « Finalement, ils (Madeleine
et ses compagnons) paillardent ensemble : le dimanche avec les diables
succubes ou incubes ; le jeudi, commettent la sodomie ; le samedi la
bestialité et les autres jours a la voie naturelle3?® », En 1647, Claude Le
Brun De La Rochette, declare que : « Quant a celuy qui a accointance avec
les diables succubes, ou la femme qui se suppose aux incubes, ils sont

dignes du feu, veu que c’est un crime de leze Maiesté divine, par le moyen

. 336 A .y ., , .
du sortilege »””°. Les mémes 1dées sont exprimées par les théologiens

italiens, Vicenzo Filluci (né en 1566), Martino Bonacine (né en 1585) et

332 . . .. . . , . . .
Cf. Ripert, Pierre, Dictionnaire du diable, des démons et sorciers, Paris, Maxi Livres, 2003, pp.

152-153
333 . . . .
« Daemon in forma succubi so transformat, et habet coitum cum uiro . . .
accedit ad muherem in forma scilicet uiri, . , . Ita firmant communiter Theologi », cf. Grilland,

Paul , De Sortilegiis, Lyon, 1533. Cité par Summers, Montague, The history of Witchcraft and
Demonology, London, Kegan, 1926, p. 122.

33 . , . . . . .
' Boguet, Henry, Discours exécrable des sorciers , Paris, Romain de Beauuais, 1606, Chap. xxii.
De ce qui se fait an Sabbat.

335 . . . . . . . . y ;.
Michaelis, Sebastien, Histoire admirable de la possession et conversion d'une pénitente,
séduite par un Magicien, Paris, Seconde, 1613, Cité par Summers, Montague, op. cit. , p. 171.

6
” De La Rochette, Claude Le Brun, Les procez civil et criminal, Rouen, Jean Viret, 1647, p. 24.
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Silvestro Mazzolini da Prierio®??, selon lequel les incubes possedent un
organe bifurqué par lequel ils s'unissent avec ses victimes simul in utroque
vase abatur.

Il est évident alors que pendant I’époque ardente de la chasse aux
sorciéres, I'incube se transforme en un acolyte de ces femmes (et moins
souvent d’hommes) hérétiques et diaboliques. Souvent, il est décrit comme
une incarnation du diable. Luther réclame que: «Le diable couche
beaucoup plus souvent avec moi que Ketha338, Il m’a causé plus de
tourments qu’elle ne m’a donné de joies?* ». En outre le philosophe,
mathématicien et astrologue Jéréome Cardan, (né en 1501), le juriste,
diplomate et démonologue, Johann Georg Goédelmann (né en 1559) et le
physicien, alchimiste et philosophe Giambatista della Porta (né en 1535)
soutiennent que le commerce avec diable est une ceuvre démoniaque et
une pure imagination.

Par conséquent, I'incube des démonologues ne correspond pas a un
cauchemar, mais a un démon sexuel. Les récepteurs et continuateurs de la
tradition théologique du Moyen Age ont développées les théories
patristiques et scolastiques. Dans Malleus Maleficarum, il est noté qu’ :
«en sens contraire il y a Augustin :les démons collectent des semences,
pour les employer a des effet corporels. Ce qui ne peut se faire sans le

mouvement corporel. Donc les démons peuvent recevoir des semences de

quelques- uns et les transmettre a d’autres »310, Evidemment, les auteurs
se réferent au passage de De Civitate Dei XV, 23 « et quosdam daemones,
quos Dusios Galli nuncupant ...». Les croyances mentionnées plus haut

s’adaptent enfin a la nouvelle réalité. L'incube n’est plus un génie du lieu

*" Da Prierio, Silvestro Mazzolini, De strigimagarum, daemonumgque mirandis, Romae, In
Aedibus Po. Ro., 1575.

8 Ketha: Catherine Borra, I'épouse de Luther.
> Brunet, Gustave, Les propos de table de Martin Luther, Paris, Garnier, 1844, p. 31.
o Institoris, Henry; Sprenger, Jaques, op. cit. p. 142.
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qui adopte souvent l'action du chevauchement mais 1'allié par excellence
des sorcieres et partie intégrante des sabbats.
En méme temps, la médecine a développé les théories préexistantes.
Pour Giovanni Matteo Ferrari da Grado, médecin italien de la fin du Xve
siecle, le probleme se manifeste comme un poids sur la poitrine, il est
physiologique et dG a lalimentation. L’incubus est pathologiquement
expliqué par Jean Wier aussi. Dans son ouvrage reconnu de 1569, Cingq
livres de lI'imposture et tromperie des diables, des enchantements et
sorcelleries, il mentionne:
Tous ces accidents procédent de la chaleur diminuée et se font lorsque les
esprits animaux, qui habitent dedans le cerveau, sont tellement offusqués par
les vapeurs, qui montent et procédent du phlegme et de la mélancolie, que leur
vertu en est oppressée. [...] Cela advient principalement lors que I'on est couche
sur le dos le plus souvent quand 'emboucheure de I'estomac est oppressée par
un phlegme espais gluant, ou par trop grande quantité de viandes difficiles a
digérer. Et pourtant que ces vieilles sorciéres sont volontiers, tant a cause de
leur sexe que de leur aage phlegmatiques & melancholiques a raison de

l'affection de leur esprit.34!

La théorie des humeurs revient et incubus est localisé dans la téte.
Une localisation similaire est notée par Daniel Sennert, dans son
Tabulae’*?, ouvrage de 1635. Par ailleurs, pour Guillaume du Bartas,
incubus est 11é a ’épilepsie:

C’est un mal que les Grecs ont nommé Ephialtes, c’est a dire le sauteur ou qui

saute dessus, mot qui vient du verbe simple allomai et du composé ephallomai,

qui signifient sauter et saillir, et se ruer dessus. Incube est dérivé du verbe

o Wier, Jean, trad. Grévin, laques, Cing livres de limposture et tromperie des diables, des
enchantements et sorcelleries, Paris, Jacques du Puys, 1569, chapitre 36 : « De lillusion de
I'Incube, suscouché ou Coquemare demoniacle, & de I'Incube, ou Coquemare naturelle: p. 171-
174.

** Daniel Sennert, Tabulae institutionum medicinae summam breviter et sussincte exhibentes,
1635, p. Ixxv.
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incubare, signifiant presser sur surquoy on s’est mis. Ainsi donc ceste maladie
est une oppression et suffocation de corps, laquelle se fait de nuit. Le vulgaire la
nomme Cauche-mare, Cauche-vieille, et Cauche-poulet : ayant opinion que les
sorciers venoyent de nuict furtivement, et se couchoisent sur la poitrine des
personnes. [...] C’est une vapeur espaisse et froide qui remplit les ventricules du
cerueau et qui empesche que les esprits animaux ne soyent portez par les nerfs.
Cela se fait en dormant, tellement que les malades de ce mal, en leur acces, sont
atteints de mesmes (mais plus doux) accidens que les apoplectiques. Car
d’autant que ce n’est pas une humeur, ainsi une simple vapeur qui monte, elle

n’emplit pas du tout les ventricules du cerveau...343

Dans cette référence intéressante, incubus est la variante médicale
du wvulgaire cauchemar, qui apparait, selon Delrio, dans plusieurs
traditions européennes :@ « l'oppression toutefois, et quasi-suffocation ne
provient pas toujours de la part de ces démons, aussi bien souvent d'une
espece de maladie mélancolique que les Flamands appellent Mare, les
Francais Coquemare et les Grecs Ephialtes, lorsque le malade a opinion
d'un pesant fardeau sur la poitrine, ou d'un Démon qui veut faire force a sa
pudicité » 344, Cette identification entre 'ancien incubus, transformé en un
démon sexuel, et le cauchemar (ainsi que ses variantes) actif a '’époque est
reprise également par Béroalde de Vereville :

Et n’y a rien tel, pour le contentement, que la formelle embrassade d’'un esprit

familier, incube ou succube, id est femelle pour nous, et male pour les dames,

qui les appelant foullons, qui vont la nuit fouler le monde et leur presser la

rate.345

** Du Bartas, Guillaume, Les (Euvres de G. de Saluste, sr Du Bartas, Du Bray, Paris, Jean de
Bordeaux, 1611, Seconde Semaine, p. 110- 111.
et Martin, Ernest, Histoire des Monstres, Grenoble, Jérome Millon, 2002, p. 69.

* De Verville, Francois Béroalde, Le Moyen de Parvenir, Vol.2, Londres, [s.n.], 1781, p. 101- 102.
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Dans T'extrait de Béroalde, les théories ecclésiastiques sur incubus-
succubus se mélangent avec les traditions populaires sur les cauchemars et
les foulons. Cependant, ici il n’y a rien de sexuel, et l'incube apparait
comme un esprit familier, identifié aux cauchemars des croyances
populaires.

Les diverses opinions concernant la nature d’incubus sont plus ou
moins divisées en deux groupes, dont les origines datent du Moyen Age (et
méme avant). Dans le premier groupe, on trouve les théories de la
médicine, qui se basent sur les traditions populaires et proposent un aspect
« scientifique ». Le terme incubus (parfois avec le terme ephialtés) a été
utilisé pendant assez longtemps dans la médecine par des spécialistes
comme Boissier de Sauvages, John Bond, Petrus Stephanus Kok, Waller
John et Jean Baptiste Pressavin.

Dans le deuxieme groupe, celui de I’Eglise, incubus est bien altéré et
démonisé. Il n’est plus un synonyme du cauchemar, mais un synonyme du
démon sexuel. Cétait plutot ce deuxiéeme aspect qui a prédominé
finalement dans les lettres européennes et qui est apparu depuis
longtemps dans des ouvrages de représentants de I’Eglise qui essayaient de
donner une solution a la complicité de la figure d’ incubus, comme Ludovico
Sinistrari346 (XVIe siécle), mais aussi des auteurs qui n’appartenaient pas
a I'Eglise, comme Paracelse?'” et Giordano Bruno34s.

Grace principalement a cette deuxieme piste, incubus a traversé les
siecles et a été enregistré dans le conscient collectif sous la définition de
démon sexuel. Ainsi, les représentations contemporaines d’incubus sont

celles dun démon sexuel. Il est rarement synonyme de cauchemar,

e Sinistrari, Ludovico Maria, De la démonialité et des animaux incubes et succubes, Paris, 1.
Liseux, 1876.

" Cf. Paracelsus, Four Treatises, Baltimore and London, John Hopkins, 1996, p. 213- 253: A
book on nymphs, sylphs, pygmies, and salamaders, and on other spirit.

* « 1l est aussi de liens analogues a ceux-ci, mais désagréables, dont nous traiterons quand il
sera question du lien naturel: [...], ’humeur mélancolique et venteuse attire 'incube comme un
aimant ». cf. Bruno, Giordano, Des liens, Paris, Allia, 2001, p. 33-34.
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conservant ainsi la corruption médiévale du terme et non pas son origine
antique. Il manifeste donc l'action de l'union sexuelle et non de
loppression nocturne.

Il serait nécessaire ici de souligner qu’incubus, apparenté aux
ephialtes, cauchemar, nightmare et ainsi de suite, manifeste de maniere
occasionnelle une action sexuelle. Cette derniere est cependant moins
importante que son action primaire, celle de loppression et de
I'étouffement. Nous pouvons le constater dans les traditions folkloriques,
sources incontournables de ces étres surnaturels. Les récits qui présentent
le cauchemar assis sur la poitrine de ses victimes sont beaucoup plus
fréquents que ceux qui lui attribuent une action sexuelle. Toutefois, les
sources folkloriques qui se référent a incubus (ici synonyme de cauchemar
et non de démon sexuel) sont aussi rares, vu que le nom est remplacé par
les termes vernaculaires déja au Moyen Age. Nous pouvons trouver de
courts fragments dans les traités médicaux et les premiers textes
théologiques. Les sources littéraires, précieux compagnons pour examiner
les traditions folkloriques, sont silencieuses a ce sujet (cela concerne
évidemment la littérature de l'empire romain, puisque la littérature
médiévale était écrite dans les langues vernaculaires, d’ou l'absence du
terme latin incubus). Nous avons laissé 1'étude de ces sources, peu

nombreuses, pour la fin de notre chapitre qui concerne incubus.

3. L’incubus littéraire et folklorique

L’exemple le plus connu d’'un incubus littéraire vient de Satyricon de

Pétrone, chapitre XXXVIII:
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Voyez-vous celui-13, la-bas, qui a la plus mauvaise place au plus mauvais coté de
la table ? Il a pourtant ses huit cent mille sesterces aujourd'hui. Il est parti de
rien ; autrefois il était porteur de bois. A ce qu'on raconte- moi je n'en sais rien,
mais je l'ai entendu dire - ayant trouvé moyen de voler son chapeau a un incube
il a derniérement découvert un trésor. Moi je ne suis jaloux de personne ; tant
mieux pour ceux qu'un dieu favorise. Pourtant s'il est affranchi, il n'a pas regu

encore le soufflet. Mais il ne s'en porte pas plus mal. 34

L’extrait décrit une croyance selon laquelle un pauvre homme est
devenu riche aprés s’étre emparé du «chapeau» du cauchemar. Le mot
traduit par chapeau est le mot pileus, apparenté ou issu du grec ancien
midog, pilos, qui ne signifie pas chapeau mais bonnet35 et qui est
probablement étymologiquement lié a pilosus. Le ravissement du bonnet
permettait d’obtenir des trésors, mais cette information est pour l'instant
assez obscure. La plupart des experts s'accordent en tout cas pour
reconnaitre la caractéristique d’incubus, qui consiste a s’allonger sur les
trésors pour les protéger.

Dans ces commentaires sur le passage spécifique, Héguin de Guerle,
mentionne que « les anciens croyaient que les trésors cachés dans la terre
étaient gardées par les esprits ou lutins qu’ils nommaient incubones, c’est-
a-dire thesauro incubantes. [...] Ils croyaient en outre que ces lutins
portaient de petits chapeaux et que celui qui était assez heureux ou assez
adroit pour ravir a un incube son chapeau, devenait maitre de lui, et
pouvait le forcer a découvrir le trésor qu’il gardait.»351 Les mémes

informations sont plus ou moins rapportées par Collin de Plancy dans son

0 Satyricon, Chap. XXXVIII: « Vides illum qui in imo imus recumbit: hodie sua octingenta
possidet. De nihilo creuit. Modo solebat collo suo ligna portare. Sed quomodo dicunt -- ego
nihil scio, sed audiui -- quom Incuboni pilleum rapuisset, et thesaurum inuenit. Ego nemini
inuideo, si quid deus dedit. Est tamen sub alapa et non uult sibi male », d’apres De Langle,

Louis, L'oeuvre de Pétrone: Le Satyricon, Paris, Bibliothéque des curieux, 1914, p.150.
350 . . . . a . ’ .
Nous allons voir ensuite qui cette correction est trés importante. Désormais, nous

appellerons cet accessoire, bonnet de l'incube.
* De Guerle, Héguin, Le Satyricon de T. Pétrone, Paris, Panckoucke, 1834, p. 322.
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Dictionnaire Infernal: « Incubo, génie gardien des trésors de la terre. Le
petit peuple de 'ancienne Rome croyait que les trésors cachés dans les
entrailles de la terre étaient gardés par des esprits nommés Incubones qui
avaient de petits chapeaux dont il fallait d’abord se saisir. Si on avait de
bonheur, on devenait leur maitre, et on les contraignait a déclarer et a
découvrir ou étaient ces trésors. Ces esprits sont nos gnomes et nos
lutins.352

Le verbe incubare est lié aux trésors par un ensemble de poetes
d’'une maniere particuliere. Ils ne décrivent pas laction dun étre
surnaturel, mais celle d'un homme qui se met sur sa fortune. Virgile dans
le VIe livre de son Eneide mentionne qu’

Ici on trouve ceux qui, leur vie durant, ont hai leurs fréres, ou maltraité un pére

ou abusé de la confiance d'un client, la foule infinie de ceux qui, ayant amassé

un trésor, l'ont couvé pour eux seuls, sans en réserver une part a leurs

proches?33,

Ce comportement avare se retrouve dans les Géorgiques :
D’autres la rame en main tourmenteront la mer, ramperont dans les cours,
aiguiseront le fer: l'avide conquérant, la terreur des familles, égorge les

vieillards, les meres et les filles, pour dormir sur le pourpre, et pour boire dans

l'or : 'avare ensevelit et couve son trésor (incubat auro)354.

Dans ses E’pjgrammes du premier siecle, Martial utilise le mot de la

méme maniere pour signifier 'homme avare, mais il le compare au

* De Plancy, Collin, Dictionnaire Infernal, Nimes, Rediviva, 1993, p. 276.

> Virgile, Enéide, 6, 609- 6, 610 : « hic, quibus inuisi fratres, dum uita manebat, pulsatusue
parens et fraus innexa clienti, aut qui diuitiis soli incubuere repertis nec partem posuere suis
(quae maxima turba est) ».

. Virgile, Georgiques, II, 505: « Hic petit excidiis urbem miserosque Penatis, ut gemma bibat
et Sarrano dormiat ostro ; condit opes alius defossoque incubat auro ». Trad. Abbé De Lille, Les
Géorgiques de Virgile, Paris, Société Litteraire, 1784, p. 134, 135.
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dragon qui garde les trésors. Il s’agit du motif narratologique, fort répandu
dans le monde, selon lequel un serpent garde un trésor3 :

Quoique peu de citoyens ou de peres de famille possedent autant d'or et

d'argent que toi, tu ne donnes jamais rien ; toujours couché sur ton trésor, tu le

défends comme jadis le dragon chanté par les poétes gardait, dit-on, le bois

mystérieux de la Scythie. 356
Similaires sont les paroles du poete mineur du IVe siecle, Sulpicius
Lupercus Servastus Jr. : « Le riche a beau couver nuit et jour ses immenses
trésors, 1l est encore dévoré du désir des les accroitre »357,

En commentant la référence de Pétrone a incubus et son bonnet, C.
de Méry signale : « Incuboni pileum rapere. Enlever le chapeau a un lutin.
Le peuple de Rome croyait que les trésors cachés dans la terre étaient
gardés par des lutins. Dans le prologue de ’Auluaria, de Plaute, un de ces
lutins dit, qu’il garde depuis longtemps dans la maison un trésor caché, qui
lui avait été confié par I'aieul du maitre. On ajoutait que, si 'on pouvait
prendre le chapeau d'un de ces lutins, on le forcait de découvrir ce trésor
358y, Voici le passage auquel Mery fait référence:

Le Dieu Lare : Que mon aspect ne vous étonne pas ; deux mots vont me faire

connaitre : je suis le dieu Lare de cette famille, 13, dans la maison d’ou vous

m’avez vu sortir. Il y a bien des années que j’'y demeure ; j'étais le dieu familier
du peére et de l'aieul de celui qui 'occupe aujourd’hui. L'aieul me confia un
trésor inconnu de tout le monde, et 'enfouit au milieu du foyer, me priant, me

suppliant de lui conserver. A sa mort, voyez son avarice, il ne voulut point dire

355 . « g
Cf. Saxo Gram. 101: « Draco thesauri custos occiditur ».

356 . s s .. ..
12, 53: « Nummi cum tibi sint opesque tantae, Quantas ciuis habet, Paterne, rarus, Largiris
nihil incubasque gazae, Ut magnus draco, quem canunt poetae Custodem Scythici fuisse luci ».
Trad. Fleury, Charles Louis ; Panckoucke, Pierre ; Verger, Victor ; Dubois, Nicolas Auguste,
Epigrammes de M. Val. Martial, Vol. 4, Paris, Panckoucke, 1835, p. 55.
> Sulpicius Lupercus Servastus Jr., De Cupiditate: « Quamliber immense dives vigil incubet
auro, Aestuat augendae dire cupido rei ». d’aprés Cabaret- Dupaty, J. R. Th, Poete minores:
Sabinus, Calpurnius, Gratius Faliscus, Nemesianus, Valerius Cato...,Paris, Panckoucke, 1842, p.
346- 347.
5 DE Méry, C., Histoire générale des proverbes, adages, sentences, apophthegmes, Vol. 1, Paris,
Delongchamps, 1828, p. 159.
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le secret a son fils, et il aima mieux le laisser pauvre, que de lui découvrir son

trésor ; un peére 1359

Le texte latin nomme ce gardien de trésor, lar familialis, le génie qui

préside le foyer et protege le domicile.

a. Hercules Somnialis

Une autre croyance concernant un incubus des trésors nous est livrée
par Pomponius Porphyrion, le grammairien du Ile siecle. Dans ses
commentaires sur Horace, il fait référence a la capacité d’Hercule
d’indiquer la localisation d’'un trésor ainsi que son identification a incubus.
Il cite par ailleurs un récit selon lequel un mercenaire a été conduit par
Hercule a Mercures pour lui révéler un trésor. Selon Porphyrion, les
croyants font des sacrifices a cet intermédiaire et porteur de prospérité et
de richesse3®0, Cet Hercule n’est pas le héros de la Gréce antique, mais une
divinité reconstituée: «En disant qu'Héracles est une importation
hellénique, nous ne prétendons pas qu'il n'y ait pas eu une divinité
romaine du nom d'Hercule. Mais I'Hercule du Latium et de la Sabine est
un dieu champétre, un génie domestique veillant sur 1'enclos et la maison.
Par sa nature et son role, il se rapproche du dieu Terminus et de la déesse
Horta, et plus encore des dieux Pénates. On l'invoque parmi les Semones,
c'est-a-dire les génies, a coté de Céres, de Paies, de Flora ; il porte les
surnoms de Rusticus, de Domesticus, de Genialis, d'Agrestis; sur son

autel, qu'il partage avec Silvanus, on offre les prémices des champs, du

* Cf. Naudet, Joseph, Thédtre de Plaute, Vol. 2, Paris, Panckoucke, 1833, p. 12- 13.

0 Porphyrius, Hor. sat. 2, 6, 12 : « Ideo (Hercules), quia thensauris praeest. Et sunt qui
eundem incubonem quoque esse uelint. Vnde putant et quod res rustica in tutela sit eius. Nam
illi sacrificia reddunt rustici, cum iuuencos domauerint. Praeterea etiam traditur fabula fuisse
quendam mercennarium, qui semper Herculem deprecatus sit, ut sibi boni aliquid praestaret.
Quem Hercules ad Mercurium duxit et obsecratus thensaurum fecit ostendi ».
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troupeau et de la vigne. C'est de cet Hercule et non de 1'Héracles grec que
parle sans doute Denys d'Halicarnasse, quand il dit qu'il est adoré dans
toute I'Italie, et que partout on y rencontre ses autels et ses temples » 361,
Ce génie - porteur de prospérité est alors identifié a silvanus, en
étant aussi agrestis et domesticus, et en protégeant les troupeaux et,
élément tres important, l'enclos. En outre, la garde et la protection
n’étaient pas les seules activités de ce génie. Il pouvait révéler le lieu ot un
trésor est situé principalement sous l'aspect d’Hercules Somnialis3%?, qui
apparalt aux songes ou aux réves, pour indiquer la localisation d'un objet
perdu ou volé, et en principal d'un trésor. On retrouve le surnom de ce dieu
dans une inscription rapportée par le philologue de XVIe-XVIle siecle
Claude Saumaise, sur Solin, par 351363, Cette inscription est également
mentionnée par Antoine Banier dans son ouvrage de 1738, La Mythologie
et les fables expliquées par I'histoire: « On donnoit encore a Hercule
I'épithete de Somnialis : on n’ignore pas qu’il y avoit des Dieux particuliers
qui présidoient aux songes, et qu'on appeloit, Dii somniales, et qu’ils
avoient des Ministres préposés pour leur culte. M. Spon dans les Mélanges
d’Antiquité, rapporte une Inscription, copiée a Florence dans le Palais
Strozzi, ou il est parlé du culte d’Hercule, comme d'un Dieu qui présidoit
au sommeil : Cultores Herculis Somnialis » 3. Francgois Noél fait aussi
référence a cette déité en la liant avec le sommeil, les songes prophétiques
et la pratique de I'incubation : « Somnialis. On honorait Hercule sous ce

nom, quand on croyait avoir recu de lui des avertissements en songe. On

- Bréal, Michel, Hercule et Cacus, Paris, Durand, 1863, pp. 51- 52.
- Cf. Maréchal, David, Antiquités d'Herculanum, Vol. g, Paris, David, 1780, p.51.

* Furetiere, Antoine, Dictionnaire universel frangois & latin, Vol. 4, Paris, Giffart, 1732, col.
2082.

. Banier, Antoine, La Mythologie et les fables expliquées par l'histoire, Vol.7, Paris, Briasson,
1764, p. 80.
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envoyait les malades dormir dans son temple, pour y avoir en songe
Pagréable présage du rétablissement de leur santé» 365,

Cette tradition préexistait en Grece, ou Héracles apparait pendant le
sommeil comme une vision qui indiquait le lieu secret des trésors. La
tradition a été enregistrée par une narration attique qui se réfere a la vie
de Sophocle, XYopoxAcoug yevog kai Biog, « La naissance et la vie de
Sophocle », qui mentionne que le demi-dieu est apparu a ’écrivain pour lui
révéler le lieu ou 1l pouvait trouver une couronne dorée3%, Des traditions
similaires ont survécu en Grece chrétienne, mais Héraclés a été remplacé

par d’autres figures.

IV. Génies du lieu et de la maison

1. Le Sarrasins et les trésors

A Tépoque moderne, un grand ensemble des narrations populaires
narrent la découverte des trésors. La ligne narrative principale est la

suivante: le héros (souvent le narrateur et informateur) voit une figure

” Noél, Francois, Dictionnaire de la fable, ou, Mythologie grecque, latine, egyptienne..., Vol.2,
Paris, Le Normant, 1803, p. 579.

66 . .
’ Sophocles, Sophokleus ta szomena: 7 dramata kata tas eis to sémeron akribestatas ekdoseis,
Geneve, Vonnantou, 1804, p. I1I.
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dans son réve, qui indique l'endroit méme du trésor. Ensuite, le héros doit
trouver la place, procéder méthodiquement au sacrifice nécessaire et enfin
acquérir les objets de valeur. Une moyenne de base pour la découverte et la
récupération du trésor est la sorcellerie et la magie noire en particulier, qui
est souvent citée dans les traditions grecques comme ZXodwpovikn. Le
terme dérive évidemment du médiéval Clavicula Salomonis, un ensemble
de grimoires du XIVe- XVe siecle attribué au roi Salomon, décrivant les
opérations magiques comme l'invocation des esprits infernaux et la
nécromancie. Certains manuscrits grecs du XVeme siecle prouvent
I'incorporation précoce des grimoires dans la tradition grecque, non
seulement érudite, mais aussi populaire, dans laquelle ils sont mentionnés
a plusieurs reprises et pour diverses raisons.

En plus des sorts, de nombreux types de sacrifices étaient conseillés,
plus ou moins des sacrifices d'animaux semblables a ceux réalisés lors de
la fondation d'un batiment, en particulier une maison. L'animal principal
était le coq de couleur noire, mais en méme temps, l'effusion du sang
humain symbolique était aussi réguliere. De cette facon, soit le sang
ancestral déja versé qui « verrouillait » le trésor, était nettoyé par le sang
neuf, soit le démon ou plus correctement le genius loci qui gardait le trésor,
était nourri.

Une condition préalable du succes était de garder le silence. Si, au
contraire, le secret du trésor était révélé, le contenu de valeur était
transformé en matiere sans valeur, le plus souvent, en charbon. Une autre
interdiction relative était de ne pas regarder derriere soi apres étre parti
avec le contenu du trésor. Un paysan a Kalavryta, village dans le sud de la
Grece, a recu l'ordre de ne pas regarder derriere lui apres avoir découvert
le trésor, mais 1l s’est montré désobéissant, provoquant ainsi la
transformation du trésor en matiére sans valeur. Ce motif a pénétré
probablement dans les mythes grecques modernes a travers la tradition

chrétienne-biblique de Loth et de sa femme ou peut-étre a travers le mythe
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ancien d’Orphée et Eurydice. Il était normalement lié aux coutumes
anciennes paiennes et a la propitiation des démons et des divinités
chtoniennes. Sophocle, pendant le Ve siecle av. J.C., nous informe que
Iadorateur des Euménides —déesses au caractere clairement dualiste—,
doivent apres le sacrifice se retirer aotpopog, qui veut dire sans se tourner
la téte :

Les appelant du nom d'Euménides que nous leur donnons, demande-leur

d'accueillir avec bienveillance et de sauver le suppliant, soit que tu les invoques

toi-méme, ou tout autre pour toi, et parle doucement et a voix basse. Retire-toi

ensuite sans tourner la téte. 367

L’adepte d'Hécate et de sa cohorte morte devait réagir de la méme
maniere. Le scholiaste de la tragédie Choéphores d’Eschyle suggere que le
vers OlKouoa TeUX0S, aO0TPOQOLOLY oupaocitv , « je quitte le don en me
détournant les yeux»368 gse réfere au coutume athénien de quitter le temple
apres la cérémonie sacrificielle sans regarder derriere3®® . Dans le chant K
(528) de 'Odyssée, Ulysse apprend qu’il faut se retirer de la méme maniére
apres avoir contacté le monde des morts. Par conséquent, il est possible
que l'action du villageois soit liée a des coutumes plus anciennes et a des
sacrifices en la faveur des démons, pratiques qui ont été petit a petit
oubliées, avant d’étre supprimées dans ce texte spécifique.

Avant de partir a la chasse du trésor, le héros, principalement un
paysan, révait d'une figure surnaturelle (d’ancétres morts, de néréides, de
nains et de lutins, de parques mais aussi de saints) et le plus souvent

d’Arapis, qui signifie « arabe ». Ce dernier apparait comme un homme de

7 (Edipe a Colone, 490: « &¢ odpag karodpev Evpevidag, €€ edvpevadv otépvwv déxecbou tov
iKétnv owtnplov, aitod ol T adTtog Kel TIg GAAog avti ood, Gmuota GwvdV UNde PNKUVWY
Bonv- Emert’ adepmev dotpodog ». d’apres « Une Société des Professeurs, Sophocle, (Edipe a
Colone, Paris, Hachette, 1845, p. 60.

8 Eschyle, Choéphores, 100.

0 Dindorf, Wilhelm, Tragoediae superstites et deperditarum fragmenta, Vol. 1lI, Michigan,
University of Michigan Library, 2009, p.105.
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grande taille, souvent gigantesque. Il porte une canne et couvre sa téte
d’'un fez rouge, un chapeau a la forme d’'un cone tronqué, initialement
d’origine grecque mais bien répandu dans I’Empire Ottomane ou il est
devenu symbole militaire et religieux. Le negre apparait dans le réve
comme un mandataire, donnant des ordres, mais au meéme temps
assumant la tache du gardien par excellence du trésor. Dans plusieurs cas,
le héros doit emporter une bataille corps a corps afin de gagner les objets
de valeur. En d’autres occasions, cet homme noir est un berger errant avec
son troupeau de monnaies (bizarrement, le trésor prend vie) qui fixent le
regard sur le héros et émettent des ralements.

Son origine est obscure. Sa liaison au motif du réve est précoce, vu
que la vie de saint Theognios, évéque de Béthanie et moine en Palestine au
Ve siecle, écrit au Vie siecle par le synaxairiste Paul, fait référence a
lapparition d'un Sarrasin armé et menacant comme un esprit pendant la
nuit3’?. Dans les Diegemata steriktika d’Anastase le Sinaite, moine et
higouméne du monastere du Sinai qui a vécu au VIle siecle, rapporte
plusieurs narrations a propos des Zapaxnvot (Sarrasins)3’!. Un récit de ce
type précise:

A Damas, un posséde, Sartabias, est délivré de son démon, qui accompagne les

Sarrasins dans leur raid maritime sur «les détroits d’Abydos de

Constantinople ». Ce répit dure tout le temps de I'expédition. Tirade contre les

Sarrasins, pires que des démons, qui, eux, respectent au moins l'eucharistie et

d’autres choses saintes.372

Les envahisseurs et intrus Sarrasins, de foi religieuse non seulement

différente mais aussi détestable pour les orthodoxes, sont alliés aux

e Catalogus codicum hagiographicum bibliothecae Brugensis, Vol. X. dans Analecta
Bollandiana, Société des Bollandistes, Bruxelles, 1891, p. 87- 88, 95.

37t . . T
Les noms sarrasin, mauros et arapis sont utilisés comme synonymes.

*” Flusin, Bernard, « Demons et Sarrasins : l'auteur et le propos des Diégémata steriktika
d'Anastase le. Sinaite », Travaux et Mémoires 11, 1991, p.386.
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démons. Ainsi, il est possible que les Sarrasins alent petit a petit été
1dentifiés aux démons. Un autre récit mentionne:
Récit muni d'un titre. « Dans ma patrie, Amathonte », avant l'arrivée des
Sarrasins, des démons jettent des pierres sur la ville depuis la colline Kypria.
L’évéque dit la messe et chasse les démons. « Depuis lors jusqu'a ce jour, nous

tous, les vieillards de cette ville, nous nous rappelons ce miracle que nous avons

vu ». 373

Les démons sont ici liés a un motif important des narrations
relatives au genius loci, et surtout aux géants. Etant donné que les
Arapides sont souvent décrits comme des géants, on peut supposer que les
Sarrasins de 'extrait ont remplacé en arrivant les démons.

Apres la chute de Constantinople, la haine des Grecs contre les
Ottomans a aggravé la situation et le processus de démonisation s’est
accéléré. La couleur noire des ennemis était également un facteur principal,
vu que les démons étaient souvent de cette couleur. Pour Politis, il y a
trois raisons a la constitution de ces présentations: « Tout d'abord le
repaire et la fondation d'un trésor ou d'un batiment par le sacrifice.
Ensuite, les morts et les démons- diables illustrés comme les Ethiopiens, et
enfin la peur et la haine, que les Ethiopiens ont inspirés aux Grecs, a cause
de leur alliance avec les Sarrasins- les ennemis implacables et
irréconciliables de la nation grecque, et leur réle comme tortionnaires et

bourreaux engagés par les Turcs pour exécuter les grecs »374

a. Les Sarrasins et les Maures : génies du lieu occidental

Le phénomeéne de la naissance d'un étre surnaturel dans un contexte

historique n’est pas rare et forme un ensemble des personnages du folklore

” Op. cit. p. 388.
o Politis, Nikolaos, Paradoseis, Athena, Grammata, 1994, Vol II, p. 223.
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francais. Le Dictionnaire de 1'Académie francaise soutient que le mot ogre
dérive d'une déformation d’hongrois mais cette étymologie n’est pas
toujours considérée comme valide. La provenance de la déformation de
nom orcus semble plus possible pour certains spécialistes que l'altération
de Hunni-gours, les Hongres ou Huns, peuple de Hongrois, Magyars et
Tartares qui terrifiaient 'Europe au Moyen Age. En Gascogne et dans le
Nord d’Espagne, les Cagots, descendants de Ilépreux, sont souvent
monstrueux: « Les Cagots des Pyrénées appelés Cahets en Gascogne,
Agotes en Navarre, Agotacs chez les Basques, vécurent a toutes les
époques dans un état d’humiliation, dont les preuves sont partout
reproduites. Le mépris populaire les accusait d’avoir l'oreille courte et les
pieds d'une oie. Les parlements de Bordeaux et de Navarre les
condamnerent a porter sur leurs habits un morceau d’étoffe en forme de
pied de canard pour marque distinctive [...] Malgré 'opinion de Belleforét
de Marca et de plusieurs autres auteurs qui ont voulu faire descendre les
Cagots des Vaudois du XII¢ siecle ou des Mores du VIIIe, tout concourt a

leur donner pour origine les Visigoths que les Franks expulserent du midi

de la France »°”°. Les Tartaros basques est un cas similaire, ogres ou lutins
dont le nom vient de Tatares (et pas du lieu des enfers grecs), ainsi que le
Caramarra, sorte du lutin dont le nom vient de l'espagnol signifiant a la
base le visage noir et le bohémien.

Un dernier cas est évidemment celui du Sarrasin, dont la figure est
largement répandue dans les croyances populaires et qu'on retrouve dans
une série de croyances. « Les traditions invoquées sont d’ordres divers; ce
sont des légendes toponymiques (ex.: la grotte des Sarrasins), des motifs
narratifs mélant souvent théme historique et théme merveilleux (ex.: le
trésor des Sarrasins) et, fait plus remarquable, un légendaire d’ascendance

touchant certaines communautés villageoises ou certaines familles, qui

" Cénac-Moncaut, Justin, Histoire des Pyrénées et des rapports internationaux de la France avec
I'Espagne, Vol.i, Paris, Amyot, 1853, 265 sq.
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revendiquent des ancétres sarrasins ou sont désignées comme étant

.. : 376
d’origine sarrasine »” .

Voyons certains témoignages relatifs (et modernes), rapportés par
Charles Joisten. A Destel
un jeune berger était amoureux d’'une Sarrasine ; celle-ci, a son insu, venait lui
dérober des formages dans sa cabane. Pour découvrir le voleur, il répandit de la
cendre sur les dalles, et quand il revint, le soir, de faire paitre ses brebis, il
remarqua des empreintes de feuilles d’érable. Un autre jour, il captura la
voleuse qui n’était autre que la Sarrasine dont il était épris. A 'automne,
redescendus au village, ils célébrerent chrétiennement le mariage et la Sarrasine
lui déclara ; « Aussi longtemps garder t'on ma robe en notre chaumiére, aussi
longtemps la prospérité et le bonheur y réegneront pour nos enfants. » Mais, un
jour, l'arriére-petit-fils vit la vieille robe de l'aieule, s'en moqua et s’en servit
pour essuyer la boue de ses chaussures. Depuis lors, tous les descendants de

cette famille durent malheureux.””

Ici, le Sarrasin devient un nom féminin, qui décrit une espece de
femmes surnaturelles, plus précisément des fées. A Rimont, les Sarrasines
lavent la lessive la nuit et vivent dans des terriers3’®. A Soueix, les
Sarrasines sont de petites femmes qui ont du beau linge tres fin et tres
blanc. Pour cette raison, a Soulan, quand on parle d'un linge tres blanc, on
utilise la phrase « blanc comme le linge des Sarrasines »37. Dans la région
du Couserans, les Sarrasines (ou encantadas) vivent dans les grottes et au
bord des ruisseaux. Ce sont des femmes tres belles qui dorment le jour et

travaillent la nuit, quand on peut entendre le bruit de leurs battoirs30.

7 Basset, Karine, « Le légendaire Sarrasin: quelques enjeux de mémoire », Confluences
Méditerranée, n° 24, hiver 1997-1998, p. 67.

7 Joisten, Charles, Les Etres Fantastiques dans le Folklore de I’Ariege, Portet-sur-Garonne,
Loubatiéres, 2000, p. 46.

7 Ibid. P- 35.

 Ibid. p. 40.
* Ibid. p. 27.

3
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Mais le Sarrasin n’est pas uniquement une fée; il peut étre un petit homme,

un lutin ou un nain:
Un paysan avait fait prisonnier un petit Sarrasin et il le tenait enfermé chez lui.
Chaque soir, on entendait la mere qui venait derriére la porte et qui disait au
petit : « Que que fagan, que que digan, era vertuch de vérn jamés no la digas »
(Quoi qu’on te fasse, quoi qu’on te dise, la vertu de la verne jamais ne la dis). Un
soir, alors que du lait bouillait sur le feu, le petit Sarrasin se mit a dire : « Le lait
qui monte, le lait qui monte ! « Voyant la porte ouverte, 'un des fermiers
s’écria: « Fermez la porte, fermez la porte!» Mais pendant que les gens
s’occupaient du lait, le petit disparut ; on croit que la Sarrasine était venue le

chercher.381

Par conséquent, le Sarrasin peut étre un géant, une fée ou un lutin,
mais a la base, il s’agit d'un génie du lieu. Les nombreux toponymes
prouvent l'existence de sarrasins de cette catégorie. Edouard Girod nous
informe que, pres de Nans-sous-Sainte Anne, se trouvait le Bief sarrasin,
et non loin de cet endroit, la Grotte du Sarrasin, et dans la plaine
d’Amancey, le Chateau-Sarrasin3s2,

A Saint Germain de Tallerande, on trouve la loge aux Sarrasins®%3, et
pres de Lodeve, la lausa dai Sarrasin, pierres dressées, dolmen et menhirs
ou les Sarrasins sont rassemblés. A Soulan, le trou des Sarrasines est situé
sur la colline de Coumeleige. En Savoir, on trouve la Veulla-la ville- di
Sarazin et le Gettaz- le vilage- des Sarrasins®$¥¢. De surcroit, un récit

précise quun certain Guilhem passait a cheval par un endroit qui s’appelle

* Ibid. P-55
- Girod, Edouard, Esquisse historique, légendaire et descriptive de la ville de Pontarlier,
Pontalier, Thomas, 1857, p. 164.

- Hue, Edmond, « Dolmen de la « Loge aux Sarrazins » a Saint-Germain-de-Tallevende
(Calvados) ». Bulletin de la Société préhistorique de France. 1931, tome 28, N. 2. pp. 147-159.

M Henriet, Joseph, Nos Ancétres, Les Sarrasins Des Alpes, Yens sur Morges, Cabédita, 2002, p.

39.
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Lou Pahon, quand il entendit des cris et des « goulée », avant de voir tout a
coup une troupe de Sarrasins s’élancer sur lui3s?,

On peut supposer que ces croyances, aux origines complexes, ont
abouti au mélange entre les Sarrasins historiques avec l'imaginaire
populaire, créant « un folklore tres répandu en France, qui signale un peu
partout des traces d’anciennes présences sarrasines, theéme repris et
développé par le vieux historiens etnotamment les hagiographes » 2%, Plus
précisément, on suppose que, comme dans le cas du sarrasin byzantin, le
sarrasin francais est une construction médiévale, apparue suite pendant
les invasions des Arabes, combattues par Charles Martel, Pépin le Bref, et
Charlemagne, et les raids en Languedoc et en Provence jusqu’au début du
Xle siecle3®’. Le terme Sarrasin apparait dans la littérature relativement
tard, au XIIe siecle. Pendant le Moyen Age, le terme principalement utilisé
est maure, qui dérive du latin maurus, noir, déja mentionné par plusieurs

auteurs de Antiquité3ss,

b. Le Maure

Dans la littérature médiévale, les Maures peuvent apparaitre comme
étres surnaturels dotés de capacités particulieres, comme par exemple

courir plus vite quun chameau (« lutin sarrasin » selon Martineau38?). La

* Dubois, Pierre, La Grande Encyclopedie des Lutins, Paris, Hoébecke, 1992, p.

- Basset, Karine, « Le légendaire Sarrasin: quelques enjeux de mémoire », Confluences
Méditerranée, n° 24, hiver 1997-1998, p. 67.

e, Basset, Karine- Larissa, Le legendaire sarrasin en France : configurations et histoire d'un
contre-récit national : XIXe-XXe siécles, Grenoble, Centre alpin et rhodanien d'ethnologie, 2006.
- Bloch, Adolphe, « Etymologie et définitions diverses du nom de Maure », Bulletins et
Mémoires de la Société d'anthropologie de Paris, V° Série. Tome 4, 1903, pp. 624-628 ; Avec ce
terme, Il faut étre trés attentif. La présence du définitif maur, ne signifie pas toujours la
présence des maures. Le cas du Montmaure qui selon I'évéque Liutprand de Crémone il
s’appelle ainsi parce qu'’il est une montagne noire ( montem maurum) est un tres bon exemple.
cf. LA Sarraz, Frédéric Charles ]J. Gingins, Mémoires pour servir a l'histoire des royaumes de
Provence et de Bourgogne, Lausane, Bridel, 1832, p. 118.

389 . . . .
Martineau, Anne, Le nain et le chevalier, Paris, PUPS, 2003, p. 102.
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plupart du temps, les Maures sont des lutins ou des nains. Le cas le plus

connu et le plus spécial est celui d’Yvain ou le Chevalier au Lion. Dans le

roman de Chrétien de Troyes, Yvain, ou le Chevalier au lion, lors de la

narration du voyage d’Yvain dans les foréts, le chevalier croise un étre

étrange:

329.

Uns vileins, qui resanbloit Mor, Leiz et hideus a desmesure, Einsi tres leide
criature Qu' an ne porroit dire de boche, Assis s' estoit sor une ¢oche, Une
grant mague en sa main. Je m' aprochai vers le vilain, Si vi qu' il ot grosse la teste
Plus que roncins ne autre beste, Chevox mechiez et front pelé, S' ot pres de .ii.
espanz de 1¢é, Oroilles mossues et granz Autiex com a uns olifanz, Les sorcix
granz et le vis plat, Ialz de ¢uete et nes de chat, Boche fandue come lous, Danz
de sengler aguz et rous, Barbe rosse, grenons tortiz, Et le manton aers au piz,
Longue eschine torte et bocue. Apoiez fu sor sa mague, Vestuz de robe si
estrange Qu' il n' i avoit ne lin ne lange, Einz ot a son col atachiez. II. cuirs, de
novel escorchiez, Ou de .ii. tors ou de .ii. bués. An piez sailli li vilains lués Qu' il
me vit vers lui aprochier. Ne sai s' il me voloit tochier Ne ne sai qu' il voloit
enprendre, Mes je me garni de desfandre Tant que je vi que il estut, En piez toz
coiz, ne ne se mut, Et fu montez desor .i. tronc, S' ot bien .xvii. piez de lonc; Si
m' esgarda ne mot ne dist, Ne plus ¢' une beste feist; Et je cuidai qu' il ne setist
Parler ne reison point n' etist. Totevoie tant m' anhardi Que je li dis: « Va, car
me di Se tu es boene chose ou non! » Et il me dist qu' il ert uns hom.

« Quiex hom ies tu? - Tex con tu voiz; Si ne sui autres nule foiz. Que fez tu ci? -
Ge m' i estois, Et gart les bestes de cest bois. Gardes? Par saint Pere de Rome, Ja
ne conuissent eles home; Ne cuit qu' an plain ne an boschage Puisse an garder
beste sauvage, N' en autre leu, por nule chose, S' ele n' est liee et anclose. Je gart
si cestes et justis Que ja n' istront de cest porpris. Et tu, comant? Di m' an le voir.
N'i a celi qui s' ost movoir Des que ele me voit venir; Car quant j' en puis une
tenir, Si |' estraing si par les .ii. corz, As poinz que j' ai et durs et forz, Que les
autres de peor tranblent Et tot environ moi s' asanblent Ausi con por merci
crier; Ne nus ne s' i porroit fier, Fors moi, s' antr' eles s' estoit mis, Qu' il ne fust

maintenant ocis. Einsi sui de mes bestes sire, Et tu me redevroies dire Quiex
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hom tu ies et que tu quiers. Je sui, fet il, uns chevaliers Qui quier ce que trover
ne puis; Assez ai quis, et rien ne truis. Et que voldroies tu trover? Avanture, por
esprover Ma proesce et mon hardemant. Or te pri et quier et demant, Se tu sez,
que tu me consoille Ou d' aventure ou de mervoille. A ce, fet il, faudras tu bien:
D' aventure ne sai je rien, N' onques mes n' en oi parler. Mes se tu voloies aller
Ci pres jusqu' a une fontainne, N' en revandroies pas sanz painne, Se ne li

randoies son droit.390

I1 lui donne ensuite les instructions nécessaires pour trouver la fontaine.

** «Un paysan qui ressemblait a un Maure, démesurément laid et hideux - décrire une telle
laideur est impossible ! - s'était assis sur une souche et tenait une grande massue a la main. Je
m'approchai du paysan et vis qu'il avait la téte plus grosse qu'un roncin ou qu'une autre béte,
les cheveux ébouriffés et le front pelé, large de presque deux empans, les oreilles velues et
grandes comme celles d'un éléphant, les sourcils énormes, la face plate, des yeux de chouette,
un nez de chat, une bouche fendue comme celle du loup, des dents de sanglier, acérées et
rousses, une barbe rousse, des moustaches entortillées, le menton accolé a la poitrine, 1'échine
volitée et bossue. les oreilles velues et grandes comme celles d'un éléphant, les sourcils
énormes, la face plates, des yeux de chouette, un nez de chat, la bouche fendue comme d'un
loup, des dents de sanglier, aigués et rousses, et rousse la barbe, les moustaches tordues.
Appuyé sur sa massue, il portait un vétement si étrange qu'on n'y voyait ni lin, ni laine, mais il
avait, attachées a son cou, deux peaux fraichement écorchées de deux taureaux ou deux beeufs.
Le paysan se dressa sur les jambes des qu’il me vit approcher. Je ne savais pas s’il voulait me
toucher des qu’il me et jignorais ce qu’il cherchait au juste mais je ne tenais sur me gardes
jusqu'a ce que je voie debout, tout coi et immobile ; il était monté sur un tronc d’arbre et
mesurait bien dix-sept pieds. Im regarda sans mot dire, tout comme l'aurait fait une béte. Je
croyais qu’il n’avait pas l'usage de la parole et qu'il était dépourvu d’intelligence. Néanmoins, je
m’enhardis suffisamment pour lui dire : « He, 1a ! Dis-moi donc si tu es une bonne créature ou
non ! - Je suis un homme, me répondit-il. - De quelle sorte ?- De 'espéce que tu vois ! - Je ne
change jamais. - Que fais-tu ici ? - Je m’y tiens et je garde les bétes de ce bois. . - Tu les
gardes ? Par saint Pierre de Rome, elles ne savent pas alors ce qu’est un homme ! Depuis quand
garde-t-on une béte sauvage, dans une plaine, un bois ou ailleurs, sans l'attacher ou la
parquer ?- Je garde pourtant celles-ci et les soumets a ma volonté : jamais elles ne quitteront
cet enclos. - Tu les soumets ? Dis-moi la vérité ! - Aucune n’ose se bouger des qu’elles me
voient venir. Quand j'en attrape une, je 'empoigne fermement et puissamment par les cornes.
Alors, toutes les autres tremblent de peur et m’entourent comme pour crier grace. Mais toute
autre personne que moi qui se trouverait au milieu d’elles ne pourrait éviter une mort
immédiate. C’est ainsi que je régne sur mes bétes. A ton tour de me dire que homme tu es et ce
que tu cherches ! - Je suis, comme tu vois, un chevalier qui cherche | ‘introuvable. Ma quéte a
durée longtemps et, pourtant, elle est restée vaine. —-Et que voudrais-tu trouver ?- L”aventure,
pour mettre 'épreuve ma vaillance et mon courage. Je te prie, je te demande et je t'implore de
me conseiller une aventure ou une merveille, si tu en connais une. - Il faudra que tu te passes
d’aventure, fait-il, car je n'y connais rien et n’en ai jamais entendu parler. Mais si tu voulais
aller tout pres d’ici, jusqu’a une fontaine, tu n’en reviendras pas sans mal, a condition de lui
rendre ce qu’elle mérite ». D’apres Chrétien de Troyes, Le Chevalier au Lion, texte édité par K.
Uitti et traduit par Ph Walter, Paris, Gallimard, 1994, p.346.
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Suite a notre précédente analyse, nous constatons que I'étre est un
homme sauvage, un silvaticus, un génie du lieu d’apparence hybride.
Comme silvanus, il tient une massue et il est appuyé contre un tronc
d’arbre. Comme pan, il porte des peaux a son cou. Par ailleurs, sa
caractéristique majeure est la suivante: comme toutes ces divinités
champétres, il soumet, controle et garde les bétes du bois qui ne quittent
jamais l'enclos, le propris.

Selon, Mario Rossiet Lucien Clément, le mot pourpris ou porpris est
attesté depuis au moins le XIeme siecle et il est tres fréquent dans la
littérature du Moyen Age et jusqu’au XIXeme siecle. « Ce nom dérive de
porprendre, envahir, encercler un territoire ; du sens d’encercler on est
passé a celui de clore, entourer d'une haie ou d'un muret. Le pourpris ou

porpris a pris ainsi le sens des le Haut Moyen Age d’enclos, jardin, parc»

391

c. Le maure comme génie du lieu

Par conséquent, ce document admirable nous présente un Maure,
présentant toutes les caractéristiques des divinités limitrophes. Il s’agit
ainsi d'un génie du lieu et d’enclos, qui protege les foréts, en donnant des
instructions (il indique ou est la fontaine) comme 1'Arapis des réves des

paysans grecs. Le Maure silvaticus et génie du lieu existe d’ailleurs dans

01

Rossi, Mario, L'origine des propriéres, disponible sur: http://patrimoine-haut-
sornin.fr/histoirer.htm

202



le folklore francais, ou un Toutoun dous Mourous, ballon des Maures, a
Lay-Lamidou, dans le Béarn, est le séjour des fées32.

Des toponymes similaires peuvent étre retrouvés dans le folklore
grec. Le torrent d’Arapis, la fosse d’Arapis, la fontaine d’Arapis, le trou
d’Arapis, et ainsi de suite???. En Crete, ils habitent dans les grottes, les
maisons, les batiments abandonnés, les tombeaux, les arbres (surtout les
figuiers). Les propriétaires des maisons offraient une quantité de
nourriture a Arapis, qu’ils appelaient «le bon» ou «le bon de la
maison »3%, Dans les traditions, il est fréquemment nommé ororyeio, terme
qui signifie littéralement 1'élément (naturel), mais qui était utilisé dans les
lettres néoplatoniciennes et chrétiennes comme génie. Toutes ces
informations désignent un genius loci, comme dans le cas du Maure
francais, qui appartient a la catégorie des génies des trésors, comprenant
des étres surnaturels comme par exemple : l'allemand hinzelmann, le
francais lutin, I'anglais brownie, les irlandais et gallois pixie, ferier, fire
dearc, fire drake, leprechaun, will o’ the wisp, piskey, trow, les lituaniens
aitvaras et kaukas, le topakas grec, le russe domovoi et son épouse,
domikha, le finlandais tonntu, 'estonien kratt, I'italien monanciello ou
manchetto, le sicilien mamucca et ainsi de suite.

La majorité de ces étres appartiennent a la catégorie des génies
domestiques, esprits attachés a la maison. Ils font preuve d’'un caractere
dualiste, et se manifestent tanté6t comme protecteurs du propriétaire du
domicile et de sa famille, tantot en faisant du bruit et des farces, ou méme
en détruisant, tuant et punissant, comme un véritable esprit frappeur et

maléfique. Un récit de Zante, décrit un tel esprit:

> Sébillot, Paul, Le folklore de France, Vol. 4, Paris, Librairie orientale & américaine, 1907, p.
105.

*? Daskalakis, Ethima ke doksasies tou laou mas, Vol. 1, Athina, Ksirotiri, 1987, p. 184.

i Imelos, Stefanos, Dimodeis Paradoseis, Athina, [s.n.], 1988, p. 104- 115.
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Chaque nuit un pdpog¢ (moros) rendait a la maison, il venait au lit, prenait
I'enfant, le caressait, 'embrassait. La meére le voyait car elle était alafroiskiotos®®,
et ne disait rien a personne, méme pas a son mari. Dans cette maison il y avait
de grande prospérité. Tous les travaux venaient bien et I'enfant était toujours
sain.

Une journée, une amie a rendu visite a la maison de la femme, et en discutant
avec elle, a demandé : « Comment vas-tu, ma dame, dans cette maison ? »
«Dieu merci ! C’est une maison bénie ». « Bah ! Damne qu’elle soit. Moi, j’y ai
resté six mois, tous pleins de malheurs, maladies, morts. En plus, chaque nuit
un moros ne me laissait pas dormir. J'appelais mon mari pour qu'’il le tue, il
réveillait mais il ne pouvait rien voir. Je suis tombée de lI‘échelle de nombreuses
fois ». La femme (I'alafroiskiotos) écoutait sans rien dire. En partant, la visiteuse
est tombe de I'échelle ; et elle a vu le moros a la pousser. « Voila, le damné » elle
crie. La dame de la maison I'a vu et a ri. L'enfant a couru vers lui, I'a étreint et
I'a embrassé. La femme visiteuse, terrifiée, elle s’est levée et a vu le moros qui
avait I'enfant a sa caresse, et a crié a la dame de la maison : « Prends 'enfant, il
I'étouffera! Venez voisins tuer le moros qui m’a estourbi et qui veut tuer
I'enfant ! » Les voisins ont couru mais la mere (dame de la maison) a dit que son
amie (la visiteuse) est insane et que I'enfant dormait et qu’il n’y avait ni moros ni
blanc. La femme prudente gardait le silence absolu. Elle n’a jamais dit a
quelqu'un qu'’il y avait un moros qui faisait le patron de la maison. Parfois elle
dormait avec lui ; elle ne craignait pas mais elle le caressait et 'embrassait. Et lui,

il ne pouvait pas souffler mot ; il était muet, le bénit.3%

Le génie est appelé ici moros, un nom qui est tres souvent utilisé
comme synonyme d’arapis et qui est apparenté au francais Maure. Son
origine latine maurus est un mot dont l'origine est grecque, selon Isidore
de Séville, en raison de la couleur de ce peuple : pour les Grecs, pavpog

signifie noir. Dans ce cas, il est probable que le mot moros ne vienne pas

395 « . P . . . A .
A savoir, d’'ombre légére; celui qui peut voir ceux que les étres humains normaux ne peuvent
pas.

° Politis, Nikolaos, op.cit. Vol. 1, pp. 172- 173.
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pourtant de 'adjectif grec pavpog (la transformation des voyelles au en o ne
peut pas étre facilement expliqué), mais de la langue italienne, avec
laquelle les habitants de Zante étaient constamment en contact. Le moros
du texte est un arapis, un noir, comme le démontre l'opposition de la
phrase “ni moros (mauros- noir) ni blanc”. Il s’agit d'un génie domestique
qui porte le bonheur et la prospérité, mais son caractere est dualiste: il
peut aussi se manifester comme esprit maléfique. Ce dernier aspect prend
forme lors du cauchemar: il ne laisse pas la visiteuse dormir - on peut
supposer qu’il P'oppresse- et cette femme a peur que le moros n’étouffe
I'enfant de la dame de la maison. Un dernier détail important: 'un de mots
utilisé en Gréce pour signifier le cauchemar est mora (écrit tantét comme
uopa, tantét comme pdpa). Le génie s’appelle ici uwpog. Nous croyons que
dans l'esprit populaire, les deux étres étaient identifiés, méme s’ils ne sont

pas issus de la méme famille linguistique.

2. Le génie revenant

Par ailleurs, un autre récit grec de Phthiotide®®” nous parle d’'un arapis
qui vivait dans les ruines d'un chateau et qui se jetait sur les passants
pour les chevaucher. D’autres récits 398 le décrivent en train de trainer des
chaines. Ces deux dernieres catégories de motifs évoquent plutét un

revenant, et non pas un génie du lieu. Selon Lecouteux, auteur d’une

7 Politis, Nikolaos, op.cit. Vol. 1, p. 181.
- Op.cit. p. 191.
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typologie schématique des revenants d’Europe Occidentale et Orientale, il

y a dix catégories de revenants399:

1) L’appeleur, qui appelle les vivants par leur noms, en entrainant leur
déces,

2) le frappeur, qui frappe a leur porte,

3) le visiteur, qui visite leurs domiciles,

4) Vaffamé, revenant de la faim intense,

5) le nonicide, qui provoque la mort de neuf (nonus) de ses proches,

6) Pappesart, qui se jette sur le dos des éveillés, passant prés de loca
Incerta,

7) le cauchemar, qui se jette sur la poitrine des dormeurs,

8) l'étrangleur, qui étrangle ses victimes,

9) le macheur (manducator), qui mange le linceul autour de lui, en
provoquant plusieurs maladies et déces,

10) et en dernier lieu, une catégorie supplémentaire, qui ne décrit
pourtant pas une action agressive, est la capacité d’apparaitre sous

une forme animale (zoomorphie).

Logiquement, il n’est pas possible d’analyser de maniere exhaustive les
éléments, bien que plusieurs catégories, et surtout celles de I'étrangleur et
de 'appesart, soient proches du cauchemar. La premiere catégorie qui nous
intéresse particuliecrement est celle du revenant - cauchemar. Les
traditions populaires en Europe sont pleines de décédés qui se mettent sur
les poitrines de leurs victimes. Ces traditions ont préoccupé certains
savants, surtout pendant le siecle des Lumiéres, ou la question du
revenant a donné naissance a de nombreuses études sur le sujet. Dom

Calmet, dans son Traité sur les apparitions et le pasteur évangéliste du

*” Lecouteux, Claude, Histoire des Vampires, Paris, Imago, 2009, pp. 61- 85.
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XVIlIe siecle, Michael Ranft, dans son ouvrage De masticatione
mortuorum Iin tumulis, reprennent la question du lien entre le cauchemar
et le revenant?%, Deux siecles plus tot, a la fin du XVlIe siecle, le professeur
a Breslau, Martin Weinreich, raconte une histoire a propos d'un cauchemar
revenant:
Quelques jours apres I'enterrement, le bruit se répandit en ville qu'un cauchemar
ou qu'un esprit diabolique ayant I'aspect de feu Johann Cuntze se montrait, qu’il
avait attaqué une femme du voisinage, I'avait jeté par terre, molesté, et que c’était
méme arrivé la veille de son inhumation. Apres I'enterrement, ce méme esprit était
entré chez quelqu’'un qui dormait dans sa chambre, I'avait réveillé et crié : « J'ai du

mal a me retenir de ne pas te donner ton compte pour longtemps ». 401

Des histoires similaires concernant des revenants qui chevauchent leurs
victimes et pressent leurs poitrines étaient connues au Moyen Age. En
1196, I'une des plus importantes ceuvres historiques du Xlleme siecle,
I'Historia Rerum Anglorum, du chroniqueur anglais Guillaume de
Newburgh, nous présente un revenant « irrégulier ». La motivation est I'un
des points primordiaux dans la mythologie des revenants, autrement dit ce
qui donne aux revenants une raison de revenir. Les motifs a travers
I'Europe sont similaires: vengeance, amour, haine, suicide, anatheme,
mort sans sépulture ou sans cérémonie, cadavre enjambé par un chat, un
chien, un cheval ou un autre animal, et ainsi de suite. Dans cet extrait de
Pouvrage de Guillaume de Newburgh, toute idée de motivation
«raisonnée» est absente:

(A son déces, un homme fut enterré selon la coutume par les soins diligents de son

épouse et de ses proches. Le détail a son importance : le mort n’a aucune raison de

revenir). La nuit suivant son inhumation, le défunt entra dans sa chambre de sa

00
°ct Porser, Charles, Vampires et Lumiéres, Paris, A I'Orient, 2007.

*" Lecouteux, Claude, « Le cauchemar dans les croyances populaires européennes» dans
TERRAMORSI, Bernard, Le Cauchemar, mythologie, folklore, arts et littérature, Le Publieur,
Paris, 2003, p. 78.

207



femme. Il la réveilla et I'écrasa presque de son poids qu’elle ne pouvait supporter
(excitatam non solum terruit verum etiam paene obruit importable sui pondere
superjacto). La seconde nuit, il tourmenta son épouse terrifiée de la méme fagon.
Morte de peur, elle s’assura le concours par les cris des veilleurs strs et resta
éveillée. Le défunt vint quand méme mais, refoulé par les cris des veilleurs, il s’en

alla puisqu’il ne pouvait faire de mal. 402

a. L’appeleur

Parmi les nombreuses histoires vampiriques racontées par
Guillaume de Newburgh, I'une d’entre elles décrit 'existence post mortem
d’un prétre peu croyant:

Il y a quelques années mourut I'auménier d'une certaine dame de haut rang, et

il fut inhumé dans ce majestueux monastere qu'est l'abbaye de Melrose.

Malheureusement ce prétre ne respectait guere les veeux sacrés de son saint

ordre et il passait ses jours presque a la fagon d'un laic. Et ce qui se passa apres

sa mort montre de facon tout a fait évidente qu'il était généralement tenu en
piétre estime et que sa culpabilité était tres condamnable et méme détestable.

Pendant plusieurs nuits, il sortit de sa tombe et tenta de pénétrer par effraction

dans le cloitre, mais il échoua et ne put molester ni alarmer qui que ce soit si

grands étaient les mérites et la sainteté des bons moines qui habitaient la. Apres
quoi, il décida d'aller plus loin et il apparut soudain dans la chambre a coucher,
au chevet méme de la dame dont il avait été l'auménier, poussant des cris
extrémement percants et des gémissements a fendre lI'dme. Cela s'étant
reproduit plus d'une fois, elle fut presque folle de frayeur, redoutant qu'un
terrible danger pft lui arriver, et convoquant un frere supérieur du monastere,

elle le supplia les larmes aux yeux de faire dire spécialement des priéres pour

402 . . . . \
Guillaume de Newbury, Historia rerum Anglicarum, V, 22. D’aprés Lecouteux, Claude, « Le
cauchemar dans les croyances populaires européennes» , op.cit. p. 76.
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elle puisqu'elle était tourmentée de la fagon la plus extraordinaire et la plus

inhabituelle.403

Ici, le revenant n’agit plus comme un cauchemar, mais il appartient
a la catégorie des appeleurs. A la méme époque, I'historien anglais Gautier
Map, dans son de nugis curialium, nous parle également d'un revenant
similaire-
La chose la plus extraordinaire que je connaisse est l'histoire d'un Gallois
malfaiteur et mécréant. Il mourut dans la maison d’'un brave soldat, William
Laudun. Celui-ci dit a 'évéque d’Hereford que le Gallois revenait souvent la nuit,
et qu’il appelait les locataires de la maison par leur nom. Ensuite ceux-ci
tombaient malades et mouraient dans les trois jours [...]. L'évéque réfléchit que
Dieu avait di permettre au mauvais ange de cet homme de tourmenter son
corps. Il conseilla donc a Laudun de déterrer le cadavre, de lui couper le cou et
de 'enterrer a nouveau. Il le fit. Malgré cela, les vivants étaient toujours assaillis.
Laudun lui-méme fut appelé par le Gallois. Il 6ta son épée, poursuivit le
malfaiteur jusque dans son tombeau et lui a trancha la téte. Les ennuis
cesserent et Laudun ne mourut pas des suites de I'appel qu’il avait recu du

mort. 404

b. Le génie crieur

Le theme des cris et les appels est un leitmotiv important dans la
mythologie du revenant, qui revient a plusieurs reprises, et qui concerne
plusieurs catégories d’étres surnaturels. Dans les bois de France, de

nombreux esprits errants font retentir des accents plaintifs, des cris et des

*> Guillaume de Newbury, Historia rerum Anglicarum, XXIV.

** Gautier Map, De nugis curialium II, 27. d’aprés ROUX, Jean-Paul, Le Sang: Mythes, symboles
et réalités, Paris, Fayard, 1988..
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lamentations ou des appels pour attirer les passants dans la mort
Ihutzéran, le huyeux, le lucibat, le chuchours, le lubin, le saurimonde, le
houpoux et ainsi de suite05,

La majorité de ces noms désignent la tendance de l'esprit a crier, a savoir
un crieur, appeleur ou houpeur. Outre-Rhin, on trouve un cas similaire,
celui de schrat, esprit complexe dont le nom désigne le crieur et dont
Porigine remonte au Moyen Age. Selon les glossaires et les lexiques
médiévaux, ses manifestations sont variables. Il peut apparaitre de
maniere liée a la mort, en tant que larva, autrement dit « fantome,
spectre » ou espece de revenant, selon Isidore de Séville : « On dit que les
Larves sont des hommes devenus démons a cause de leurs mauvaises
actions. Ils ont pour caractéristique, dit-on, d’effrayer les petits enfants et
de bavarder dans les recoins obscurs% ».

Comme précisé par Lecouteux, a Contre Symmachium I, 631 de
Aurelius Prudentius Clemens (IVe siécle), la phrase et quascumgque solent
Capitolia claudere larvas est suivie de larvas umbras vocamus vel ex
hominibus factos demones
1. monstrum quod dicitur dalamasca (Gl. 2,469,4ff. Pariser Hs., XI¢ siécle) ;
laruas scrbtfn [=scraten] (Gl. 2,518,35, Einsiedeler Hs., XI¢ siécle; laruas
sacrato (ibid.) ; laruas skrez (Gl. 2, 412,57, Vaticaner Hs., XI¢ siécle) ;
laruas scraten ( Gl. 2,570,61, Briisseler und Kélner Hss., XI¢ siécle)407

Voici d’autres gloses pertinentes:

* Les étres correspondants en Europe sont nombreux. En Angleterre et en Allemagne par
exemple on a la banshee, le ben-nighe, la klagefrau, la klagenmutter, la winselmutter ou la
klagenweib :

46 Isidore de Seville, Etymologies VIII, 11, 101: « Larvas ex hominibus factos daemones aiunt,
qui meriti mali fuerint. Quarum natura esse dicitur terrere parvulos et in angulis garrire
tenebrosis ». D’aprés Wolff, Etienne, Fulgence: Virgile dévoilé, Villeneuve d’Ascq, Septentrion,
2009, pp. 109-110.

7 Lecouteux, Claude, « Vom Schrat zum Schrattel », Euphorion 79, 1985, p. 97.
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Larue lares mali quedam monstra screza (Gl. 3,278, 14f., Kieler Hs., XIe
siécle, Admonter Hs., XII¢ siécle), screz (Gl. 3,278,14f., Miinchener Hs.,
XIIIe/XIVe siécle), scrate ( Gl. 3,319,36, Weissenauer Hs., XIIIe siécle)408

Thalamasca signifie une sorciere. La liaison entre ce nom et schrat
définit un schrat-sorcier. Cet attribut est confirmé par une autre glose:
praestigiator scrato (Gl. 2,558,51, Briisseler und Kélner Hss., XIe siécle).
Le mot praestigiator est expliqué par Marsile Ficin de la maniére suivante:
« un illusionniste et un imitateur, qui feint par le langage certaines image
fallacieuses de la vérité, pour tromper les oreilles des inexpérimentés, de la
méme maniere quun peintre ou un sculpteur doué trompe les yeux des
enfants en imitant de loin un animal particulier ».

Suite a l'identification du schrat a la larve et au sorcier, nous
arrivons a celle qui nous intéresse plus; l'identification entre schrat et
cauchemar. A ce sujet, les références lexicales sont particulierement
nombreuses. Il est identique a incubus:
incubitores scratin (Gl. 2,159,29, SGalen, XIe siécle) ;
incubitor scrato (Gl. 2,160,3 ;id. )

Mais aussi a mara dans un document précieux :

incubi monstri i maeraea scrazza (Gl. 1,589,25f., IX¢/Xe siécle)

et de méme dans un autre:
pilosi incubi monstri i maere scraza ( Gl. 1,589,25ff, ; S. Gallen 9¢/10¢ siécle,
Leiden 9. Jht., Bern 10. Jht), sratvn, scratin, pilosi scraz (Gl. 1602,12-14),

sur le extrait d’Isaie et pilosi saltabunt.

8 Op.cit. p.98.
M. Ficin, Commentaire du Sophiste, ch. 14. Cité par Chevrolet, Teresa, L'idée de Fable:
Théories de la Fiction Poétique a la Renaissance, Genéve, Droz, 2007, p. 582.

211



Dans ces dernieres citations, schrat est identifié a incubus et a mara, ainsi
qu'a pilosi. Ce dernier élément ne doit pas nous étonner. Schrat est a
plusieurs reprises identifié aux déités champétres gréco-romaines:

faunos scrate (Gl. 3, 672,49 ; Innsbruck XIIIe siecle) ;

faunos scraten (Gl. 2,678,45 ; Schlettstadt XIle siécle);

fauni silvestres homines waltsc(r)razze (Gl. 3,273,43; Kiel XIe, Admont
XIIe, Miinchen XIIIe/ XIVe siecle, de Summarium Heinrici IT;

satyrum waltschrate (Gl. 3,674,25; XII¢ siécle)

silenus waldschrate (Gl. 3,674, 25; Innsbruck XIIIe¢ siécle)410.

A la suite de ces gloses, Schrat est utilisé comme synonyme de
faunus, pilosus, satyrus, silenus, silvestres homines et waltschratt, qui
signifie schrat des bois. Tous ces termes ont un lien avec le génie du lieu,
attribut qui a pénétré dans les toponymes germaniques Scratinpach (VIIIe
siécle) et Scratinberge (1120), le ruisseau et la montagne du Schrat. Sa
variation, le waltschratt, comme son nom indique, demeure dans les foréts
ou il danse avec les rautendelein et les elfes, comme le satyre danse avec
les nymphes. A l'instar des faunes et des pans qui provoquent des paniques
par leurs cris, le waldschratt crie les echohaft*'!. Comme plusieurs esprit
de la forét, il égare les passants en les mettant sur le mauvais chemin.

Le schrat s’apparente aux divinités des collines et des foréts de
IAntiquité, les satyres, les silenes, les faunes. Mais il ne vient pas du
méme contexte. Il est une entité du Moyen Age, comme l'atteste une glose
qui expose un schrat, dichotomisé entre son passé gréco-romain et son

présent médiéval germanique*2:

e Lecouteux, Claude, « Vom Schrat zum Schrattel », op. cit. p. 103.
* Elliott, Marshall, Modern language notes, Baltimore, John Hopkins, 1886, pp. 98- 102.

412 e a1 . . . . . . .
Un cas similaire est I'indentification entre schrat- le incubus romain et le mara germanique.
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faunos sletton (Gl. 2,580,50 ; Diisseldorf, IXe siécle), alp ( Gl. 2,403,33;

Prag, XIe siécle) sur Prudentius, Passio Romani 242.413

Leo Winner nous fournit des informations importantes sur le nom
sletton,: « There arises somewhat late in OHGerman a series of words with
which to designate a satyrlike being. We have for ‘larva, ephialtes,
faunus’(Steinmeyer and Sievers, II. 469, 472, 518, 534, 550, 558, 678, III.
317, 420, IV. 204, 209, etc.) scrat, scrato, scrazzo, screzzo, where the
variation in the final consonant shows a wavering in the borowed form.
But we have also slathe larva’ (Ibid. IV. 178) sletton ‘faunos’ (Ibid. 580),
slezo ‘incubus’ (I11, 489, 501), which show a new development, sclit, sclid,
slit, slid, by the side of scrid, etc., and which must have had an original
meaning of a motion described by Paulus Diaconus in connection with the

Scritofinni.#4 »

c. L’Alp : elf et cauchemar

Nous allons procéder maintenant a I’analyse du deuxiéme synonyme
cité, I'alp. En allemand courant, il est le constituant des mots composés
alpdruck et alptraum, synonymes du mot cauchemar. Aujourd’hui utilisés
au sens du mauvais réve, les deux mots signifient a l'origine l'action du
cauchemar. Dans le folklore des pays germanophones, I'alp « est un étre

démoniaque qui pese sur les gens endormis qui ne peuvent pas articuler un

” Lecouteux, Claude, « Vom Schrat zum Schrattel », op. cit. p. 103.

* Wiener, Leo, Contributions Toward a History of Arabico-Gothic Culture, Vol. 3, Piscataway,
Gorgias, 2002, p. 106- 107.
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mot. Les attaques s’appellent Alpdrucke *5». Il passe par les plus petits
trous, en faisant du bruit dans la chambre, et plus particulierement sur les
murs*6, A Zwickau, il part immédiatement, si quelqu’un I'invite a boire un
café le lendemain. Quand la nourrice change des couches d’'un bébé, elle
doit faire un signe de croix, sinon ’alp va rechanger les couches. En outre,
lalp perturbe non seulement les étres humains mais aussi les animaux
qu’il écrase a mort. Pour protéger les lapins contre les attaques de 'alp, il
faut poser un balai dans leur enclos (cette pratique nous rappelle le balai
apotropaique contre silvanus). Pour protéger les chevaux, qui sont
chevauchés par l'alp pendant la nuit, 1l faut poser des tétes de chevaux
morts a I’étable. Le nom de cet étre cauchemardesque est issu du vieux
haut-allemand alp. Il est apparenté a plusieurs mots de diverses langues,
scandinaves et germaniques (en francais, le terme est introduit au XVIe
siécle): en vieux norrois : 4lfr, en islandais : 4lfur (pluriel alfar), dlfafolk
(« peuple des elfes »), en suédois : alv, en norvégien : alv et alvefolk, en
danois : elver, elverfolk, ellefolk et alf (pluriel alfer), en anglais : elf (pluriel
elfs ou elves) ; en vieil anglais : @If, elf , en moyen néerlandais : alf, en
néerlandais : elf ou alf. Voyons les informations fournies par Lecouteux a
propos de ces noms:

« En Allemagne, «elfe» (alp, elbe) est rarissime dans les textes jusqu’au
XIIIe siecle; a partir de cette époque, le mot est systématiquement
employé comme synonyme de « nain » (zwerc), ou de « cauchemar » (mar).
Outre-Manche, « elfe » (aelf; elf, plur. ylfe) est utilisé jusqu’au début du XIe
siecle, puis il connait la méme évolutions que son homologue allemand et
est confondu avec tous les autres ressortissants de la petite mythologie.
Dans les pays scandinaves, lelfe (4lfr, plur. dlfar) est pratiquement

toujours un simple nain (dvergr), et un seul individu peut étre

*> Kéhler, Johann August Ernst, Sagenbuch des Erzgebirges, Schneeberg, Schwarzenberg, C.M.
Gartner, 1886, pp. 154-155.

e Grimm, Jacob; Grimm, Wilhelm, Deutsche Sagen, Berlin, Nicolaischen Buchhandlung, 1816-
1818, no. 81.
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alternativement appelé « elfe » et « nain », ce qui prouve bien que les poéetes
de ce temps ne savent plus qu’il dut s’agir de deux créatures différentes »
417

Selon Grimm, les mots alf, aelf, alb/ alp et elbe sont apparentés au
latin albus, blanc. Selon Wadstein, son origine remonte a la racine
indoeuropéenne *albh-, briller, étre blanc, qui est la base d’ailleurs des
noms des cérémonies des disiblot, les alfatblot, déja examinés, qui
comprenaient des sacrifices et des offrandes a I'honneur des elfes. La
racine a servi non seulement de base pour la formation des mots cités plus
haut, mais aussi pour la constitution de noms propres germaniques,
scandinaves et aglais Alfwine, Albewin, Alboin, Alfvin, Zlfric, Alberich,
Alfsige, Alffleed et ainsi de suite.

En vieil anglais, le mot &lf avait plusieurs sens. Selon le Thesaurus
of Old English le mot il signifie:
16. The extrasensorial world
16.01 A divine being
16.01.03 A spectre, ghost, demon, goblin
16.01.03.04 Elfin race: Alfcynno
.EIf, goblin, etc.: @lf(en), pucag, pucelog
..Of elves: @lfiscog
..Mountain elf: beorgzlfenq, dinzelf(en), muntzelfenog
..Field elf: feldeelfeng, landeelfog
..Wood elf: wuduelfeng, wudumeerg, wuduwasag
..Water elf: s elfeng, waeteraelfeng
..Nightmare caused by elf: lfadlo, slfsiden
An incubus: @&lf, mera

A succubus: leo. 418

*" Lecouteux, Claude, Les nains et les elfes au Moyen Age, op.cit. 122.

e Roberts, Jane Annette; Kay, Christian; Grundy, Lynn, Thesaurus of Old English, London,
King's College London, Centre for Late Antique and Medieval Studies, 1995, i §16.01.03.04.
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Le mot constitue également la base du mot elf-shot (ou elf-bolt ou elf-
arrow), qui est attesté pour la premiére fois dans un manuscrit du XVIe
siecle « of a literary curse directed by John Rowll against the thieves of his poultry
around 1492x1503, in which he wishes them

The mowlis {chilblains} and in pair sleep pe mare

The canker {sore} also and the caterss {rheums}

And never to be but {without} schot of blude {of uncertain

meaning}

Or elf schot pus to conclude

and mony vther maletais {maladies}*1?

Ce document important lie les elf-shots a mare, le descendant de
nightmare. L’action de lancer des petites fleches qui provoquent des
maladies est attribuée aux elfes et aux sorcieres depuis longtemps. En
témoigne le charme de Lacnunga de X¢ siecle contre la piqure soudaine
(souvent vue par les spécialistes comme le rhumatisme), déja cité. Ce texte
rapproche la hagtessa a V'elf gif hit waere esa gescot o0de hit waere ylfa
gescot 000e hit waere haegtessan gescot. Cette pratique a une origine
complexe liée probablement au shamanisme. Selon l'article de Wilfrid
Bonser, Magical Practices against Elves: « The " origin " of elfshot occurs in
the Loitsu-runoja :- "I'll get to know thine origin ... elf-shots have been
shot from the regions of divining men... from the trampled fields of

sorcerers,... from the witchery of long-haired hags,... from the distant

" Ed. Craigie, W. A., The Maitland Folio Manuscript: Containing Poems by Sir Richard Maitland,
Dunbar, Douglas, Henryson, and Others, Vol.1, Edinburgh, Scottish Text Society, 1919-27), i 163
(lines 67-9). Cité par Hall, Alaric, Elves in Anglo-Saxon England : matters of belief, health,
gender and identity, Woodbridge, Suffolk, UK ; Rochester, New York, Boydell Press, 2007, p.
103.
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limits of the north, from the wide country of the Lapp,... from earth that
often must be moved." » 420

Une autre dérive intéressante est le mot ylfig, ilfig qui signifie le
lunatique, celui qui est pris par les elfes. Enfin, le nom constitue la base de
nombreux mots composés qui signifient des maladies: aelfeynn, zlfadl, la
maladie de lelfe, waeter =lfadl, la maladie de lelfe aquatique, et

aelfsiden??!. Cette derniere maladie est la plus intéressante.

d. I’ s&lsiden

Le premier lexeme est le mot @lf. Le deuxieme siden ne peut étre
trouvé que dans ce cas, mais il est plutét apparenté aux termes : sida (faire
de la magie), sidi (celui qui fait de la magie) et seidr (la magie opérée). Par
conséquent, on pourrait éventuellement traduire le mot comme la magie de
l'elfe. Le mot semble signifier principalement une maladie de la téte, plutot
mentale comme I'épilepsie, et s'identifier a la fievre; éléments qui nous
rappellent les symptomes d’ephialtes et d’incubus.

Dans le premier livre de Laceboc ou Bald's Leechbook, livre de
médicine compilé au IXe siecle, il est indiqué au sujet de cet aelfsiden:

Remedes contre tout charme paien, contre la magie des elfes, c’est-a-dire un

enchantement pour une sorte de fievre, et de la poudre, des philtres et un

onguent, -et si cette maladie touche les bovins, si la maladie afflige un homme,

ou si une Mahr le chevauche et le frappe (au total sept remédes).***

= Loitsu-runoja, 5. a. Cité par Bonser, Wilfrid, « Magical Practices against Elves », Folklore,
Vol. 37, No. 4, Dec. 31, 1926, pp. 352- 351.

" Bonser, Wilfrid, op.cit. 357.

** «Laecedomas wip alcre léodriinan 7 @lfsidenne paet is féfercynnes gealdor 7 dast 7 drencas 7
sealf 7 gif sio adl nétnum sie. 7 gif sio adl wyrde mannan 0dde mare ride 7 wyrde seofon ealles
crefta ». D’aprés Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux, op.cit. p. 96, et Hall, Alaric, op.cit.

p. 124.
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Dans ce passage, la maladie d’aelsiden est liée a la mare qui
chevauche ses victimes, a la fievre et a une maladie mystérieuse appellé
leodriune. A propos de ce mot, Hall nous donne ces renseignements:
« léodrine is a variant of the poetic Old English Jéodurin (‘sung mystery’).
Her case has gaps, but these can be filled. Léoduriin denotes Christian holy
mysteries, and Lazamon’s léod-riine prophecies*?3 ».

Par le rapprochement de la condition surnaturelle de Ileodriine a
I'alfsiden, on comprend que ce deuxieme n’est pas une simple maladie. Elle
a un caractere métaphysique lié au cauchemar*?¢, Elle peut étre combattue,
selon Laceboc, grace a des enchantements qui, a I'aide de poudres, de
filtres et donguents, guérissent les maladies (surtout mentales) et
chassent les démons. Des méthodes similaires contre ’alp sont proposées
par Hildegarde de Bingen, la mystique du XlIIe siecle: « La fumée de
l'aristoloche chasse l'elfe (ou le cauchemar), le démon et le revenant. »425

Ce démon alp, mentionné par Hildegard, pourrait bien étre
dangereux. Dans l'ouvrage de XIVe siecle, Irregang und Girregar 'auteur
Ridiger von Miner raconte une histoire -

Un étudiant qui vient de partager la couche de la fille de son hote veut regagner

son lit, se trompe dans l'obscurité et s’allonge prés du pere de son amante.

Croyant qu'il s’'agit de son compagnon, I'étudiant lui raconte sa galante aventure.

L’hote le bat et le jette hors du lit. Son épouse se réveille et, entendant son récit,

lui dit : « Ne te laisse pas priver de ta raison et sache que la Mahr (dich hat

Geriten Der Mar), une charogne relique (ein elbisches ds), t'as chevauché ; tu

dois chasser ce mauvais esprit en te signant ». 426

*> Hall, Alaric, op.cit. p. 124.

** Cette liaison entre une maladie prophétique, la possession démoniaque (par les elfes), le
symptome de la fievre et le cauchemar sera expliquée a la troisiéme partie de notre étude.

*> « Der rouch von der holwurtz vertript den alp vnd den tufel vnd daz vngehure », Cf.
Fehringer, Barbara, Das Speyerer Krdutbuch mit den Heilpflanzen Hildegards von Bingen, eine
Studie zur mhd. Physica —-Rezeption, Wiirzburger, Konigshausen & Neuman, 1994, p. 60. Cité
par Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux, op.cit. p. 96.

e Ed. Der Hagen, Friedrich Heinrich, Gesamtabenteuer III, Stuttgart ; Tiibingen, [s.n.], 1850, p.
43- 82. Cité par Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux, op.cit. p. 104.
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Le moyen d’éloigner ce mauvais esprit n’était pas toujours aussi simple
quun signe de croix. Le Bald's Leechbook est parsemé de références
similaires a celui de Hildegarde, qui propose des remedes et des
apotropaiques contre les attaques elfiques et cauchemardesques. Un
extrait de Leechbook rapporte:
Pour cette maladie [les maux de tete], cherche dans le ventre de jeunes
hirondelles quelques petites pierres et fais attention qu’elles ne touchent ni la
terre, ni I'eau, ni d’autres pierres ; choisis-en trois, pose-les sur 'homme que tu
veux, celui qui en a besoin ; aussitot il ira mieux. Ces pierres sont bonnes pour
les maux de téte, d’yeux, les tentations du démon, les étres qui vont de nuit,- ou
les revenants-, la langueur, la Mahr, la ligature, les enchantements et les

incantations néfastes. 427

Comme dans lextrait de Leechbook cité plus haut, les remedes
proposés permettent de guérir une maladie de la téte liée a mara, aux
enchantements, aux incantations, aux démons (tribulations du diable), et
aux nihtgengan, ceux qui vont la nuit, catégorie d’esprits nocturnes, liés,
bien entendu, aux nahtvaren allemands. Les nihtgengan et les feondes
costunga sont mentionnés a plusieurs reprises dans le Leechook, comme
étant liés aux elfs, aux fievres, a V'alfsiden et a 1’ a&elfadl, alf, elf, + adl,

maladie, qu’on traduit souvent par cauchemar42s,
9

*" Leechbook III (£. 11) : « To pon ilcan sec lyde stanas on swealwan bridda magan 7 heald pat
hie ne hrinan eorthan, ne waetre, ne oprum stanum, beseowa hira III. on pon pe wille, do on
pone mon pe him pearf sie Him bip sona sel. Hi béop gode wip heafodece 7 wip éagwaerce 7
wip feondes costunga 7 nihtgengan 7 lenctenadle 7 maran 7 wyrtforbore 7 malscra 7 yflum

gealdor creftum ». Cité par Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux, op.cit. p. 98.
28
! Voyons une autre référence aux nihtgengan: Leechbook III, section 61, f. 123: Wid

elfcynne:« Wyrc sealfe wid lfcynne 7 nihtgengan 7 pam mannum pe déofol mid haemd.
genim eowohumelan . wermod bisceopwyrt . elehtre . aescprote . beolone . harewyrt.
haransprecel. he™ pbergean wisan . cropléac . garleac . hegerifan corn. gyprife . finul . Do pas
wyrta on an fet sete under wéofod sing ofer .viiii. maessan awyl on buteran 7 on scéapes
smerwe do haliges sealtes fela on aséoh purh clad. weorp pa wyrta on yrnende weeter . Gif men
hwilc yfel costung weorpe oppe zlf oppe nihtgengan. smire his andwlitan mid pisse sealfe 7 on
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Selon Hall, ce passage sur la maladie de la téte se base sur l'extrait
traitant du remede Wip swipe ealdum héafod ece, pour un tres vieux mal
de téte, qui dérive de De medicamentis de Marcellus Empiricus. On peut
présumer que lauteur connaissait les informations données a propos
d’incubus par plusieurs traités romaines. Dans la section 64, nous lisons:

Gif mon mare ride . genim elehtran 7 garléac .7 betonican .7 récels bind on

neesce haebbe him mon 7 he gange inon pas wyrte (‘If a mere should ride a

person: take ?lupin and garlic and betony and incense; bind in fawn-skin; the

person should have this on him and he should walk ?in these plants’ (i.e.

‘wearing these plants’, reading innon)429,

e. Mara : un génie du lieu ?

L’auteur propose un remede contre le chevauchement du cauchemar.
Le passage nous rappelle les textes médicaux gréco-romains contre
ephialtes et incubus, méme si les plantes citées sont différentes de celles
des traités antiques. Ici, le démon s’appelle mara, mais les glossaires du
vieil anglais du VIIe siecle confirment lidentification entre mara et
incubus: Selon le Glossaire d'Epinal du VIle siecle: incuba. mera uel

satyrus, selon le Glossaire d’Erfurt: incuba merae 1 saturnus**°, selon celui

his éagan do and peer him sé lichoma sar sie. 7 récelsa hine 7 séna gelome his ping bip sona
sélre.

« Make a salve against elfcynn and a nihtgenga and for/against those people whom the a devil
has sex with: take ?hops, wormwood, ?hibiscus, ?lupin, vervain,

henbane, harewyrt, viper’s bugloss, stalk of whortleberry, ?crow garlic, garlic,

seed of goose-grass, cockle and fennel. Put these plants in a vessel, place under an altar, sing 9
masses over them; boil in butter and in sheep’s fat; put in plenty of holy salt; strain through a
cloth. Throw the plants into running water. If any evil tribulation or an zlf or nihtgengan
happens to a person, smear his face with this salve and put it on his eyes and where his body is
sore / in pain, and burn incense about him and sign [with the cross] often; his problem will
soon be better ». Cité par Hall, Alaric, op.cit. p. 126- 127.

429

Hall, Alaric, op.cit. pp. 125.
*° Saturnus est cacographie de saturus, satyrus.
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de Leiden : incuba ;s merae . uel saturus, et selon le Corpus : incuba merae.
Ces identifications lient merae non seulement a incubus mais aussi aux
divinités champétres.

La liaison entre le mot en vieil anglais maera qui est masculin (le
type féminin est maere), et le mot incuba, qui est, selon toute apparence, le
type féminin d’incubus, peut sembler mystérieux. Cependant, dans toutes
ses manifestations dans les langues européennes, le mot mara n’est pas
cohérent et il peut étre a la fois masculin, féminin et neutre43!. De surcroit,
le mot forme le composé wudumeer (autres types : uuydumesr, windumeer,
wudumeaer) qui est glosé dans le glossaire d’Erfurt: Echo uuydumezer, dans
le Corpus ° Echo wudumer, dans le Ier Cléopatre : Echo wudumeer, dans le
IIIe Cléopatre - Echo windumaer, et derriere lequel il faut voir une nymphe
des foréts*32 - Echo. Ce mot en évoque un autre, le « wuduwasa, woodwose,
hairy, shaggy, and overgrown with moss #33». Ce mot est a la fois un
synonyme de satyrus et de faunus ficarius : « Satiri, vel fauni vel sehni
[obsceni?] vel fauni ficarii, unfele men, wude-wasan (wuduwasa), unfeeli
wihtu » 434,

La relation entre maere et les divinités champétres semble obscure,
mais nous croyons qu’elle peut étre expliquée par un lemme du Boswoth-
Toller Anglo-Saxon Dictionary. Le mot maere est interprété comme :
« maere, mare, mere, an; f. A night-mare, a monster oppressing men
during sleep (cf. passage quoted in Cl. and Vig. under mara; 'En er hann
hafdi litt sofnat, kalladi hann ok sagdi at mara trad hann. Menn hans féru

til, ok vildu hjalpa honum; en er peir toku uppi til héfudsins, pa trad hon

* Pour nous, la question importante du sexe du cauchemar est un pseudo-probléme auquel on
ne peut pas donner une réponse. Le cauchemar peut se manifester comme masculin, féminin
ou méme asexuel.

i Wudumeer, f. wood-nymph, echo. Cf. Hall, John R. Clark, Meritt, Herbert Dean, A Concise
Anglo-Saxon Dictionary, Canada, Cambridge University Press, 1960, p. 424.

2 Kiessling, Nicolas K., « Grendel : A new Aspect », Modern Philology, Vol. 65, No. 3 (Feb.,
1968), p. 196.

# Archbishop Alfric’s Vocabulary, dans Wright, Thomas, A Library of National Antiquities: a
volume of vocabularies, Vol. 1, [London], Privately printed, 1857, p. 17.
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fotleggina swa at neer brotnuou. Pa téku peir til fétanna, pa kafoi hon
hoéfuoit, sva at par dé hann') :-- Meere faecce, Wrt. Voc. ii. 108, 44: incuba,
111, 46. Mere fecce, 35, 26. Gif mon mare ride, L. M. 1, 64; Lchdm. 11. 140,
9. Hi beép gbéde wid nihtgengan and maran, 3, 1; Lchdm. ii. 306, 12.
[Prompt. Parv. mare or nyzhte mare epialtes; mare or wyche magus, maga,
sagana, and see note, p. 326: Icel. mara: M. H. Ger. mare: Ger. mahr: cf.
French cauchemar.] v. meer, maera3s », et le considére probablement lié a
cette entrée: « meere, es; n. A boundary, limit, confine, border :-- Ondlong
dzes meeres (meres?) heges, Cod. Dip. Kmbl. iii. 32, 30: ii. 250, 7(?). In meere
Judéana in fines Judaea, Mt. Kmbl. Rush. 19, 1. In m&rum in villas, Mk.
Skt. Lind. 6, 56. In merum (mero, Rush.) in vicos, Lk. Skt. Lind. 14, 21.
[Cf. Icel. meerr a border-land.] v. ge-mgre mer-ac, -apeldre, -bréc, -dic, -

heg, -stan, -porn, -weg 436y,

Par ce lemme extraordinaire, on peut supposer que, comme la hag (et ses
apparentés haegtesse, haegtisse, hagtes, haegtiss, hegtes, hagzus
haegtisse), le maere est attaché a la haie et l'enclos, et ensuite, aux
divinités champétres. Il est un genius loci. Deux dernieres gloses, livrées
par Corpus Glossary: faece maere et par le Ier Cléopatre : fecce’ mere, sont

plus obscures.

f. Mara: une géante

En outre, le mot est utilisé deux fois dans I'épopée de Beowulf, ou
Grendel, a la ligne 103, est un maere mearcstapa et, a la ligne 762, un se
maera. Pour la plupart des spécialistes, les mots dérivent de l'adjectif

maere, qui signifie le grand, le parfait, le distingué. Nicholas Kiessling a

» Bodsworth, Joseph, Toller Northcote, T., An Anglo-Saxon Dictionary, Oxford, Clarendon,
1898, p. 660.

e Bodsworth, Joseph, Toller Northcote, T., op.cit. p. 660.
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amplement démontré quand méme que le mot dérive du maere, cauchemar,
et que Grendel, le monstre de Beowulf, qui habite dans les marécages et
qui vient chaque nuit dévorer les guerriers de Hrothgar, est : «an
amalgam of northern and southern traditions, that he possesses a unique
combination of characteristics of Latin, German, Scandinavian, and even
Celtic figures, and that maere, incubus, night monster, describes such a
demon very well ™. Grendel, comme son nom l'indique- le vieil anglais
grindan (o son nom plutét dérive) signifie écraser, détruire- est
sémantiquement lié a maere, le démon qui écrase. Sa mere s’appelle
helrune, mot qui nous rappelle la glose exposée plus haut -hagurun
(sorciére et charme), heagorun (necromancie), heagurun (charme)-, lerune
pythonissa, et qui la présente comme une sorciere. Nora Chadwick voit une
relation entre cette helrune, la mere de Grendel, qui est attirée par le sang
et le massacre, et Thorgerth Holgabruth, qui est proche parent des esprits
de la guerre, des femmes divines, des idisi de Merseburg?*3.

Une derniere référence intéressante décrit Grendel comme pyrs*3,
mot qui est rare en vieil anglais mais fréquent en vieux norrois, comme par
exemple dans 'Edda poétique. La liaison entre mara et le géant semble
étrange, mais la relation peut étre confirmée dans un autre cas. Le mot
morn apparait dans une liste de noms des géantes ainsi que dans certains
poemes scaldiques. Haustlong raconte au IXe ou Xe siecle les histoires de
bjazi, le géant ravisseur d’Idunn, frere des géants Idi et Gangr, ainsi que
du pere de la géante Skadi, appelé fadir mornar, Pere de Morn*#0. Skadi,

déesse de la Chasse et de la Montagne neigée, mariée a Njord, habite

w7 Kiessling, Nicolas K., « Grendel : A new Aspect », op.cit. 192.

o Chadwick, Nora K., « The Monsters and Beowulf», dans The Anglo-Saxons: Studies in Some
Aspects of Their History and Culture Presented to Bruce Dickins, ed. CLEMOES, Peter, London,
Bowes & Bowes, 1959, p. 177; Cf. Damico, Hellen, Beowulf's Wealhtheow and the valkyrie
tradition, Madison, University of Wisconsin Press, 1984, p.212.

#? Kiessling, Nicolas K., « Grendel : A new Aspect », op.cit. 201.

** Motz, Lotte, The beauty and the hag: female figures of Germanic faith and myth, Wien,
Fassbaender, 1993, p. 76.

223



tantot pres de la mer, a Noéatun, demeure de son mari, tantot a la
montagne, son endroit préféré, ayant ainsi une vie divisée en deux comme
celle de Perséphone. Son nom est lié au gothic skadus, au vieil anglais
sceadu, au vieil saxon scado, et au vieil haut-allemand scato, qui signifient
Pombre, et qui donnent un caractére chtonien, voire infernal a la déesse,
déja indiqué par McKinnel et Lecouteux. Le savant francais releve
d’ailleurs une source liée a ce sujet : le kenning pverrir marnar barna, qui
désigne Thor dans le poeme scaldique du Xe siecle, Porsdrapa: « Porr
étant un grand pourfendeur de géants, ont traduit donc marnar par «les
géants », littéralement : « les enfants de Mérn ». Une fois encore le texte est
sibyllin pour pouvoir accéder au sens profond du terme qui nous intéresse,
mais I'association des géants et des Mahren mérite d’étre notée 44». Il est
finalement possible que le géant, étre de force inépuisable, se rapproche de
mara, I'étre écraseur, sous le nom de mdérn, traduit par Simek comme « the
grinding one**2 ». Cette relation nous rappelle le cas d’Ephialtes, nom qui
indique étymologiquement un cauchemar, mais qui désigne également I'un
de deux géants Aloadae. On pourrait supposer que le cas est similaire a
celle de moérn et que le géant Ephialtes s’appelle ainsi, parce qu’ils écrase.
Suite a ces informations, nous pouvons maintenant revenir au schrat
pour expliquer une glose, qui nous informe que skratti est malus genius,
gigas**3. Malus genius signifie mauvais génie et gigas est le mot grec pour
géant, par conséquent, on peut imaginer un schrat gigantesque, méme s’il
est prouvé que le mot géant ne signifie pas toujours un étre de grande

taille444.

* Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux, op.cit. p. 93.

** Simek, Rudolf, Dictionary of northern mythology, Cambridge [England] ; Rochester, N.Y.,
D.S. Brewer, 1993, p. 221.

w Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol.2, New York, Dover Phoenix, 2004, p. 479.

444 . . . \ , . . N . .
Voici un trés bon exemple du probleme des catégories, mentionne a l'introduction. Le
schrat, décrit en principe comme lutin ou nain, peut se manifester comme géant.
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g. Le génie minuscule et enfantin

En résumé, le schrat est identifié aux larves, aux sorciers, aux
cauchemars, aux divinités champétres, aux elfes et aux géants. D’autres
gloses s’ajoutent a ces identifications : 'esprit des enfers (geist von helle) et
le nain**>. Ce dernier est d’ailleurs la principale forme du schrat, qui
apparait souvent en tant que lutin ou nain. Au XlIlIle siecle, une histoire
allemande intitulée daz schrettel und der wazzerber (Le petit schrat et
I'ours)#46 raconte I'histoire d’un paysan dont la maison était hantée par un
esprit frappeur qui troublait le propriétaire. Ce dernier, par le biais d'un
ours polaire, compagnon d'un visiteur Normand, a chassé l'esprit, qui est
décrit dans le texte comme un esprit de petite taille: « haut d’a peine trois
empans, horrible a voir et portant un bonnet rouge. Par contre, méme si le
schrat était petit, il possédait une grande force ». Son nom schrettel (ou
schriéittel) est le diminutif de schrat et indique sa petite taille4’. Cette
caractéristique est reprise par Hans Vintler, un auteur tyrolien et
chevalier du XVe siecle: « un petit schrat est un petit enfant et un esprit
qui n’a pas rec¢u le baptéme » 448, La description de 'enfant va de pair avec
la caractéristique de la petite taille et la nature du nain-lutin. L’absence du
baptéme, motif fort répandu dans le folklore européen, désigne tres
souvent un esprit (souvent de petite taille) et plus particuliérement un

enfant-revenant. D’ailleurs, cet enfant pourrait étre un cauchemar49, tel le

* Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol.2, op.cit. p. 479.
6
*" Daz schrettel und der wazzerber, éd. Der Hagen, Friedrich Heinrich, op.cit. pp. 261- 270.

*"En francais également l'adjectif petit ou une dénomination de type diminutif accompagne
souvent les lutins et les nains.

s Vintler, Hans, Die Pluemen der tugent, 1. go- g1. Cité par Lasson, Emilie, Superstitions
médiévales: une analyse d'aprés l'exégése du premier commandement d'Ulrich de Pottenstein.
Paris, Champion, 2010, p. 293- 294.

* Un tel enfant est cité dans un extrait de Selkollu Pattr (Dit de Selkolla), écrit par le scalde
Einarr Gilsson au XIVéme siécle:

« Un couple est en route pour faire baptiser son enfant (med heidnu barn). Chemin faisant,
I'homme et la femme sont pris du désir de s’unir. IIs posent 'enfant sur une pierre et s’écartent.
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moroiou roumain, dont le nom dérive apparemment de la méme racine que
mara, mora: « A Torigine, c’est un esprit pesant, un appesart. Il nait d'un
enfant disparu sans baptéme ou mort-né. Beaucoup de ces individus sont
des enfants illégitimes que leur mere a tués et enterrés hors du cimetiere.
[...] On dit qu’il prend la forme d'un chat qui se jette sur les voyageurs,

d’'un lévrier qui les mord, et d'une flamme rouge qui les rend muets, fous

: 450
ou simplement malades » ™.

Le schrat était un étre similaire; un revenant sous forme de lutin, lié
au cauchemar et a la fonction de 'appelant : « Jusqu’a une époque récente,
le schrat fut tenu, en Allemagne, pour un enfant mort sans baptéme ou un
défunt de la famille, et il se conduisait comme un cauchemar vis-a-vis de
ses proches?’! », Vintler fait référence encore une fois a cette vieille
croyance qui désigne un enfant-cauchemar aux -caractéristiques
surnaturelles: « Beaucoup croient que le petit Schrat est une petit enfant
aussl rapide que le vent, et une ame en peine 452», La méme tradition est

citée par Michael Beheim, chanteur errant bohémien du XVe siecle, qui lie

Quand ils reviennent, I'enfant est mort et froid, et une femme horrible (fljod illiligt) leur
apparait. Tout semble indiquer que I'enfant a pris cette forme monstrueuse. La femme a une
téte de phoque, et les habitants de la région la nomment Selkolla(Téte de Phoque). Dés lors, ce
monstre hante le Steingrimfjord. On le voit de jour comme de nuit, tant6t belle jeune femme,
tantot hideuse. Sous la forme d'une femme, elle rend de fréquentes visites a un certain Dalkr
qui se met a dépérir. Son ami Porgisl vient veiller auprés de lui, mais Selkolla avoir lui-méme
essuyé une de ses attaques, Gudmundr réussit a mettre fin aux agissements de Selkolla :

vald aldreggi virdum,

vidfraegs er Pat sidan,

mein at mornar sjonum. »

Selon Einnar Selkolla il s’agit d'un démon. Et dans ce cadre il utilise les termes « esprit
impure », « diable », « géante », « esprit nuisible » (ohreinn andi, fjandi, djofull, gygr, troll,
meinvaettr) ainsi que mérn et flagd. De plus, dans le Livre des Miracles de 'Evéque Gudmundr,
ouvrage de 1400 qui emploie plutét comme source le texte d’Einnar, on trouve une
manifestation de plus sur Selklolla, dont la naissance est expliquée par I'entrée d'un esprit dans
le cadavre de I'enfant :

...at 6hreim andi var hlaupinn i buk barnsins.

Claude Lecouteux considére que le verbe hlaupa(sauter) comme une allusion a un démon de la
classe de l'incube, qui couche avec ses victimes. Cf. Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux,
op.cit. p. 94.

** Lecouteux, Claude, Histoire des Vampires, op. cit. p. 93.

* Lecouteux, Claude, Les nains et les elfes au Moyen Age, op.cit. 185.

? Vintler, Hans, op.cit. II, 1. 7804- 7806.
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le schrat au motif du déplacement sur le dos des animaux, caractéristique
majeure des sorcieres: « Certains croient que de petits enfants sont
transformés en Bilwiz. De méme que les petits Schrat, ils chevauchent

rapidement le bétail et se déplacent-ils. »*53

h. Bilwiz

Bien qu’il soit généralement traduit par « nain », ce nom est de
nature complexe et d'une variété de formes. Dans un poéme écrit en haut
allemand médiéval, on lui fait allusion sous les noms de pilwiz, pilewis,
bulwechsperg, bulwechs, bulwechsin, pilwihten, pilbiszoten%*. Il peut
également apparaitre comme pilweis, pulwitzen, bulczan, bilwiz et bilwit.
Le deuxieme étymon du mot, wiz, qui veut dire wight, créature, un mot
moyen anglais, qui dérive de vieux anglais en étant lié au terme gothique
vaights, employé par Ulphilas pour la traduction du mot grec mpaypa,
cest-a-dire chose. Il est également lié au mot nordique vaettire,
principalement utilisé au landvaettir. Ainsi, wight signifie en général
esprit et plus spécifiquement un étre démonique de petite taille.

Le deuxieme constituant pil ou bil vient du nom nordique Bil, une
déesse scandinave qui apparait dans 1'Edda de Snorri Sturluson,
personnifiant la lune et ses phases : « A goddess, who according to Snorri,
is one of the Asyniur (Gylfaginning 34). However, in Gylfaginning 10, Bill
1s reduced to a mere fairy-tale figure in Snorri’s tale of the picture in the

moon where she is one of the figures of the moon 45%»,

*? Beheim, Michel, Dises geticht sag von mancherlai keczere und zaber, v. 105- 108. Cité par
Lasson, Emilie, op.cit. p. 294.

** Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol.2, op.cit. 472- 475.

* Simek, Rudolf, op.cit. p. 37. Une autre étymologie propose: On the possible identification of
Beli with Bilwis, a pagan ruler of the underworold, and on Bilwiz= Beli as the hypostasis of the
Woden, cf. A. H. Krappe, ‘Bilwisa’, Mitteilungen der Schlesischen Gesellschaft furr Volkskunde,
XXXIV (1934), pp. 18, 26. Cf. Chaney, William A., The Cult of Kingship in Anglo-Saxon England,
Manchester, Manchester University Press, 1999, p. 42.
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Bien que cette étymologie soit plausible, étant donné que le nom
semble germanique, il est possible que le bilwiz se rapproche d’'une divinité
baltique. Comme il est indiqué dans une liste des divinités chez Maeletius,
Iétre s’appelle Piluitus et représente un dieu de prospérité que les romains
appellent Pluton. En outre, Gerald James Larson nous fournit d’autres
appellations —Pelwittus, Pilnitis—, proposant qu’il soit un dieu ou une
déesse (selon lui ce point n’est pas claire) qui apporte des riches récoltes4.
Dans un chronique lithuanien du XVle siecle écrit par Bretkunas, pilwiz
remplit la grange manifestant un caractere genius loci et il a été ainsi
1identifié a Pluton et Céres. Les mémes caractéristiques persistent
cependant dans sa variante occidentale. Lecouteux croit que derriere
Piluitus, nous pouvons discerner Pilwiz, assimilé aux nains et considéré
comme un genius locus ou comme un démon du blé, bénéfique mais aussi
maléfique. Comme A. Franklin signale : « in Germany the pilwiz fairies are
busy trying to steal the growing grain. They raid cornfields, fixing sickles
to their huge toes to cut the corn. To stop this a farmer must catch the
pilwiz in the act on St. John’s Day, but if the pilwiz should see the farmer
first, the man will die 457. Cette créature aux orteils énormes, liée a la
récolte et au solstice, pourrait bizarrement étre un homme, et plus
précisément un homme aux pieds énormes, qui fait du mal aux cultures :
« The name of Bilwiz (also written Pilwiz, Pilewis, Buiweeks) is attended
with some obscurity. The feminine form Bulwechsin also occurs. It denotes
a good, gentle being, and may either, with Grimm, be rendered by aequum
sciens, aequus, bonus; or with Leo by the Keltic bilbheith, bilbhith (from
bil, good, gentle, and bheith or bhith, a being). Either of these derivations
would show that the name was originally an appellative ; but the

traditions connected with it are so obscure and varying, that they hardly

e Larson, Gerald James, Myth in Indo-European Antiquity. London, University of California
Press, 1974, p. 83.

o7 Franklin, Anna, Midsummer: Magical Celebrations of the Summer Solstice, St. Paul, Minn.,
Llewellyn Publications, 2002, p. 65.
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distinguish any particular kind of sprite. The Bilwiz shoots like the elf,
and has shaggy or matted hair.

In the latter ages, popular belief, losing the old nobler idea of this
supernatural being, as in the case of Holla and Berchta, retained the
remembrance only of the hostile side of its character. It appears,
consequently, as a tormenting, terrifying, hair- and beard-tangling, grain-
cutting sprite, chiefly in a female form, as a wicked sorceress or witch.
The tradition belongs more particularly to the east of Germany, Bavaria,
Franconia, Voigtland and Silesia. In Voigtland the belief in the bilsen- or
bilver-schnitters, or reapers, is current. These are wicked men, who injure
their neighbours in a most unrighteous way : they go at midnight stark
naked, with a sickle tied on their foot, and repeating magical formula,
through the midst of a field of corn just ripe. From that part of the field
which they have cut through with their sickle all the corn will fly into
their own barn. Or they go by night over the fields with little sickles tied
to their great toes, and cut the straws, believing that by so doing they will
gain for themselves half the produce of the field where they have cut. » 458

La référence a un étre humain -un sorcier ?- représenté comme
pilwiz, ayant des grands orteils et manifestant une action maléfique contre
la prospérité est -pour I'instant- étrange, vu que I'image de cette créature
particuliere est plus ou moins claire : il s’agit d'un étre surnaturel, plus
précisément un génie - lutin. En effet, pilwiz, dont le nom n’est pas rare
dans la littérature médiévale allemande du XlIle siecle et les textes
ecclésiastiques du XIVe et XVe siecles, décrit comme un genius loci, un
esprit attaché a un lieu spécifique et a sa protection. A ce sujet, I'historien
allemand du XIVe siecle Thomas Ebendorfer de Haselbach rapporte une
pratique selon laquelle on déposait des offrandes au pilbispawm??, I’arbre

de bilwiz, coutume qui réapparait dans la liste anonyme, Die zehen gepot

#* Thorpe, Benjamin, Northern Mythology, Vol. 1, London, Lumley, 1851, p. 244- 245.

459

Th. Ebendorfer de Haselbach, De decem praeceptis, p. 6.
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gots : « On peche contre le premier commandement lorsqu’on sacrifie a un
arbre du Bilwiz un enfant ou un vétement 4%, La demeure de 'arbre liée a
une genius loci qui habite le lieu spécifique, peut étre relatif a un elfe, un
nain, une fée ou une ancienne nymphe, qui étant le propriétaire de
Pendroit demandant des sacrifices. R. Khanam fournit certaines
informations a propos dela liaison entre le génie et l'arbre: «A
supernatural being of similar maleficent powers- a second counterpart to
the witch- was the Bilwis, whose season of special, activity was Walpurgis
Night. This was a creature of soul-like character, which flitted through the
fields, and wrought havoc to the corps with the sickle upon its great toe (le
motif revient). When the people found their corn laid, or the sears stripped,
thay balamed the Bilwis ; such work was the ‘Bilwis-reaping’. It ha dits
abode in trees- the ‘Bilwis-trees’- at witch gifts of children’s clothing were
offered by way of disposing the Bilwis to protect the children against
disease?*tl, » Par conséquent, son action est dualiste, a la fois maléfique et
bénéfique.

Pour Tlécrivain bohémien du XIVe siecle Johannes von Tepl,
Ackermann von Béhmen, pilwis est un synonyme de sorciere
(piehweiser)462, dans la liste du XIVe siécle, Das sint dy X gebot vnsers
herrin, bilwiz est relative aux sorcieres qui volent le lait des paysans?63,
Comme un elfe ou une fée, il peut lancer de petites fleches, qui provoquent
des maladies, ou il peut emméler la barbe et les cheveux d'un homme ou
les poils d’'un animal. De plus, il est décrit souvent comme penas ou génie
domestique qui apporte de la prospérité. Ce dernier cas nous rappelle son

proche parent schrat, qui peut étre bénéfique, malgré ses nombreux

00 Anonyme, Die ziehen gepot gots, 1. 37- 38. Cité par Lasson, Emilie, op.cit. p. 279.

“ Khanam, R., Demonology: Socio-religious Belief of Witchcraft, Delhi, Gobal Vision, 2003, p.
283- 284.

402 Johannes von Tepl, Ackermann von Béhmen, cap. 6. Cité par Grimm, Jacob, Teutonic
Mythology, Vol. 2, p. 475.

© Anonyme Das sint dy X gebot vnsers herrin, 11, I, 6.
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aspects maléfiques. Dans un autre passage du méme ouvrage qui lie bilwiz
et schrat, Michael Beheim nous informe que: « Bien des gens croient que
chaque maison posseéde son petit Schrat qui fait sa fortune et accroit le

prestige de lui qui 'honore. »*64

1. Le génie domestique en tant que cauchemar

Ce génie de la maison offre des biens a ceux qui ’honorent. Le texte
ne précise pas ce que le génie fait si 'habitant ne lui voue pas de culte,
mais on peut supposer que, dans ce cas précis, le schrat devient maléfique.
On note ce double caractere des esprits attachés a une maison, qui est un
topos de la mythologie populaire depuis longtemps. Gervais de Tilbury
nous présente ce dualisme en combinant plusieurs théories et croyances:

Tout comme la nature déploie certaines merveilles devant les hommes, des

esprits leur jouent des tours par permission divine, dans des corps aériens qu’ils

revétent.

Ainsi 'Angleterre a des démons (je ne sais pas s'il faut les appeler démons ou

des apparitions secretes et de race inconnue), que les Frangais appellent nuitons

et les Anglais portuns. Ils ont la particularité de se jouer de la simplicité de
paysans fortunés : quand ceux-ci veillent la nuit en travaillant chez eux, dés que
les portes sont closes, ils se chauffent au feu et tirent de leur giron des
grenouilles qu’ils font rotir sur les braises et mangent ; le visage vieillot, la face
ridée, de petite taille (n’ayant pas la moitié d'un pouce), ils s’habillent de
guenilles cousues ensemble et, s’il y a quelque chose a faire dans la maison, ou
un travail pénible, ils se réunissent et 'exécutent avec plus de facilité que les

hommes. Ils ont la particularité de pouvoir se rendre utiles, sans pouvoir nuire.

465

464 . . .
Beheim, Michel, op.cit. v. 100- 102.

45 Gervais de Tilbury, Le livre des merveilles, Trad. Duchesne, Annie, Paris, Les Belles Lettres,
2004, Paris, p. 74.
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En réalité, ce dualisme n’est pas une particularité ni une exception.
C’est une caractéristique indispensable des génies du lieu et des génies de
la maison. Dans un type de rapport do ut des entre 'étre humain et le
génie, le premier fait des sacrifices et des offrandes en I’'honneur du génie.
En échange de ce don, il y a un contre-don de troisieme fonction, de la
richesse, de la prospérité et de la fertilité. Mais si le génie ne recoit pas ce
qu’il demande ou, trés important aussi, si I'étre humain n’observe pas
certaines régles et interdictions (comme travailler tard, ou pendant un jour
férié, étre indiscret a propos des habitudes ou la nature de I'esprit), le génie,
insatisfait et souvent en colere, agit de maniéere néfaste contre la maison, le
propriétaire et sa famille*6¢, L'une des actions employées par le génie est de
se manifester comme un cauchemar, en chevauchant et oppressant les

contrevenants.

Le chaufaton

Un cas similaire a été analysé dans une étude détaillée de Christian Abry
et Charles Joisten, intitulée: De Iutins en cauchemars... A propos d’'un nom
chablaisin du lutin domestique - le chaufaton. En lisant I'article, on tombe
tres rapidement sur un ensemble de croyances du folklore alpin:
Quand on était encreusé dans le foin du chalet pour dormir, on sentait le
chaufaton qui retirait du téchon [tas de foin], par-dessous, des poignées de foi
qui semblaient se prolonger sous soi, trés loin, comme s'il s’agissait de longues

branches d’osier.467

Et ailleurs:

** Nous avons essayé de faire un trés bref résumé, qui exprime la base de la fonction de la
catégorie générique des génies domestique. Il va sans dire que la constitution de la catégorie
est beaucoup plus complexe.

47 Joisten, Charles; Abry, Christian, « De lutins en cauchemars... A propos d'un nom chablaisin
du lutin domestique : le chaufaton », Le Monde Alpin et Rhodanien 1-1 (1976), p. 126.
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D’autres fois, quand ils étaient couchés sur le foin a deux ou trois, le chaufaton
. . . ) .
venait les oppresser et les paralyser sous un poids tres lourd comme s'’ils avaient

une pierre sur eux, les uns apreés les autres...468

Les transgresseurs qui dorment sur le foin sont punis par le génie du lieu
qui agit comme un cauchemar, en les chevauchant et en les oppressant.
Son nom est chaufaton et I’étymologie révele son action principale. Comme
dans le cas du cauchemar, le mot dérive du latin calcare et indique sa
maniéere de fouler et de piétiner ses victimes. A propos du suffixe —aton, les
deux spécialistes nous informent: « C’est le diminutif (issu de —ITTU, -
ATTU, etc.+- ONE) que lon rencontre dans polaton «petit poulet »,
bossaton « petit bossot, soit tonnelet », etc. Grace a lui le chaufaton est un
étre « chauchant» qui ne saurait atteindre l'envergure d'une chauche-
vieille - son suffixe lui assure plutot une communauté de traits avec le
nanisme habituel a cette catégorie d’étres fantastiques que sont les lutins »
469

Il est évident que cet -aton indique un étre de petite taille (qui, entre
autres, est un esprit invisible et farceur”), comme dans d’autres cas

d’ailleurs. En Haute-Savoie, plusieurs récits concernent le follaton.

Le folaton

Le nom est relativement vieux, vu qu’il est déja cité au Moyen-age,
dans le débat des deux sceurs disputant d'amour, ou L'Embiiche de
Vaillant, écrit par un poete qui appartenait a la cour poétique de Charles
d'Orléans : « Que vous nle Tlestes, par sainct Pére; L'ung est

nepveu, 'autre compere; L’autre est appelé folaton ; Affin d’estre aymé, il

4

* Ibid. p. 128.
* Ibid. p. 131
 Ibid. p. 125.
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m’appelle Sa belle-seur devers Lyon. »*7! ainsi que dans un ballet anonyme,
écrit en 1646 intitulé La vieille lavandiére de Grenoble : « Mais 1’en parl’a
de folaton, que n’ont fouce que du tinton ».472

Les apparitions de 1’étre ne sont pas rares dans le folklore francais,
surtout dans la région des Alpes. Il participe souvent aux travaux agraires.
Au Péage de Vizile, pendant la nuit, le foulaton tournait le rouet et tirait
(trayait) le lait des vaches*?. Il hantait aussi les batiments, comme par
exemple I'usine du Péage de Vizille, et parfois il est identifié au diable.

L’origine de son nom et ses divers types (foulaton, folaton, fouleton,
l'italien foleto etc.), semblent relativement compliqués. Il peut signifier le
petit fou, en raison de son lien avec les feux follets, les follets, les fols,
esprit errants, ames en peine, revenants, enfants morts sans étre baptisés
et les lutins, et il peut apparaitre sous la forme d'une petite flamme.
Autrement, le terme peut dériver du verbe fouler. Dans ce cas, le follaton
est identique au cauchemar -en moyen francais, le mot foulon signifie le
cauchemar, et ce lien pourrait éventuellement expliquer une série de
documents de Haute-Savoie qui nous informent que:

Le follaton, nommé parfois chaufaton, était un esprit follet qui faisait le ménage

des femmes, dans les familles ot on le respectait. 475

et que:
Le follaton ou chaufaton, pour se venger de ceux qui ne le respectaient pas ou
de ceux qu’il n'aimait pas pour une raison ou une autre, disposait de petites

pierres sur le rebord des bagnolets [rondots], dans les chalets. 476

* Courde De Montaignon, Anatole, Recueil De Poésies Francgoises Des Xve Et Xvie siéecles
morales, Vol. 9, Paris, Franck, 1865, pp. 12- 113.

" De Briangon, Laurent, Recueil de diverses pieces faites a l'antien langage de Grenoble,
Grenoble, Charvys, 1662, P. 74.

*” Joisten, Charles, Etres fantastiques du Dauphiné, Grenoble, Musée Dauphinois, 2005, p. 205.
474
Ibid. p. 206.

i Joisten, Charles; Abry, Christian, « De lutins en cauchemars... A propos d'un nom chablaisin
du lutin domestique : le chaufaton », op.cit. p.131.
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Si le folaton est identique a chaufaton, et 1l est ainsi une espece de lutin-
cauchemar. Il peut avoir un lien avec un étre génie, le faudoux ou faudeur,
dont le nom dérive de fauder, action de fouler le foin pour I'entasser*?. Il
s'agit d'un lutin des greniers a foin: « On l'appelle aussi lutin des senas
(greniers a foin, du vieux francais sanail). Le Fouloux est aussi un lutin des
senas, qui semble le méme que le Faudoux ; il foule les garcons, se couche
sur eux, les chatouille, leur dépend sur I'estomac » 478,

Ensuite, l'auteur cite une histoire selon laquelle un homme qui
couchait dans un senas était lutiné par le fauder pendant la nuit. La méme
explication étymologique peut étre donnée pour chaufaton, vu qu’il a
I'habitude de piétiner ceux qui se couchent sur le foin. Nous soutenons
finalement que lorigine des noms chaufaton et fauder ne vient pas de
laction de fouler le foin, mais de l'action de fouler le transgresseur, et
surtout les transgresseurs, coupables d'une interdiction mystérieuse qui
reste obscure pour nous aujourd’hui et qui concernait une relation étrange

entre le foin et le cauchemar.

Le servan

Cette méme punition est également employée par un autre génie du
folklore francais, la plupart du temps Savoyard : le servan, qui « importune
de diverses fagons ceux qui couchant dans le foin d’'une grange : il bat le
dormeur avec son propre gilet (Saint-Paul-en- Chablais), «trotte »47
autour de lui « comme une chévre » (Samoéns) ou fait tomber tout autour

de ce dernier les ancelles [bardeaux] du toit 48%. La relation entre le servan

" Ibid,

" Ici de méme, I'étymologie est compliquée, vu que le nom pourrait aussi dériver de fada, fée.
478 Seignolle, Claude, Les Evangiles du Diable, Paris, Robert Laffont, 1998, p. 79.

“ On souligne ce verbe parce qu’on le retrouvera plus loin.

8
0 Joisten, Charles; Abry, Christian, « De lutins en cauchemars... A propos d'un nom chablaisin
du lutin domestique : le chaufaton », op.cit. p.127.

235



(autrement dit sarvan, charvan, sarvin ou servan patu 481) et le chaufaton
est fort étroite et souvent les deux esprits sont assimilés.

A Morzine, 'un des noms du servan est chofaton *82 et, dans le haut-
chablais, un autre de ses noms est chaufaton. Il s’appelle également
follaton dans la haute vallée de ’Arve, foulat en Tarentaise, farfollet en
Maurienne, esprit follet en Beaufortain*®. Il a toutes les caractéristiques
d’'un génie de la maison, de la grange, de I'étable, de 1’écurie et de la ferme.
Son action est dualiste, et tout d’abord malfaisante. Il noue ensemble les
queues des vaches, 1l attache des animaux au méme lien, il détache les
cloches des vaches, il emmeéle les fils des tisserands, il chatouille les jambes
des femmes et souléve leurs jupons, il emméle leurs cheveux, il martyrise
les vieilles femmes, il frappe les gens*®4, il se transforme en poule noire ou
en cheévre rousses5, 1l transporte sur les toits et les arbres les instruments
agricoles de la ferme, il pose les enfants sur les poutres de la grange.
Malgré ce caractere malicieux, il peut participer aux travaux agraires ou
protéger la famille:

En Suisse, des génies familiers sont attachés a la garde de troupeaux ; on les appelle
servants. Le pasteur d'Helvétie leur fait encore sa libation de lait. [...]

En plusieurs lieux, les servants s’appellent dréles, mot qui est la corruption de

troll. Les trolls sont, dans certaines légendes, de véritables génies domestiques.

Dans le Perche, on trouve des croyances analogues ; des servants prennent soin

des animaux et proménent quelquefois d'une main invisible l'étrille sur la

croupe du cheval. Dans la Vendée, moins complaisants, ils s'amusent seulement

a leur tirer les crins. Cependant, en général, les soins de tous ces étres singuliers

481 . . . . or . \
Jeudy, Jean-Marie, Les mots pour dire la Savoie: Et demain, j'aurai autre chose a vous
raconteur, Montmélian, La Fontaine de Siloé, p. 462.

8.
= Joisten, Charles; Abry, Christian, « De lutins en cauchemars... A propos d'un nom chablaisin
du lutin domestique : le chaufaton », op.cit. p.126.

" Jeudy, Jean-Marie, op.cit. p. 462. Cf; Hermann, Marie-Thérése, La Savoie traditionnelle,
Montmeélian, La Fontaine de Siloé, p. 184.

8.
" Marie-Thérese, op.cit. p. 184
485 . . , A~ .
Cette forme est majeure dans la mythologie des démons champétres européens, comme par
exemple le chamodraki.

236



ne sont qu’a moitié désintéressés, ils se contentent de peu, mais néanmoins ils

veulent étre payés de peur peine.486

L’action de garder les troupeaux nous rappelle les divinités champétres
Gréco-romaines qui protégeaient la ferme et son bétail. Cette connexion
n‘est pas arbitraire, comme 1’étymologie du servan le démontre. Des
informations importantes sont données par le folkloriste suisse Doyen
Bridel
Tels furent ces Fées ces Sylphes dont la naissance date du moyen dge et qui y
jouérent un grand role. Cest pour cela que plusieurs cavernes de nos
montagnes occidentales s’appellent encore le temple, la grotte, la baume des
Fées, et passérent pour étre la demeure des puissauces souterraines et le
rendez-vous de ces adeptes qui professoient les sciences ocultes connus, des
Celtes sous le nom de Faidh. Lintérieur de ces vastes cavernes que j ai visité
annonce qu'elles ont jadis été habitées et une foule de traits informes ou
oblitérés par le temps n'ont point été tracés sans dessein sur les rocs qui
forment leurs parois. Une inscription du 5 siecle déterrée a Maley pres de
Lausanne est consacrée aux Suleves (ou Sylphes) qui prenoient soin des affaires
de Banira et de Doninda : ces Suleves étaient probablement quelque déité des
bois et des champs dont le nom dérive de Sylva (une forét) ou du Dieu Sylvain,
et que les Germains honoroient sous le titre de Sylvatiques champétres et
rustiques. Ces protecteurs invisibles, qui prenaient soin de la maison de leurs
adorateurs, sont reconnaissables dans les servans, auxquels le vulgaire assigne
pour séjour des habitations écartées et des chalets solitaires. Ces servans sont,
dit-on plus malins que méchans, et font plus de bien que de mal. Ils gardent le
bétail, ils font prospérer le jardin et rendent par fois sans se montrer de petits
services domestiques. Ce sont ces follets dont la Fontaine parle une de ses plus
jolies fables...
Qui font office de valets,

Tiennent la maison propre, ont soin de I'équipage

86
! Lacroix, Paul, Curiosités Infernalles, Paris, Garnier fréres, 1886, p. 167.
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Et quelquefois du jardinage.
Mais, ajoute-t-on, ils prennent de I'humeur, ils font du tapage et mettent

pendant la nuit le désordre dans les meubles, quand on oublie de leur offrir une

libation, en jetant de la main gauche une cuillerée de lait sous la table...487

Comme l'indique cet extrait, le nom servan et ses variantes dérivent du
nom latin silvanus. Grace a ce lien, nous retrouvons les catégories avec
lesquelles nous avons commencé ce long « trajet », qui a comme point de
départ la sorciere-cauchemar hag et ses anciens types, avant de passer aux
divinités champétres du monde gréco-romain (dusius, silvanus, pan,
faunus) et a lephialtés- incubus, puis aux génies des trésors et aux
sarrasins, aux vampires, au schrat, au pilwiz et aux génies domestiques,
pour revenir finalement aux divinités champétres et a silvanus. Le
cauchemar a été étudié en tant que nceud névralgique de ces relations.
Comme on I'a prouvé, le cauchemar appartient souvent a la large catégorie

générique de génies du lieu, de génies domestiques.

Deux cauchemars domestiques de l’autre Europe

Ce phénomene est présent non seulement en France et en Europe
Occidentale mais aussi dans l'autre partie de I'Europe. En Russie, la
kikimora*®®, dont le nom composé est étymologiquement lié au cauchemar,
est un esprit féminin de la maison, I'épouse de domovoi, a savoir le génie
domestique (un autre nom de kikimora est domania). Elle a des pattes de
poulet, un long nez, et un double caractere bénéfique et maléfique. Comme
tous les génies de la maison, elle punit les transgresseurs et joue avec les

enfants, en les chatouillant pendant la nuit. Parfois, elle est illustrée sous

7 [s.n.], Le Conservateur Suisse, Vol. 4, Lausanne, Louis Knab, 1814, pp. 265- 266.
4

P cf. Dixon-Kenedy, Mike, Encyclopedia of Russian & Slavic Myth and Legend, California,
ABC- Clio, 1998, p. 150.
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la forme d’une vieille paysanne et on dit que si quelqu’un la voit filer, cela

veut dire qu’il va bientot mourir.

Enfin, en Gréce, un récit de Corfou ne relie pas seulement le

cauchemar a l'espace sacré, mais il lui donne un nouvel aspect ; celui du

génie domestique cauchemardesque (et mortel) décrit comme ombre et une

espece d’ancétre mort, attaché au lieu. Un tres bon récit postérieur qui

vient de Corfou sous le nom « o rjoxioc tou omtiov » 'ombre de la maison),

cite :

Tu as vu construire de maisons, mais tu n’as jamais été présent au moment ol
on met le libage. Pendant ce temps-la on écoute le maitre-mdcon disant a tous
ceux qui sont a proximité : « Partez pour votre profit- votre ombre ne doit pas
étre écrasée par la pierre angulaire ». Parce que si la pierre écrase 'ombre de
quelgu’un, il sera mort un an apres et la maison sera hantée, (otoyelwpEévo-
stichiomeno) comme nous les paysans en disons. Pour cela, on décapite un coq,
et on met sa téte dans I'écoingon.[...] Si tu étais pres du puits le soir, caché
quelque part, tu écouterais une femme dire a une autre : «Ce soir j'ai été foulée
par 'ombre ». «- Et comment il a été présenté ? » dit l'autre. « Je me suis
assoupie, fatiguée par la journée précédente, et j'ai senti un éreintement. Et je
vois un homme grand jusque-1a, montrant sur mon lit, et a touché avec sa main
mon ceceur, sans le laissant, et sans me permettant a respirer. Et 13, pendant
mon effort, j'ai apercu que quelqu’'un m’a bousculé. Je me suis réveillé, et il est
parti tout de suite.[...] On écoute de tels histoires tous les jours. A certaines
personnes, il se présenté comme un serpent, mais toujours pendant le sommeil
et pas a tous. Tu dois étre alaphroiskiotos (cAadpoiokiwtog) pour que tu
puisses voir 'ombre de la maison. Et dans la majorité des maisons, il vient
chaque fois par le méme écoincon, et les hommes pensent que 'écoingon est

responsable, et ils ne posent jamais a ce point-la leurs lits. Parce que si tu as de
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petits enfants, il peut les étouffer, ou les enlever du lit et pour cette raison tu les

trouves le matin sur le sol.48°

Dans ce récit, le cauchemar apparait comme une ombre et un
serpent*- mais il est toujours un génie domestique issu des « rituels » du
fondement de la maison. Salvados ajoute d’ailleurs que l'ombre est
confondue par plusieurs personnes avec le pwpog, maure, en disant, « Il a
été écrasé par moros» au lieu de «il a été écrasé par 'ombre». Et il
continue en disant que les personnes agées savent que le moros est un
gardien de trésors. Cette attestation confirme notre hypothese a propos
d’'une identification entre moros, le maure, et mora, le cauchemar. A
I'instar d’arapis, sarrasin ou maure (qui se manifestaient souvent comme
génies domestiques participant a la vie quotidienne de la famille), le
cauchemar peut étre également un génie domestique ou plus précisément
un génie domestique qui peut agir comme le cauchemar, en oppressant ses

victimes.

j. Zéphir: un lutin de caractére double

Avant de clore ce chapitre, qui nous a donné les clefs indispensables
pour notre proposition finale, nous allons examiner un dernier étre
surnaturel de la littérature médiévale.

Le Perceforest est un ouvrage anonyme de la premiere moitié du
XIVeme siecle, qui combine deux traditions romanesques trés importantes
du Moyen Age, celle d’Alexandre et celle d’Arthur. Dans le deuxieme livre,

il y a un passage a propos de certaines flammeroles, apparaissant dans les

489 Salvanos, G.I., « Laografika sullekta eks Argiradon Kerkiras », Laografia , vol. 10, Athina, pp.
147-148.
** Forme principale du génie domestique, appellée en Gréce topakas, par le substantif témog,

qui signifie le lieu, a savoir le génie du lieu.
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marais, expliquées ainsi: « On les appelle en ce pajs flammeroles pour
qu’elles ressamblent flame ne autre chose n’en scay fort tant que on en voit
en ce pays (§118)». Il s’agit évidemment de feux follets qui apparaissent
principalement dans les cimetieres, les foréts et les marécages. Ici, ces
feux ont une fonction auxiliaire. Elles introduisent Zéphir.

Zéphir, comme signalé dans le livre (Narcis dit: Je croy que ce soir
ung luiton), est un lutin. Son nom indique un génie lié a la nature, surtout
aux vents, vu que Zéphir (en grec ancien {épupog, zéphyros) personnifie le
vent d'ouest dans la mythologie grecque. Suite a son apparition, le lutin
s’attache au héros du roman, Estonné (et aprés sa mort, dans le quatriéme
livre, a son fils Passelion, restant ainsi lié au lignage comme un génie
domestique).Il est décrit tant6t comme un gardien, tant6t comme un
farceur. Cette nature double est suffisamment analysée dans 'ouvrage. 11
confesse qu’il est un ange déchu, chassé du Paradis avec Lucifer (II, t.1).
Son chatiment oblige cette «créature crée du Souverain Créateur» a
« travailler ses créatures (de Dieu) pour leur meffaiz ». Bienfaisante et
malfaisante, la nature de Zéphir correspond aux théories d’ Abélard, selon
le quel méme un démon peut étre sauvé, si il est baptisé et il se repent. Cet
attribut évoque Merlin qui est le fils d'un démon- incube, mais qui est
également bénéfique. La relation entre Merlin et Zéphir est déja indiquée
par Ferlampin- Acher: « Si Zéphir est un luiton comme le Malabron de
Huon de Bordeaux, c’est plutot a Merlin, dans son souci d'inventer une
préhistoire au monde arthurien, que 'auteur de Perceforest se réfere, aussi
bien par des similitudes prémonitoires que par l'invention généalogique:
d’'une part, Zéphir se transforme en homme sauvage, en cerf, en vieillard,
comme Merlin de la Vulgate; d’autre part, les amours de Passelion et
Gaudine, favorisees par Zéphir, donneront naissance a Merlin (1. V, f. 177v).
De Passelion et de Morganette, toujours grace a la complicité du lutin,
naitre Mimienne, surnommée la Dame du Lac. Le destin tragique de

Merlin est donc préparé par Zéphir. Cependant la parenté entre le fils du
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diable et le luiton semble avoir été volontairement gommé par l'auteur,
comme en témoigne la comparaison avec I'un des brouillons de Baudouin
Butot conserve par le manuscrit B.N.F. fr. 1446, proposant une récriture de
Merlin, et intégrant une figure proche de Zéphir. » 491

Cette figure est originellement un génie du lieu, lié a I'élément de
l'eau (phénoméne normal étant donné sa nature de lutin). Ses demeures
préférées sont les foréts, les marais, les rivieres, les fondrieres, les mares
et méme la mer. Comme la plupart des étres surnaturels, il peut se
métamorphoser en cheval, en ours, en ane, en oiseau, en cerf, en lion, en
feu -forme due a son lien avec les feux follets, en géant -capacité propre aux
nains. Il peut également se transformer en étre humain, et notamment en
horrible vieille femme, en jeune valet, en pécheur, en pucelle, et surtout en
homme grand bossu avec une grosse téte, en garcon qui court avec un
glaive et en ermite vétu d'une cloque de bure noire. Dans ces trois
dernieres formes, la premiere indique un homme sauvage, la deuxieme
prend la forme habituelle d'un nain, autrement dit celle d'un enfant. La
derniere est la plus importante vu qu’elle la représente comme un homme
agé -un ermite- vétu d’'un long manteau noir. Ce manteau noir, nommé par
lauteur « cape, chappe, chappette, chappe de noirs agneaux, cloque etc. »
492 Jui permet de se transformer en «chapelain de déesse Venus et sage
homme a la noire chape » (1. VI. F. 169). Quels sont les attributs de cet
accessoire mystérieux ? Nous allons essayer de donner une réponse a cette
question plus loin.

Pour résumer, Zéphir manifeste un double caractere, en étant tantot
bénéfique tantot malicieux. « Zéphir, ange gardien et démon tentateur,
sanctionnant les débordements amoureux, de nombreuses scénes

suggerent des rapprochements avec les rites de charivari qui avaient pour

o Ferlampin- Acher, Christine, Fées, bestes et luitons, Paris, PUPS, 2002, p. 242.

** Uhl, Patrice, « De la « cauquemare » et du « luiton ». Le témoignage complémentaire des
Evangiles des Quenouilles et de Perceforest », dans Le Cauchemar, mythologie, folklore, arts et
littérature, Textes réunis par Terramorsi, Bernard, Paris, Le Publieur, 2003,p. 93.
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fonction de réguler la sexualité: 'on retrouve les matieres viles, les coups,
les déguisements, les arrosages... Apres ses épreuves, Estonné admet son
incapacité a résister a Zéphir qui accepte de l'aider et devient son familier,
a la fois esprit du folklore qui s’attache a un individu, et ange gardien.
Dans le livre II, une forte ambiguité marque le luiton: est-il un ange
gardien ou un diable conjuré par un homme et contraint de le servir?49 »
En tant qu’étre d’origine démoniaque, il participe aux sabbats des
sorcieres, qui sont ses compagnons nocturnes:
Et sachiez que Estonné alast tost (quoi qu’il allat tres vite) par le cheval qui
I'emportoit comme vent, non obstant si le ractaindirent (rejoignirent) une
multitude de voix si grand que c’estoit merveilles (extraordinaires) a oir. Et
alloient tangant (s’injuriant) et breant (criant) 'une voix a l'autre si treffort que
C’estoit une hideur, mais entendre (comprendre) ne les pouroit. Lors regarde en
l'air et voit que c’estoient toutes vielles matrosnes barbues et eschevellees qui
menoient le plus lait deduit (affreux vacarme) que 'on porroit oir et tenoient en
leurs mains selletes (petites sieges de bois) et bourdons (batons), hasplez
(devidoirs) ou cyneules (quenouilles) et aloient escremissant (combatant) en
l'air les unes aux aultres ainsi que toutes esragees (enragees). Quant Estonné
eut veu ce lait appareil (ce spectacle effrayant), il ala dire au dyable qui le
portoit(c’est-a-dire a Zéphir): « Quelz dyables sont ce qui cy passent ?-Par ma
foy, dist il, ce sont mes compaignons qui ont anuyt (cette nuit) coeuillies toutes
les vielles matrosnes qui sont plaines de mauvais arts (sortileges) et les en ont
portees anuyt encores (cette nuit méme). VIII. journees loing par mons et pas
vaulx, par hayes et par buissons, menans tel service que tu vois. Or (a présent)
les rapportent chascune en son lieu et le matin diront merveilles a leurs voisins

de ce qu’elles avront veu (§ 131).

Ce passage remarquable décrit Estonné, chevauchant un cheval magique

qui va aussi vite que le vent, qui devient le spectateur d'une procession de

2 Ferlampin- Acher, Christine, op. cit. p. 248.
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vieilles matrones nocturnes ayant lieu la nuit. Ces vieilles femmes tenaient
certains objets spécifiques : des petits sieges en bois, des batons, des
quenouilles et des dévidoirs. Elles combattaient dans les airs, enragées les
unes contre les autres, et criaient de choses incompréhensibles. Pour
analyser ces informations frappantes, il faut analyser la bande des femmes

nocturnes; une bande dans laquelle le cauchemar a un roéle central.
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Deuxieme Partie

Le cauchemar et les dames de la nuit
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I. Les dames nocturnes des Douze Jours

1. Les tables des offrandes

Dans la premiere partie, en étudiant les récits relatifs a Geniscus,
nous avons cité un extrait de la Vie de Saint Eloi, écrit au VIIe siécle par
Saint Ouen de Rouen. Dans son texte, le prédicateur interdit aux croyants
d’adorer la vetula mais également de préparer les tables pendant la nuit.
Cette coutume est évidemment une pratique paienne, mais i1l n’est pas
précisé a l'attention de qui ces tables sont dressées. La méme interdiction
est répétée dans le Collectarium canonum ou Decretum, recueil de droit
canonique en vingt volumes écrit par Burchard de Worms, évéque du Xe et
du XIe siecle, dans lequel la pratique doit étre punie :

As-tu agi comme certaines femmes a certaines époques de I'année : quand elles

préparent la table, les aliments et la boisson, elles placent trois couteaux sur la

table pour que les trois sceurs que les anciens dans leur sottise ont appelé les

Parques puissent se restaurer. Ces femmes dénient la puissance a la bonté

divine et l'attribuent au diable ! As-tu cru que ces trois sceurs, comme tu dis,

pouvaient t'étre de quelque secours maintenant ou plus tard ? Si oui: 1 an de

jetine au pain et a I'eau, aux jours officiels.!

Ce chatiment d'une année de pénitence est encore plus dur, selon un
pénitentiel du IXe siécle: « Celui qui a préparé un repas (qui mensam
praeparavit) a lintention des Parques. Deux ans de pénitence.»? La
coutume populaire, pratiquée pour attirer la prospérité, est strictement
interdite. En effet, elle n’est pas chrétienne, mais d’origine paienne. Selon

Claude Lecouteux : « cette coutume est observée tout au long du Moyen

1 D’apreés Vogel, Cyrille, Le Pécheur et la pénitence au Moyen Age, Paris, Cerf, 1969, p. 105.
* Cité par Walter, Philippe, La Fée Melusine, Paris, Imago, 2008.
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Age comme en témoigne la littérature cléricale ; elle est mentionnée par
Césaire d’Arles (mort en 542), saint Boniface (675- 754), le pseudo-
Augustin (VIIIe siécle), les actes du concile de Rome en 743, le pseudo-Eloi
de Noyon (IXe siécle), Atto de Vercelli (mort en 960), Yves de Chartres
(mort en 1040) et Gratien (mort avant 1179), et d’autres encore. Les
canonistes et les clercs notent que 'on dépose des offrandes ou des cadeaux
sur la table dressée (mensas com dapibus vel epulis in dominibus suis
preparare) ; parfois le rite est évoqué en deux mots ; mensas ornare» 3.
Plus précisément, dans le passage de Burchard, ainsi que dans celui
du clerc anonyme, précédemment cités, les tables sont préparées en
I'honneur de trois Parques. En disposant sur les tables des couteaux, des
aliments et des boissons, I'étre humain essayait de gagner les bonnes
graces de l'entité surhumaine, qui était principalement une femme.
Guillaume d’Auvergne, théologien du XIleme et du XIIIleme siecle, dans
son De Universo, fait référence a ces « dames » nocturnes :
Il en va de méme du démon qui, sous 'apparence d'une femme, visite la nuit, en
compagnie d’autres, dit-on, les maisons et les celliers. On le nomme Satia,
d’apreés « satiété », et aussi Dame Abonde, a cause de 'abondance qu’on dit qu’il
confére aux maisons qu’il aura visitées. C’est ce genre de démon que les vieilles
appellent «les dames » ( dominas vocant vetule ), a propos desquelles elles
entretiennent cette erreur a laquelle elles sont les seules a croire et dont elles
révent. Elles disent que les dames usent de la nourriture et des boissons qu’elles
trouvent dans les maisons sans toutefois les consommer entiérement, ni méme
en diminuer la quantité, surtout si les récipients qui contiennent les mets sont
découverts, et si ceux qui renferment les boissons ne sont pas bouchés, quand
on leur laisse pour la nuit. Mais si elles trouvent ces récipients couverts, fermés

ou encore bouchés, elles ne touchent ni aux mets, ni aux boissons, et c’est la

> Lecouteux, Claude, Chasses Fantastiques et Cohortes de la Nuit, Paris, Imago, 1999, p. 21.
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raison pour laquelle les dames abandonnent ces maisons au malheur et a

I'infortune sans leur conférer satiété ni abondance.*

Ici, les déesses vénérées sont Satia et dame Abonde, dont les noms
révelent leurs caracteres de troisieme fonction. De plus, dame Abonde
revient a plusieurs reprises dans le folklore francais, en étant, selon le
Nouveau dictionnaire critique de la langue francaise, « la principale des
fées bienfaisantes »®. Cependant, elle est d’origine médiévale. On retrouve
également la dame dans le Roman de la Rose, de Jean de Meung, écrit au
XIIIe siecle, accompagnée d'un cortege étrange :

Dont mainte gent par leurs folies/ Cuident estre par nuit estries,/ Erranz

avoecques Dame Abonde,/ Et dient que par tout le monde/ Li tierz enfant de

nacion/ Sont de ceste condicion,/ Qu’ils vont .iij. foiz en la semaine/ Si com
destinee les maine./ Et par touz ces hostels se boutent/ Ne cles ne barres ne
redoutent/ Ainz s’en entrent par les fendaces,/ Par chatieres et par crevaces ;/ Et
se partent des cors les ames/ Et vont avoec les bonnes dames/ Par lieus forains
et par maisons,/ Et le pruevent par tels raisons/ Car les diversitez veiies/ Ne
sont pas en leur liz venues/ Ainz sont leur ames qui labeurent/ Et parmi le

monde s’en queurent®

' Guillaume d'Auvergne, Secunda pars Universi, p. 1036 (Guillelmi Alverni, episcopi
Parisiensis... opéra omnia. Paris, 1674. 2 vol. in-f°) sic et démon qui pretextu mulieris cum aliis
de nocle domos et cellaria dicitur frcijuentare, et vocant eam Satiam, a satielate, et domiuam
Abundiam, pro abundantia quam eam prestare dicunt domibus quas frequenlaverit ;
hujusinodi etiam demones, quas dominas vocant vetule, pénes qnas error iste remansit et a
quibus solis creditur et som- uialur ; dicunt has dominas edere et bibere de e.scis et polibus
quos in domibus iiiveniunt, nec lamen consumptionem aut imminutioiiem eas facere escarum
et potuum, maxime si vasa escarum inl discooperta et vasa poculoru m non obslructa eis in
uocte relinquantur. Si vero operta vel clausa inveniunt seu obstrucla,iade nec comedunt nec
bibunt, propter quod infaustas et inforlunatas relinquunt, nec satietatem nec abundantiam eis
prestantes Guillaume d'Auvergne, Secunda pars Universi, p. 1036 (Guillelmi Alverni, episcopi
Parisiensis... opéra omnia. Paris, 1674. 2 vol. in-f°). D’apres Lecouteux, Claude; Marcq, P., Les
Esprits et les Morts, Paris, Honoré Champion, 1990, p. 23.

’ Legoarant, Benjamin, Nouveau dictionnaire critique de la langue frangaise, Paris, Veuve
Berger-Levrault et Fils, 1858, p. 6.

° De Meung, Jean, Le Roman de la Rose, Paris, Strubel, 1992, v. 18429-18448. Traduction Walter,
Philippe, « Dame Abonde et les revenants dans le Roman de la Rose », dans Caietele Echinox,
vol. 21, 2011, p. 12 : « Bien des gens dans leur folie croient étre des striges (sorcieres) errant la
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Dame Abonde est par conséquent accompagnée de certaines femmes
qui ne semblent ni sages ni liées a la prospérité. Au contraire, les femmes
sont des sorcieres de la catégorie des striges, qui envahissent les maisons
de leurs victimes, guidées par leurs destins, sans étre arrétées par des
obstacles comme les portes. Elles laissent leurs corps sur leurs lits,
autrement dit, elles voyagent par l'esprit, caractéristique qui ne peut pas
étre réellement analysée pour l'instant. Il est étonnant pourtant quune
déité d’abondance, comme son nom I'indique, soit poursuivie par un cortege

de sorciéres.

Deux siecles plus tard, en 1468, le Thesaurus pauperum compare
Satia et dame Abonde a une autre femme et a sa troupe :
Le second type de superstition, une sorte d’idolatrie, est celle de ceux qui, la
nuit, exposent ouverts des récipients remplis de nourriture et de boisson
destinées aux dames qui doivent venir, dame Abonde et Satia, que le vulgaire
désigne communément et couramment du nom de dame Percht ou Perchtum,
cette dame venant avec sa troupe. Ceci, pour qu’elles trouvent ouverts tous
objets tenant a la nourriture et a la boisson, afin que, par la suite, elle les
remplissent et les accordent richement et en plus grande abondance. Beaucoup
croient que c’est pendant les nuits saintes, entre la naissance de Jésus et la nuit
de I'Epiphanie, que ces dames, a la téte desquelles est dame Perchta, visitent
leurs demeures. Nombreux sont ceux qui, au cours de ces nuits, exposent sur les
tables pain, fromage, lait, viandes, ceufs, vin, eau et denrées de cette sorte, de
méme que cuillers, plats, coupes, couteaux et autres objets semblables, en vue

de la visite de dame Perchta et de sa troupe, pour qu'elles y trouvent agrément

nuit avec dame Abonde. Partout sur la terre, on raconte que les troisiémes enfants d’'une
famille ont la faculté d’y aller trois fois par semaine, comme le destin les y entraine. Ils
s'introduisent dans toutes les maisons, ne craignant ni clés ni barreaux, et entrant par les
fentes, chatiéres et crevasses. Leurs dmes quittant leur corps suivent la trace des bonnes dames,
a travers les maisons et les lieux étrangers, et ils le prouvent en disant que les étrangetés
auxquelles ils ont assisté ne sont pas arrivées tandis qu’ils étaient dans leurs lits mais que ce
sont leurs dmes qui agissent et courent ainsi de par le monde ».
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et que, par conséquent, elles soient propices a la prospérité de la demeure et a la

conduite des affaires temporelles.”

L’auteur, en suivant la « méthode» commune - et souvent
injustifiable - des écrivains ecclésiastiques, considere que le nom Perchta
est la variante vulgaire d’Abonde et de Satia. Le contexte de l'extrait est
commun a celui de toutes les «polémiques» contre la superstition de
mensas ornare. Il s’agit de la pratique de préparation de tables
en 'honneur d'une déesse qui visite les maisons pendant la nuit, souvent
accompagnée de sa troupe. Si elle trouve des offrandes (nourritures,
surtout sucrées, boissons, couverts), en récompense, elle offre des richesses.
De plus, ces entités - Abonde, Satia, Perchta - apparaissent surtout
pendant une période particuliére, « les nuits saintes, entre la naissance de
Jésus et la nuit de I’Epiphanie », a savoir les Douze Jours de Noél.

Cest surtout pendant cette période sacrée que Perchta fait son
apparition dans les croyances populaires d’Allemagne du Sud, d’Autriche,
de Suisse, d’Italie et des terres alpiques. Pour l'accueillir, il fallait avoir
préparé la table, en disposant dessus toutes les nourritures, les boissons
nécessaires ainsi que les couverts. Si elle était satisfaite de ces offrandes,
elle récompensait la personne avec des cadeaux matériels ou immatériels.
Si les offrandes ne lui suffisaient pas, elle punissait les habitants, d'une
facon parfois tres grave. Cette relation do ut des est évidemment une
survivance paienne, vu que les idées de récompense ou de punition ne sont
pas vraiment acceptées par le christianisme. Perchta (et les figures
apparentées) rappelle les triades des déesses archaiques, principalement
les Parques, qui visitaient les maisons - surtout aprés une naissance ou
pendant une période sacrée — afin de récompenser ou de punir les

habitants. Ce rapprochement a été déja fait au Moyen Age, vu quun

" Ms. Clm. 1438, fol. 203v° de la Bibliotheque national de Munich. Cité par Lecouteux, Claude,
Chasses Fantastiques et Cohortes de la Nuit, op.cit. p. 20.
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pénitentiel, qui a inspiré le Decretum de Burchard, mentionne que Perchta
et les Parques sont identiques®. La méme superstition est par ailleurs
rapportée en 1350 par un opuscule intitulé Miroir des Consciences :
Péchent aussi ceux qui, la nuit de I'Epiphanie, laissent sur la table nourriture et
boissons afin que tout leur sourit dans 'année et qu’ils aient de la chance en
toute chose [...]. Donc péchent aussi ceux qui offrent de la nourriture a Percht et

des escargots [ou des chaussures] rouges au Crieur (scrat) ou au cauchemar.’

a. Les génies des chaussures

L’extrait est d'importance cruciale vu qu’il présente un aspect
bénéfique du cauchemar : il recoit des offrandes, il est lié a la période de
Douze Jours et il est comparé a Perchta et au schrat. A propos de ce
dernier, dont la forme principale est celle du lutin, nous savons par Beheim
quil peut étre un génie domestique « qui fait la fortune et accroit le
prestige de qui l'honore» 1 . Cest cet aspect prolifique qui explique
I'indication de la liste anonyme die Tafel der christlichen Weisheit publiée
a la fin du XVeme siecle : « préparer une table avec des bons mets pour les
Schrat qui viendront la nuit »1. Le schrat, comme les dames nocturnes, est
un visiteur de la nuit qui offre des richesses et promet la prospérité. Dans
le Miroir des Consciences, il est pourtant lié au cauchemar; les deux
recoivent de la nourriture ainsi que quelques escargots ou des chaussures
rouges. La deuxieme offrande nous semble plus plausible. Le don des
chaussures est un lieu commun dans les croyances populaires, surtout

dans celles qui concernent les petits peuples comme les satyres et les

8Cf. Schmeller, Johann Andreas, Bayerisches worterbuch, Vol. 1, Miinchen, R. Oldenbourg,
1872-77, p- 271.

’ Grimm, Jacob, Deutsche Mythologie, Vol. 3, Darmstadt, p. 882. Cité par Lecouteux, Claude,
Chasses Fantastiques et Cohortes de la Nuit, op.cit. p. 19.

“ Cité par Lecouteux, Claude, Les nains et les elfes, op. cit. p. 184.
’ Lasson, Emilie, op. cit. p. 293.
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pilosi de Burchard de Worms. Si les lutins, par exemple, recevaient des
chaussures ou d’autres objets par les habitants de la maison, ils prenaient
les objets et partaient définitivement. Un récit relatif a un tel nain fugitif
et sa chaussure, est rapporté par A. Hass :
Un jour, quelque part sur lile de Riigen plusieurs personnes dormaient
ensemble dans une piéce. Elles remarquerent soudain que quelqu’un leur tirait
les cheveux et les oreilles tandis qu’elles dormaient ; parfois, elles sentaient un
coup de pied, mais léger, comme venant d'un enfant. L'un des dormeurs se
réveilla et quand il regarda autour de lui, il vit un petit homme noir debout sur
sa poitrine. Il s’en saisit et 'attrapa par un pied. Le nain résista et se dégagea,
mais sa chaussure resta entre les mains de ’homme, et celui-ci était décidé a ne
pas lui rendre sans maniéres. En effet, il avait entendu dire ceci : lorsqu’'on a
entre les mains quelque chose qui appartient aux nains, on peut devenir riche ;
on peut surtout contraindre les nains a toutes les promesses possibles avant le
lever du soleil. Le nain réclama sa chaussure de plus en plus plaintivement, mais
I'homme ne lui donna point. L’aube était proche lorsque le nain lui dit qu’il
devrait examiner une chaussure de plus pres, et 'homme suivit son conseil. 11
vit que le soulier était rempli de pus. Horrifié, il le jeta loin de lui, le nain s’en
empara et disparut sous terre avec un rire moquer. Si ’homme avait conservé la

. . . . . 12
chaussure un instant de plus, il aurait pu devenir riche.

Dans ce récit important dont la signification sera expliquée a la fin
de cette étude, le nain se manifeste comme cauchemar et sa chaussure
fonctionne comme le bonnet du cauchemar : pour le récupérer, la créature
donne des richesses. La liaison étroite entre la chaussure et le cauchemar
est d’ailleurs répandue en Europe.

BaBout{ikaplog est le nom d’'un esprit byzantin qui a été identifié au
Kalikantzaros, par Leon Allatios, le savant grec du XVIe et XVIIe siecle. Le

lexicon de Souida note pourtant que le symptome de la vapeur qui siege

12
Cité par Lecouteux, Claude, Nos bons voisins les lutins, Paris, José Corti, 2010, p. 124 sq.
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dans la téte a cause des troubles alimentaires, est appelée ephialtés par les
docteurs. Son appellation vulgaire par le peuple est Baboutzias. Du Cange
le traduit comme : « Babutzicarius : Incubus, nocturna corporis oppressio
et suffocatio, apud Coel. Rhodig. lib. 27. cap. 14. Vide Glossar. med. et inf.
Greecit. in Baboutdiag, et in Append. col. 33 ».

Michael Psellos, le considere comme un démon qui s’appelle Kaln tov
op¢wv, la Bonne (dame) des montagnes, qui est le démon Varuchnas, a
savoir le cauchemar byzantin et grec!3. Cette identification entre le
cauchemar, la bonne dame, le kallikatzaros et le baboutzikarios semble
complexe. Allatios signalea ce sujet: « What has Barychnas or
Babutzicarius or if you like Ephiales to do with to do with the fair lady of
the woods or the mountains (pulcram nemorum sive montium) ? From
them men suffer lying abed ; whereas attacks such as we have said are
made by Callicantzarus, Burcolacas, or Nereid, occur in the open country
and public roadways.... And Psellus himself knew quite well that the 'fair

lady of the mountains ' was nothing other than those who are commonly
called the ' fair mistresses '~ (i.e. Nereids), who have nothing on earth to do
with Barychnas and Ephialtes.' »14

Selon Allatios, i1l n’y a aucune relation entre la bonne dame féerique
et le cauchemar (ou ses variantes), mais il semble pourtant que Psellos
connaissait mieux la vérité, comme on nous allons le constater ensuite. En
outre le savant byzantin a rapproché le nom baboutzikarios a BaBeo, Baubo,
et BaBw, Babo, figures liées a Démeter et au culte d’Eleusis. Koraes qui
soutient cette étymologie, considere que le nom Babo et sa relation aux

bonnes dames est apparenté a 'adjectif BouBaouv, utilisé pour Artemis!?, le

BaBaxktnv, adjectif utilisé pour pan, et le BaBuv ou BeBwva, utilisé pour

” Cf. Michael Psellus, de Babutzicariis.

* Lawson, John, Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion, Cambridge, University
Press, 1910, p. 166 sq.
® Herodote, 11, 137.
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Typhon!é, Cependant, Roscher propose une autre étymologie: « Il se peut
que l'appelation (Baboutzikarios) ait un rapport avec les termes du grec

moderne cordonier (mamoutodg) et pantoufle (mamout{i®) venant, selon

Littré de I'arabo-persan baboudj, papoch...»".

Cette hypothése pourrait facilement expliquer la liaison de Baboutzias a
kallikantzaros, vu que le nom composé de ce dernier vient, selon Politis,
des mots kadog, bon, et toayyiov, chaussure en byzantin, ou de mot
KaAikwv!®, qui signifie aussi chaussurel!®. Par le biais de kallikantzaros,
Iétre principal des Douze Jours du Noél grec, décrit comme un nain
(parfois méme un géant), et hybride zoomorphe poilu2’, baboutzias (le
cauchemar qui est décrit comme une bonne dame et qui une relation
étroite avec la chaussure) peut étre finalement rapproché de cette période
sacrée de Dodekaimero (Douze Jours).

En outre, la chaussure apparait a plusieurs reprises dans la
mythologie du cauchemar, surtout en tant qu'objet apotropaique, répandu
en Europe. Si la personne pose ses chaussures a coté ou a la téte du lit,
avant de dormir, avec les pointes tournées vers 'extérieur, le cauchemar
ne pourra pas l'agresser. En effet, selon la croyance, le cauchemar ayant
piétiné sa victime, glissera dans les chaussures?!. En effet, si les pointes
des chaussures sont tournées vers I'extérieur, le cauchemar ne comprendra
pas — selon Tillhagen, parfois, il est décrit comme étant tres béte. Par
conséquent, la personne endormie sera en sécurité. Cette capacité du

cauchemar a glisser dans les chaussures de sa victime, ainsi que sa liaison

° Koraes, Adamantios, Atakta, Vol. 4, I, Parisi, Everartos, 1832, p. 49.

7 Roscher, Wilelhm, op. cit. p. 47.

° Molinos, Stratis, Oi kallikantzaroi, Athina, Filippoti, 1996, p. 45.

“ Les étymologies proposées a propos de ce nom obscur sont innombrables, mais nous croyons
que celle proposée par Politis est la plus possible.

* Détail tres important qui sera utile pour la suite: les participants des mascarades et des
parades de carnaval et de douze jorus, s’appellent parfois kalikantzaroi.

B Tillhagen, Carl Herman, « The Conception of the Nightmare in Sweden », in

Humaniora: Essays in Literature, Folklore and Bibliography Honoring Archer

Taylor, ed. Hand Wayland and Arlt Gustav, Locust Valley, N.Y : J. J. Augustin 1969, p.325.
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étroite a cet objet spécifique, pourrait éventuellement justifier une relation
étymologique (ou pseudo-étymologique) avec le verbe latin calceare, qui
signifie, selon le Nouveau dictionnaire francais-latin de Francois Noél,
chausser quelqu’un, lui mettre ses souliers?2. Par conséquent, on peut
imaginer le cauchemar comme un étre pieds nus qui a besoin de
chaussures. Une telle image est illustrée dans une narration grecque du
XXeme siecle. La, le narrateur parle de certaines fées qui tombaient sur les
bergers assoupis. Ils souffraient en sentant leurs poids sur eux. De plus, il
ajoute qu’ -
elles sont vieilles sans doute, si, elles sont vieilles car on dit, « la vieille ». Alors...
il surprend sa fortune et dit, « dommage qu”elle soit pieds nus la bonne femme
qui s'occupe de mes bestiaux. »Il lui apporte une paire de chaussures et les
laisse aupres de l'abreuvoir ou allaient les bestiaux. Elle les prend et s’en va!

« Tant pis pour roi et pour tes bestiaux ! » elle lui a lancé.??

Le cauchemar est donc ici une fée, vieille, qui prend soin des bestiaux
comme un génie du lieu tutélaire, et elle est pieds nus. Comme les lutins, si
elle recoit des chaussures, elle s’en va définitivement. Nous constatons que
le cauchemar, selon son attitude, cherche des chaussures de deux
manieres : sl est maléfique et agressif, il glisse dans les chaussures
pendant son agression nocturne ; s’il est bénéfique, il les recoit en tant
qu'offrande. Cette derniere piste explique les coutumes étranges du Miroir

des Consciences de caractére do ut des.

22
Noél, Francois-Joseph-Michel, Nouveau dictionnaire frangais-latin, Paris, Normant Pére, 1824,
p. 202.

2 Papachristophorou, Marilena, Sommeils et veilles dans le conte merveilleux grec, Helsinki,
Suomalainen Tiedeakatemia, 2002, p. 315-316.
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2. Perchta, les punitions et les récompenses

Ces offrandes avaient un caractere pratique. Elles servaient a
concilier la faveur des entités surnaturelles. D’autres moyens existaient
également. De nombreux récits narrent la rencontre nocturne entre Pechta
et un étre humain, auquel la déesse demande un service. L’étre humain
répond favorablement a sa demande, et pour le récompenser, la déesse lui
offre un ensemble d’éclats, de miettes et de limailles qui tombent dans sa
chaussure, sa poche, ou dans un seau, et qui ne sont pas appréciés au
début en raison de leur apparence futile (parfois, 'étre humain n’accepte
pas les récompenses inutiles). Suite au départ de la déesse, les miettes
insignifiantes se transforment en or.

Plus précisément, cette rencontre a souvent lieu dans un carrefour,
lieu symboliquement chargé et lié aux voyages nocturnes. La déesse, suivie
d’'un wagon ou d’'un chariot défectueux - d’'une roue cassée, demande, et
parfois oblige, 'étre humain a réparer son véhicule. Ce dernier résout le
probleme par des moyens improvisés, en utilisant un coin, un morceau de
bois ou une nouvelle roue. Autrefois, la déesse portait une charrue (au lieu
du wagon). Cet objet intégre la femme dans un contexte agraire, ce qui,
pour Davidson, serait une raison supplémentaire pour la classer dans la
catégorie des divinités champétres. Plusieurs divinités d’ailleurs ont été
accompagnées par un wagon : Freyr?¢, Freyja2>, Wuotan?26, Thor2’, Thunar2s,
Erda?® (Isis porte un bateau), élément qui signale plutét un caractére de

prospérité.

* Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 1, New York, Dover, 1966, p. 113.
” Ibid. p2o0.

** Ibid. p.151.

7 Ibid. p.166.

* Ibid. p-179.

* Ibid. P-255.
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Les récits divers désignent Perchta, seule ou comme la reine de
heimchen, crickets, terme qui signifie les enfants morts. Ces derniers
constituent le cortege qui accompagne la déesse et qui lui attribue un
caractere funebre et probablement lié a la Chasse sauvage. Son cortege est
lugubre, constitué d’enfants d’'une sorte et d’'une taille particuliere, décédés
sans étre baptisés, qui prient, en larmes, pour leur délivrance. En effet, les
enfants sont condamnés a étre torturés. Tels des morts malfaisants, ils
errent sans abris et sont obligés de porter des charrues et des outils
agraires, a cause d’'une punition post mortem éternelle qui ressemble a
celle du Juif Errant.

Ces images répulsives, selon lesquelles une femme mystérieuse et
néfaste est suivie par un cortege d’enfants, ont été utilisées pour des
raisons non liées a leur contexte rituel. Comme Smith, Rumpf, et plus tot
Grimm, le soulignent, la déesse s’en sert pour inciter au catéchisme ou
pour menacer3?. Le motif de sa visite était utilisé par les méres comme
instrument d’intimidation pour sermonner leurs enfants et leur faire
entendre raison. Pour la majorité des spécialistes, cet aspect de
croquemitaine est la forme tardive et décadente de l'entité surnaturelle,
lorsqu’elle n’était plus vénérée, obtenant ainsi un caractére pragmatique
menacant. Cette théorie est pourtant plutét simpliste, vu qu’il existe
plusieurs exemples d’entités surnaturelles qui participaient vivement aux
croyances et aux coutumes d’'un peuple, sous la forme de croquemitaines.

Ainsi Perchta avait, jusqu’a récemment, cette double fonction : celle
de croquemitaine, mais également celle d'une entité active dans les
croyances, les traditions folkloriques et un systeme rituel d’origine plutot
archaique, organisé autour d'une série de tabous et d’interdictions. Ces

«regles » étaient liées a certaines périodes sacrées - surtout les Douze

* Cf. 1bid. p. 272- 282; Rumpf, Marianne, Perchten : populdre Glaubensgestalten zwischen
Mythos und Katechese, Wiirzburg, Konigshausen & Neumann, 1991; Smith, John B., « Perchta
the Belly-Slitter and Her Kin: A View of Some Traditional Threatening Figures, Threats and
Punishments», Folklore. 15(2), Aolt 2004, p. 167- 186.
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Jours - et a un contexte socioreligieux qui imposait des préceptes et des
principes moraux. A coté du mensas ornare, certaines activités sont
1mposées ou interdites pendant les périodes - jours ou heures - spécifiques.
Plusieurs récits décrivent la visite de Perchta dans des maisons, ou elle
fouille I'intérieur de fond en comble pour découvrir des irrégularités. Parmi
elles, la plus grave est liée au filage: la femme de la maison est obligée
d’arréter son travail avant minuit ou de ne pas travailler un jour férié, un
jour important pendant les Douze Jours, par exemple a Noél et surtout lors
de I’Epiphanie, jour sacré de la déesse. Dans le cas contraire, ou en cas de
désordre ou lorsque le lin n’était pas filé, la déesse punit la femme. Cette
action lui a attribué le nom Spinnstubenfrau, la femme de la sale de filage,
a propos duquel Carlo Rose signale: « This is an epithet of the spirit called
Berchta in the folklore of Germany. As the Spinnstubenfrau, which means
Spinning-Room Woman, she takes the form of an old hag who may appear
about the property of humans during the long, winter months. In this guise
she is the guardian spirit of the barns and of the spinning room. She
oversees the work of these places until the coming of light night and the
return of spring » 31,

D’autres fois, elle demande que les habitants de la maison soient
laborieux, et que les enfants se conforment aux regles d’hygiene et de
propreté. D’autres regles importantes concernent 'alimentation, et celui
qui ne consomme pas pendant la célébration la nourriture rituelle, liée au
jetine (comme les boulettes, le hareng, le repas traditionnel - poisson et
gaudes) est puni. Les pénalités étaient d’ailleurs adaptées a la nature de
la personne punie. Pour punir les contrevenants qui étaient liés a l'action
sacrée de la déesse, le filage, elle emmeéle et souille le lin ou détruit des
travaux incomplets. Pour les sales, désordonnés, paresseux, sacrileges, et

ceux qui refusaient de lui rendre service ou de lui offrir les nourritures

> Rose, Carol, Spirits, Fairies, Leprechauns, and Goblins : An Encyclopedia, New York, London,
Norton and Company, 1996, p. 297.
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nécessaires par la pratique de mensas ornare, ou par une autre variante
(par exemple, poser les offrandes sur le toit de la maison), la punition
pouvait étre beaucoup plus dure: la déesse ouvrait alors I'estomac de sa
victime pour le remplir avec du foin, des ordures, des poubelles et des
pierres, et ensuite elle le cousait et fermait 'ouverture, en utilisant un sac

de charrue comme aiguille et une chaine de fer pour fil32.

a. Perchta et la gastrotomie

Le motif de la gastrotomie n’est pas rare dans la littérature orale- il
apparait par exemple dans la version de Perrault du petit Chaperon Rouge
et dans le Loup et les Sept Chevreaux. Cependant, son symbolisme plus
profond, si on peut parler de symbolisme, reste inconnu. L’action est
probablement liée a des pratiques rituelles archaiques oubliées. Motz
soutient que: « opening and refilling of human stomachs appears to be an
initiatory motif. Mutilation often belongs with the actual initiatory rites
and also with initiatory visions. The refilling of the body with a new
substance obviously takes place only in initiatory dreams, as in those of the
future shaman of some Australian tribes.Mutilated men and men whose
bodies have been cut so that their intestines trail behind are noted in
descriptions of the wild Host which so frequently is headed by the
goddess » 33,

Dans Laxdaela saga du Xllle siecle, une gastrotomie similaire est
réalisée dans le réve du héros An le noir, que ce dernier récite devant le
glorieux Kjartan34: Le héros réve pendant une période sacrée, la semaine

apres Paques, et la figure féminine, décrite de maniere horrible, tirant la

*Ct. Smith, John B, op.cit.
? Motz, Lotte, « The Winter Goddess: Percht, Holda, and Related Figures », Folklore 95 (1984),
p- 160.

* Cf. Hill, Thomas D., « Perchta the Belly Slitter and An hrismagi: “Laxdoela saga" cap. 48-49 »,
Journal of English and Germanic Philology, Vol. 106, No. 4 (Oct., 2007), pp. 516-523
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victime au bord du lit, rappelle le cauchemar. Les deux - 'apparence
terrifiante et le bord du lit comme lieu de son action malfaisante,
constituent des motifs narratifs récurrents dans les récits relatifs au
cauchemar et a la sorciere-cauchemar :

Kjartan spent the Wednesday after Easter at Hoi, and there was much entertainment
and merry-making there. That night, An the Black was very restless in his sleep, so
they woke him up. They asked him what he had been dreaming. 'A horrible woman
came at me and dragged me to the edge of the bed,' he replied. 'She had a huge knife in
one hand and a trough in the other: She plunged the knife into my breast and ripped
my whole belly open, and pulled out all my entrails and stuffed brushwood in their
place. Then she went away'. Kjartan and the others laughed aloud at the dream and
said he ought to be called An Brushwood-Belly. They caught hold of him and said they

wanted to feel if there was any brushwood in his stomach.

Ensuite, Kjartan, qui a ignoré le réve d’An en se moquant de lui, part avec

ses compagnons se battre, et décede:
Over at Saelingsdale Tongue, something remarkable happened on the night
after the killing: An the black, whom everyone had thought to be dead, sat up.
Those who were keeping vigil over the bodies were frightened and thought it a
great marvel. But An said to them, T beg of you in God's name not to be afraid
of me, for I have been alive all the time and never even lost conscious ness until
a swooning sleep came over me. Then I dreamt of the same woman as before;
and in my dream she now took the brushwood from my belly and put my
entrails back instead, and at this change I felt much better. An's wounds were
now dressed, and he recovered completely; from then on he was known as An

Brushwood-Belly.35

La femme horrible revient, mais cette fois avec des intentions salutaires.
Elle réanime An de la méme maniere, grace au premier réve, la

gastrotomie, qui est premierement liée au sommeil, a une dame nocturne,

* Laxdoela saga chap.48- 49 ; Traduit par Hill, Thomas D., op.cit. p. 517.
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a un voyage de l'ame qui ressemble a la mort et finalement a la
réanimation, manifestant ainsi un caractere dualiste. Pour Thomas Hill, la
femme anonyme de saga est identifiée correctement a Perchta. Il est
relativement difficile de dater l'origine du motif de la gastrotomie de
Perchta: bien qu’il apparaisse surtout dans des récits postmédiévaux et
modernes, le motif pourrait exister depuis tres longtemps, dans les récits
oraux, sans avoir été enregistré. Le méme probléeme concerne la femme
anonyme de Laxdoela saga, vu que le texte a été composé au Xlle siecle,
mais selon les spécialistes, 'auteur a utilisé une source plus ancienne.
Quoi qu’il en soit, le motif de la gastrotomie est identique dans les deux cas,
et a, de toute évidence, une origine commune. Ainsi, Perchta est décrite
comme une femme horrible, qui envahit les maisons pendant la nuit. Elle
punit sa victime en ouvrant son ventre et en remplacant ses entrailles par
des ordures. Les différences entre les deux ne sont pas significatives: la
femme de saga n’utilise pas d’ordures, de pierres ou de foin comme Perchta,
mais des broussailles, et, élément essentiel, elle revient également pour
remplacer les broussailles par les entrailles et enfin revivifier la personne.
Son retour a probablement un lien avec les récits ou Perchta punit
quelqu’un, par exemple en 'aveuglant, avant de revenir apres une période
- souvent d’'un an - pour enlever la peine, en ramenant la personne —
repentie - a sa condition initiale. Il est aussi possible que la femme de saga
soit une Idis qui protege ainsi le héros ou méme la fylgja du héros, sa
suiveuse, qui fonctionne comme un ange tutélaire. Cette perspective sera
analysée plus loin. Enfin, 'action de gastrotomie, initialement malfaisante
mais également bénéfique et salutaire, est de mnature double,
correspondant a la dualité de Perchta, qui apportait 'abondance et la
prospérité par des récompenses et en offrant sa protection, mais qui

punissait également cruellement ses victimes.
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b. Le dualisme et la Perchta des mascarades

Parmi d’autres, la déesse pouvait, comme les fées, rendre la
personne malade - parfois mortellement -, aveugle ou muette. Pour les
enfants qui n’étaient pas sages, Perchta en fonctionnant comme
croquemitaine, applique des méthodes spéciales, en les condamnant a étre
les membres de son cortege funebre de heimchen ou les chiens
accompagnateurs, en les emprisonnant dans son refuge pour les amender
ou en les remplacant par des changelings (un moyen apotropaique contre
la déesse est la coquille d'eeuf, principalement utilisée pour révéler un
changeling). La perspective sociologique de ces croyances est évidente mais
elle ne doit pas étre examinée hors de son contexte rituel, qui constitue le
facteur principal pour le développement du culte de Perchta ainsi que pour
la constitution de sa dualité.

En outre, entre le culte de la déesse et son caractere double, la
liaison est significative et omniprésente pendant la longue période de sa
vénération manifestée dans les coutumes agraires, pratiquée a la maison
ou dans des fétes en plein air. Des célébrations en son honneur pratiquées
en Allemagne, en Autriche et en Suisse pendant la période des Douze
Jours. « Aujourd’hui encore, appellation « Percht » désigne des personnages
masqués qui, la nuit, hantent les villages de Haute-Styrie ou du Pays de
Salzbourg. Porteurs de masques, vétus de hardes, munis de balais, ils
visitent les maisons. »36

Ces mascarades sont imprégnées de toutes les caractéristiques
carnavalesques. « Fried cakes would be placed on the roofs of Tyrolean
houses, milk and dumplings held in readiness for her and her 'children.’
Sometimes food is eaten in her honour, such as the Bachlkoch, a porridge

covered with a layer of honey, of which all the members of a household,

36 . . .

Revelard, Michel; Kostadinova, Guergana, Le livre des masques: masques et costumes dans les
fétes et carnavals traditionnels en Europe : collections du musée international du Carnaval et du
Masque, Paris, La Renaissance du Livre, 1998, p. 35.
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servants, as well as master, must partake. Masked performances marked
by frenzy and noise are prominent in the Alpine regions. The Perchtenlauf
or Perchtenjagd, the most famous, takes place before Christmas in villages
of Salzburg, on the Perchtentag (Epiphany) near Kitzbuhel, and sometimes
also during Shrovetide (Fasching),as in Lienz of Tyrol. The Perchten are
impersonated by the young men of the village and appear in some places in
double form, as 'handsome' (schéne) and as 'hideous' (schiache) Perchten. »
37

Les performances sont réalisées a l'aide de masques terrifiants, de
musiques et de bruit assourdissantes provenant de clochettes et d’autres
instruments, de danses extatiques, ainsi que de nourritures diverses
dédiées a son attention, comme des petits gateaux, du lait ou des boulettes,
et d'un corteége qui errait en visitant les maisons et en demandant les
offrandes nécessaires. Des jeunes gens sont déguisés soit en belles filles
aux costumes traditionnels - les schone Perchten, soit en vieilles femmes
laides - die schiache Perchten. Ces derniéres pouvaient étre
encapuchonnées, vétues d'une cape, la Perchtenkappe ou Perchtenhaube.
Elles portaient aussi des ceintures sur lesquelles on accrochait des
clochettes pour provoquer un bruit fracassant et une ambiance extatique.
Quand la Perchta laide sonnait la clochette, elle devait recevoir des
offrandes. Autrement, la personne désobéissante était accablée par la
malchance.

Les documents donnent des éléments supplémentaires a propos de la
dualité des deux catégories de Perchta rituelle. La premiere est décrite
comme grande, séduisante et jeune fille avec les cheveux blonds, des
vétements blancs et en soie, des bijoux précieux et décharpe,
caractéristiques qui integrent Perchta dans la catégorie des dames

blanches. De T'autre coté, la Perchta laide est désignée comme une vieille

7 Motz, Lotte, op.cit. p. 153.
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femme répulsive, habillée en noir et de pieces d’étoffe ou de toile, avec les
cheveux gris et emmeélés, en tenant une quenouille, objet qui lie la déesse
au filage.

Une caractéristique principale est son nez long et en fer. Ce trait
grotesque est un lieu commun en Europe Occidentale, vu que la déesse
s’appelle souvent Perchta avec le long nez ou le nez en fer ou avec d’autres
membres en fer. Le motif semble d’origine ancienne. A la fin du XVIeme
siecle, Martin Cassius dans ses Annales suevici®®, se référe a une eiserne
Bertha, qui semble étre un personnage historique. Dans les veillées
allemandes, il est mentionné que: Dans la Souabe, la Franconie et la
Thuringe, on crie aux enfants entétés : « Tais-toi, ou la sauvage Berta
(wilde Berta) va venir ! » D’autres la nomment Hilda Bertha, Hilda Berta
(sic) ou méme la Berthe de Fer (Eiserne) ».3?

Perchta est caractérisée comme une femme de fer — son nez n’est pas
mentionné ici-, description qui correspond a plusieurs étres surnaturels
européens qui apparaissent avec des membres et surtout une poitrine en
fer. Un tel exemple, Stafia, est selon Lecouteux une sorte de revenant: « La
stafia est une entité maléfique qui voit le jour de la fagon suivante.
Lorsque des macons mesurent secretement 'ombre d'un homme ou d'un
animal tombant sur un batiment et enterre la mesure dans les fondations
de l’édifice afin qu'un ne s’effondre pas, ces étres meurent quand le
batiment est achevé ou peu apres avoir perdu leur ombre. Ils deviens stafi.
[...] Dans les traditions populaires, le stafia ressemble a une femme dont
les cheveux touchent le sol et qui possede une poitrine de fer longue et

vaste. La femme se montre nue ou vétue de blanc, est trées maigre et tres

i . . 40
laide, aussi bléme qu’'un cierge. »

» Crusius, Ann. Suev. lib. 8, cap. 7, p. 266.
» Melchior, Friedrich, Les veillées allemandes, Vol. 1, Paris, Huzard, 1838, P. 430.
40 . . . .

Leocuteux, Claude, Histoire des Vampires, op. cit. p. 94.
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c. Le long nez de fer

Encore plus t6t, dans la deuxiéme moitié du XIVeme siecle, le membre

important de ’école théologique de Vienne, Martin d’Amberg, fait référence

dans son mirroir des consciences, a « Percht au nez de fer » (Percht mit der

eisnen nasen*!). Plus tard, au début du XVéme siécle, Hans Vintler, cite

« Percht au long nez 4%, caractéristique fréquente dans la mythologie des

sorcieres et en général des dames nocturnes.

Un poéme moyen haut-allemand cité par Grimm rassemble plusieurs

éléments déja examinés - la période de Douze Jours, les tables avec la

nourriture, la déesse comme moyen de menace:

nu merket rehfe-waz (ich) iu sage : Now mark aright what I you tell :

nach wihen naht amzwelften tage,
nach dem heilgen ebenwihe
(gotgeb, daz er uns gedihe),

d6 man ezzen solt ze nahte,

und man ze tische brahte

allez daz man ezzen solde,

swaz der wirt geben wolde

do6 sprach er zem gesinde

und zuo sin selbes kinde :

‘ezzet hinte fast durch min bete,
daz inch die Stempe niht entrete.’
daz kintlin d6 von forhten az,

er sprach: ‘veterlin,

waz ist daz,

daz du die Stempen nennest ?
sag mir, ob dus erkennest.

der vater sprach : daz sag ich dir,

du solt ez wol gelouben mir,

after Christmas the twelfth day,
after the holy New-year s day
(God grant we prosper in it),
when they should eat supper
and had to table brought

all that they should eat,
whatso the master would give,
then spake he to his men

and to his own child :

eat fast (hard) to night, I pray,
that the Stempe tread you not.
The child then ate from fear,
he said : father,

what is this

that thou the Stempe callest ?
tell me, if thou it knowest/
The father said :this tell I thee,

thou mayest well believe me,

* Martin von Amberg, Gewissensspiegel, Hoffm. Pp. 335- 336.

* Vintler, Hans, op.cit. I.55.
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ez ist so griuwelich getan, there is a thing so gruesome done

daz ich dirz niht gesagen kan : that [ cannot tell it thee :

wan swer des vergizzet, for whoso forgets this,

daz er nicht fast izzet, so that he eats not fast,

df den Jcumt ez und trit in? on him it comes, and treads him.”

La déesse ici ne s’appelle pas Perchta, mais Stempe, nom qui a été
attribué a Perchta et dont I'étymologie reste inconnue. Grimm consideére
que le nom Stempfe est une variante de Stempe. 11 dérive de I'allemand
stampfen, et de l'italien stampare, verbes qui signifient battre du pie**,
presser, frapper, entéter, estamper?®. Cette étymologie explique d'ailleurs
laction de la déesse dans le poeme ou elle piétine sa victime, et la relie au
cauchemar, et plus précisément a la sorciere-cauchemar. En outre, les
noms Stempe et Stempfe pourraient étre éventuellement liés a Stafia, le
revenant-cauchemar décrit sous les traits d'une femme, vieille et répulsive,

avec des membres en fer, image qui correspond également a Perchta.

d. Les douze Perchta
Une narration autrichienne de 1867, désigne une Perchta similaire,
appelée Frauberta (frau Berta, dame berta) dal nas longh, au long nez:
Un soir comme douze femmes étaient assises dans un Filo, et qu’elles filaient en
parlant de choses et d’autres, il était bientét onze heures du soir, quand l'une
d’entre elles remarqua :
-Nous voici sans hommes, si nous continuons, il va nous arriver malheur.

A peine avait-elle parlé qu'on frappa a la porte et une dame Berta entra :

* Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 1, op. cit. p. 278.
" Rondeau, Pierre, Nouveau dictionnaire frangois-allemand, Bale, La Veuve de Feu, 1739, p. 82.

* Schuster, Carl Wilhelm Theodor, Nouveau Dictionnaire des langues allemande et frangaise,
Vol. 1, Leipzig, Weber, 1870, p. 792.
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-Salut a toi, Dame Berta au long nez ! [Padrona, Frauberta dal nas longh], lui
crierent les femmes (car on devait toujours lui adresser la parole ainsi). L'une
d’elles se leva de la place pour offrir une siege a4 Dame Berta.

-Une autre vient aprés moi, qui a aussi un long nez, expliqua la Dame Berta et
elle s’assit.

Bient6t on frappa encore a la porte et une deuxiéeme Dame Berta avec un long
nez entra :

- Salut a toi, Dame Berta au long nez ! dirent a nouveau les femmes et une
deuxiéme d’entre elles se leva et fit de la place cette Dame Berta pour qu’elle ait
une siege.

-Une autre vient aprés moi, qui a aussi un long nez, dit-elle en s’asseyant... Et
ainsi de suite jusqu'a la douzieme, qui elle avait le plus longe des nez.

Les Dames Berta étaient assises sur les chaises et les femmes, debout,
tremblaient d’angoisse. Alors la premiére Dame Berta demanda :
-Qu’allons-nous faire ?

Et la seconde :

-Nous allons faire la lessive.

Et la premiére dit aux femmes :

-Apportez-nous des seaux pour 'eau, nous devons aller chercher de 'eau.

Les femmes tremblerent, car elles savaient ce que cela signifiait : que les Dames
Berta allaient les ébouillanter comme quand on coule la lessive.

Alors elles coururent et chacune revint avec deux paniers. Alors les Dames Berta
sortirent et descendirent vers la riviere (I'Etsch) et voulurent remplir leurs
paniers. Mais 'eau sortait aussitot et elles se fatiguérent longtemps et en vain.
Pleines de fureur elles revinrent au Filo. Mais tout était éteint et chacune des
femmes était étendues auprés de son homme dans son lit. Alors une Dame
Berta vint a la fenétre de la chambre d’'une des femmes et cria a son adresse :
-Remercie le pantalon aupres duquel tu es couchée, autrement gare a toi !

Le jour suivant es femmes se dirent :

-Ce soir les Dames Berta vont certainement revenir et nous devons prendre des
précautions. A leur demande un homme se cacha pres du Filo dans la créche des

boeufs. A onze heures les Dames Berta revinrent, comme dans la nuit

267



précédente. Mais quand la douzieme se fut assise, 'homme bondit de sa
cachette et il les tua toutes les douze. Ainsi les femmes furent de nouveau

r 46
sauvees.

Voici maintenant une histoire parallele, de 1851, citée par John
O’Donovan, dans les Transactions of the Kilkenny Archaeological Society
et rapportée par Christian Abry aussi:

Some four or five hundred years ago, a rich woman, residing between

Portnascully and Polroan, in the barony of Iverk, received a strange visit from a

number of mysterious women, who came from Sliabh-na-m-ban. This woman

being very industrious, and having a great deal of woollen [sic] cloth to
manufacture, sat up late at night, and her numerous family used to be in bed

long before her. One night, whilst busily engaged cleaning and breaking wool, a

voice was heard outside the door calling ‘Open the door.” She asked, ‘Who is

there? The reply was, ‘T am the witch [Cailleac] - toutes les femmes du texte se
nomment Cailleac- of the one horn.” The mistress thought it was one of the
neighbours who was jesting with her, but upon opening the door she beheld an
extraordinary looking female, wearing a horn on her forehead, and having cards
in her hands, with which she immediately began to card the wool, which was in
the house, as fast as the wind. After a time this strange visitor exclaimed to the
mistress, who looked on in amazement, ‘I think the women are very long
delaying.” Immediately another voice was heard, saying, ‘Open the door again.’

Upon its being asked, as before, who was there, the answer was, ‘I am the witch

of the two horns.” Another female then entered, having two horns on her head,

and carrying in her hands a wheel, with which she began to spin the wool
according as it was carded by the other into rolls. The mistress of the house sat
motionless, and in great surprise at what was going on; then she endeavoured to

awaken the family, but they were in a deadly sleep and could not be roused.

a Cité par Abry, Christian, «Qui veille la veillée sur la veille... Etres fantastiques de la veillée
(Spinnstubenfrauen) et rites de passage du cours de I'année et de la vie dans les Alpes, en
Savoie, Dauphiné et au-dela », dans Les rites de passage, Le Monde Alpin et Rhodanien,
Grenoble, Musee Dauphinois, 2010, p. 289 sq.
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Immediately after another and another voice was heard outside calling for
admission, till no fewer than twelve strange females had assembled there, each
wearing an additional horn on her head, so that the last announced herself as
“the witch of the twelve horns,” and each brought some different implement for
the manufacture of woollen [sic] cloth, which all were soon busily engaged in
plying. After some time one of the witches called to the mistress, saying, ‘Get up,
old woman, and make us a cake.” She arose for the purpose, and in her fright
took a riddle to fetch water from the neighbouring well. Upon arriving at the
well, and finding her mistake, she did not know how to act, as she feared to go
back without the water, when she heard a voice telling her to cover the bottom
of the riddle with yellow-clay and moss, so as that it would hold water. The
voice also told her that on returning to the house, she should stand at the left
corner and cry out three times, ‘Sliabh-na-m-ban-fionn and the mountain above
it are on fire,” giving her also instruction as to how she should act subsequently
to keep out her unwelcome visitors. She cried out the words which she had
been told, and immediately the flames were seen from the mountain. The
witches set up the most melancholy cries, calling out, ‘My husband and my
children burned! My husband and my children burned! and flying out of the
house as fast as they could. The mistress then, in obedience to the instructions
received from the voice at the well, cast out the water which had been used in
washing the feet of the family before they retired to rest, got the stick used for
raking the fire, and applied it to its proper purpose, and having hastily made
and baked the cake, called by the witches ----- , she broke it in small pieces, and
put a bit in the mouth of each member of the family as they lay in a sleep from
which nothing else could awake them, as the ----- was mixed with blood from
each of them. She next placed the thread which had been spun, under the lid of
the large ----- , or chest, half inside and half hanging out, locking the cover; and
finally, she placed the ----- ----- , or beam for fastening the door, across the
jambs; and having accomplished this with all possible haste, she sat down in
expectation of the result. Presently the troop of witches returned, and one of
them called to have the door opened. The mistress replied, ‘Indeed I will not

open to-night.” The witch then exclaimed, ‘Open, feet-water.” The answer was ‘It
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would be hard for me, I am scattered under your feet in the sink.” The witch
next cried, ‘Open securing stick.” The reply of the bolt was, ‘It would be hard for
me, | am firm in the jambs.” ‘Raking stick, open,’ cried the witches. ‘It would be
hard for me, my nose is firm in the fire,” answered the raking stick. The last
application from without was, ‘Open the door, loaf of bread,” and the response
was, ‘It would be hard for me, I am broken, bruised, and mixed in the mouths of
every one in the house.” Finding it thus impossible to gain an entrance, for the
purpose of depriving the inhabitants of life and property (for all were lying dead
till the enchanted bread restored them), the witches gave three shrieks, and
took their departure of Sliabh-na-m-ban, with this imprecation, ‘May your tutor

. 47
meet his reward.’

Les deux récits, qui décrivent la dame nocturne qui punit les
transgresseurs du filage, sont identiques : Perchta s’identifie a Cailleach,
qui est un synonyme de hag comme nous avons déja signalé, signifiant la
vieille femme- la vieille sorciére. En plus les Perchta (et les Cailleach) des
textes sont liées au filage et, caractéristique tres important, elles sont
douze et 'une vient aprés I'autre (la douziéme a le plus longe des nez). Ces
trois axes- la vieille femme, le filage et le chiffre douze- nous seront tres
utiles pour la suite.

Par conséquent, Perchta correspond souvent a une vieille femme au
long nez ou a un nez de fer. Une autre particularité physique qui apparait
dans ses portraits, est rapportée par Jacob Grimm*3. Plus précisément, le
savant allemand soutient qu’entre la déesse et un ensemble de femmes de
I'histoire occidentale appelées Berta, il y a un nom d’origine commune ainsi
que certains liens profonds qui ont influencé les descriptions historiques de

ces femmes. Ainsi, ces étres humains ont acquis par le biais de la déesse

“John O’Donovan, The Tribes and Territories of Ancient Ossory, Comprising the . . . Royal
Society of Antiquaries of Ireland, Transactions of the Kilkenny Archaeological Society, volume
1 (1849-51), Dublin, John O’Daly, 1853, p. 342 sqq.

® Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 1, op.cit. pp. 279- 280.
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certaines caractéristiques surhumaines. La dysmorphie des pieds de la
reine Bertrade ou Berthe de Laon, qui explique son nom (Berthe au Grand
Pied), est dii au motif mythologique du pied surnaturel - majoritairement
celul d'un animal, par exemple le cheval, que plusieurs démons portent. Si
Iallégation de Grimm est valable, il est évident que la réalité historique a
été partiellement influencée par la mythologie, vu qu'une personne réelle a
adopté des éléments imaginaires. Rumpf trouve que ces idées sont plutot
exagérées??, mais il est vrai que certaines reines ont été décrites avec une

telle dysmorphie.

e. Berthe au grand pied

Bertrade de Laon, fille de Caribert de Laon et deuxieme épouse de
Pépin le Bref, comme il est mentionné dans Ii Roumans de Berthe aus
grans pies, écrit au XlIIle siecle par le ménestrel Adenet le Roi, est surtout
connue comme la mere du roi Charlemagne. Sa principale caractéristique,
autrement dit ses grands pieds était apparemment connue au Moyen Age,
vu que Francois Villon la mentionne dans la Ballade des dames du temps
jadis:

La reine blanche comme lis,

Qui chantait a voix de sirene,

Berthe au grand pied, Biétris, Alis,

Haremburgis qui tint le Maine,

Et Jeanne la bonne Lorraine

Qu'Anglais briilérent a Rouen

Ou sont-ils, Vierge Souveraine ?

® Rumpf, Marianne, «The Legends of Bertha in Switzerland », Journal of the Folklore Institute,
Vol. 14, No. 3 (1977), p- 193.
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Mais ou sont les neiges d'antan !

Cette caractéristique est probablement issue dune anomalie
morphologique, plus précisément d’'un pied-bot, mais il est évident qu’elle a
pris une dimension mythologique. Voyons ce que M. Pelletier soutient a
propos de quelques femmes remarquables dans I’histoire du département
de I'Aisne : « Pourquoi connait-on maintenant Bertrade sous le vocable de
Berthe au Grand Pied ? Sans doute parce que quatre siecles plus tard en
1275, Adam le Roi, ménestrel d’'Henri II, ecrit un roman qui fut célébre en
France, en Italie et en Allemagne, roman tire d'une vieille chanson de geste
dans laquelle une certaine Berthe, fille de Blanchefleur, reine de Hongrie,
a un pied plus grand que lautre. Dans le roman, cette Berthe est
cependant demandée en mariage par le Roi Pepin. Berthe arrive a la cour,
accompagnée de deux suivantes dont I'une, Aliste lui res- semble
etrangement bien quayant les deux pieds egaux. A la suite de sombres
intrigues fomentees par la mere d’Aliste, le roi accueille dans son lit Aliste,
croyant qu’il s’agit de Berthe. Berthe, elle, a ete enlevee, confiee a un
garde-chasse nomme Simon et a sa femme qui apprend a Berthe pendant
huit annees a “filer la quenouille“. Mais la visite de Blanchefleur, la reine
de Hongrie, venue embrasser sa fille fait decou- vrir I'imposture. Le roi
Pepin condamne la mere d’Aliste a étre brulee sur le bucher, retrouve
Berthe, dont le grand pied prouve l'identite reelle et la ramene en triomphe
a la cour. Pepin et Berthe auront six enfants dont 'aine sera Charlemagne.
Tout cela n’est que la légende® ». Les deux suivantes de Berthe ainsi que
Paction du filage sont plutot des motifs liés a la mythologie des matrones.
La caractéristique problématique est celle du mauvais pied. Est-ce
finalement une réalité historique ou un motif mythologique, qui apparait

d’ailleurs dans d’autres figures surhumaines?

* Pelletier, Michel, «Quelques femmes remarquables dans l'histoire du département de
'Aisne », dans Mémoires Des Sociétés d’Histoire et d’archéologie de 'Aisne, Vol. 37,1937, p. 54.
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f. Le pied de Berta

La méme question ressort de I'’étude d’'une autre figure apparentée,
selon Grimm, a Berta:@ la reine Pédauque connue de Chateaubriand
comme une figure légendaire: « Le soir, autour du foyer a bancs, on ecoutoit
ou le roman de Lancelot su Lac, ou I'histoire lamentable du chatelain de
Coucy, ou l'histoire moins triste de la reine Pédauque, « largement pattée,
comme sont les oies, et comme jadis & Toulouse les portoit(les pates) la
reine Pédauque » (Rabelais) 51». Selon les historiens, la reine Pédauque est
une reine légendaire du Haut Moyen Age qui a vécu plus précisément a
Toulouse au Ve siecle, pendant la domination des Wisigoths. Comme son
nom l'atteste, dérivant soit de 'occitan pé d'auca soit du latin pes aucee,
elle possede des pieds d’oie. Sa figure s’est répandue en France sous cette
forme, et elle est représentée sur plusieurs sculptures de portails d’églises,
plus précisément sur quatre d’entre eux, selon d’Alembert, qui reprend les
conclusions de l'abbé Lebeuf:»Reine Pedauque, (Sculpt. gothigq.) nom
barbare d'une figure que 1'on voit au portail de quelques églises.

On compte en France quatre églises anciennes ornées de portails, sur
lesquels on trouve d'autres figures, dont celle d'une reine, qui a un pied
finissant en forme de pieds d'oie. Ces églises sont celles du prieuré de S.
Pourcain en Auvergne, de l'abbaye de S. Bénigne de Dijon, de 1'abbaye de
Nesle transférée a Villenauxe en Champagne, et de S. Pierre de Nevers. Il
peut y en avoir d’autres semblables, soit dans le royaume, soit ailleurs ;

mais M. l'abbé Lebeuf, auteur d'un mémoire lu a l'académie des

> Chateubriand, Francois-René, Oeuvres complétes de m. le vicomte de Chateaubriand: Etudes
historiques, Vol. 3, Paris, Pourrat, 1837, p. 293.
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Inscriptions en 1751, et dont nous allons donner un précis, ne connaissait
et n'avait vu que les quatre que nous venons de nommer. »52

L’approche historique n’éclaircit pas 'image obscure de cette femme.
En 1515, Nicolas Bertrand dans son ouvrage Tlosanum Gestis, fait
référence a la fille gravement malade et 1épreuse du roi de Toulouse Marcel
qui a vécu pendant I'époque de Saints Saturnin, Martial et Antonin
d'Apamée. La fille, nommée Austris, apres avoir été baptisée chrétienne, a
été guéri, et le roi a construit, grace au regne futur de sa fille, un palais
dont une salle, appelée bain de la reine, était équipée d'un aqueduc qui
amenait directement l'eau de la source. Bertrand signale que, selon
certaines personnes, cette reine était la reine pédauque, quam reginam
aliqui fuisse la regina pedauca volunt, expression qui suppose que ce nom
devait étre connu depuis longtemps dans le Languedoc?3.

Un peu plus tard, un autre historien de Toulouse, Antoine Nogueir
fait référence dans son ouvrage de 1556, Histoire Tolosaine, aux bains de la
reine Pedauque®®. La, il reprend les commentaires de Bertrand sur les
bains et 'aqueduc, en concluant que le roi1 Marcel et sa fille Austris, sont
des personnages de fiction. Selon l'auteur, aucun roi de Wisigoths ne
s’appelait Marcel, et les trois saints, Saturnin, Martial et Antonin, n’ont
pas vécu a la méme période. D’apres lui, il est pourtant possible que le roi1
et sa fille soient liés a la reine Pedauque, qui figure sur I’Eglise de saint
Sernin, comme une « jeune femme plongée dans I'eau jusqu’au milieu du
corps® », et qu’ils aient vécu avant la conquéte de Toulouse par les
Wisigoths. En ce qui concerne son nom, pour l'historien, il atteste « le gott
de la princesse pour le bain ». La méme idée est partagée par Chabanel,

qui soutient dans son histoire publiée en 1621 que la reine pedauque est la

” De Jaucourt, Louis, Encyclopédie Ou Dictionnaire Raisonné Des Sciences, Des Arts..., Vol. 14,
Neuschastel, Samuel Faulche, 1765, p. 48.

” Ibid. P-49.
> Ibid.
” Ibid.
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reine Ragnachilde, femme du roi des wisigoths, Euric. Selon I’historien, la
reine a été appelée ainsi en raison de sa passion pour les bains — en effet,
son nom comprend le constituant ragna, qui dérive du substantif rana,
grenouille®®,

Un autre cas similaire de dysmorphie est celui de Sainte Néomoise,
ou Néomaye, qui a vécu a Poitou au Ve siecle comme bergere et fileuse, et
qui a demandé l'aide de Dieu pour garder sa virginité et éloigner les jeunes
importuns. Par conséquent, I'un de ses pieds a été transformé en pied d‘oie,
a la vue duquel les jeunes arrétaient de la courtiser. Saint Enimie,
princesse mérovingienne et fille de Clotaire II, souhaitait également
préserver sa virginité, et repoussait tous ses prétendants. En raison de cela,
elle a été frappée par la lepre, avant d’étre guérie grace a un ordre divin,
qui I'a incité a se baigner dans I'eau d’'une fontaine miraculeuse a Bagnols-
les-Bains, ou « Dieu fait la de puissantes choses, pour ceux qui viennent
chercher la santé »57. L’histoire est citée par deux textes. Le premier est en
prose et écrit en latin au XIIeme siecle, et le deuxieme, la vida de Santa
Enimia, un poeme du troubadour Bertran de Marseille, mentionne que la
sainte a essayé deux fois de quitter la région, mais qu’elle a été contaminée
par la lepre, comprenant ainsi qu’elle devait rester dans cette région
jusqu’a la fin de sa vie. Pour la troisieme fois, elle s’est baignée dans la
fontaine miraculeuse et a finalement guéri, avant de s’enfuir
définitivement dans une grotte. Au cétés de ce dernier élément, qui
pourrait donner des informations de caractére mythologique (vu que la
grotte est I'un des endroits préférés des génies du lieu), nous pouvons en
citer un autre, encore plus important: Saint Enimie, est une sainte
sauroctone, étant donné qu’elle a tué le Drac de la région.

Historiquement, le pied d’oie indique probablement le golt de la

femme qui le possede pour les bains et 'eau, ou la maladie de la lepre, tres

6
” Cf. Noguier, Antoine, L’Histoire Tolosaine, Toulouse, Boudeville, 1556.
”’ De Marseille, Bertran, La vida de santa Enimia, Canourgue, La Confrérie, 2001, vers 391-392.
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répandue au Moyen Age, et avec laquelle il y a une relation morphologique:
la peau du lépreux ressemble a la surface extérieure de la patte d'oie.

Mythologiquement, la famille des femmes pedauques, aux mauvais
pieds, est assez vaste et comprend dailleurs des personnages
mythologiques comme la mere oie, la reine de Saba, ou méme les
scandinaves et germaniques Freyja, les femmes cygnes et les Valkyrie, qui
aiment 'eau et qui sont illustrées régulierement avec des pieds d’oie ou de
cygne. Les reines hybrides qui aiment 'eau, et qui possedent des salles de
bains particulieres, rappellent d’ailleurs Mélusine, reine mi - femme mi -
serpent qui aimait 'eau comme une vraie fée (aspect mythologique), et qui
a créé le lignage glorieux des Lusignans (aspect historique).

D’apres cette breve présentation, il semble que Grimm n’a pas tort de
soutenir que Perchta et la reine Pedauque sont liées, sans expliquer
pourtant la relation des deux dysmorphies différentes, le grand pied de la
premiere et le pied d'oie de la deuxieme. La réponse est donnée par
Rabelais qui, dans le Quart Livre, se réfere a ses adversaires aux pieds
larges: « et estoient largement pattez, comme sont des Oyes, et comme
jadis a Tholose les portoit la royne Pedaucque» . Dans cet extrait
important, le grand pied est identifié au pied d’oie, et ensuite a la reine
Pédauque, qui est liée d’ailleurs a Toulouse, indiquant ainsi la provenance
régionale du mythe.

Faisant référence a I'extrait spécifique de Rabelais, Fréderic Mistral,
dans son Trésor du Félibrige, et plus précisément dans I'entrée ped-d’auco,
mentionne que 'auteur du XVle siecle, utilise comme un juron toulousain
Iexpression suivante : « par la quenouille de la reine Pédauque». Dans la
méme entrée, il continue, en disant que: «d’apres une légende toulousaine,
la reine Pédauque, fondatrice de I’Eglise de la Daurade, avait une

quenouille merveilleuse qui en dépit d’'un travail incessant, ne s’épuisait

* Rabelais, Pantagruel, Quart Livre, Chap. XLI.
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jamais, dou temps que la reino pedauco fielavo, dans le bon vieux
temps 59 ». Plus loin, dans I'’entrée Berto, il cite un proverbe similaire: « dou
tems que Berto fielavo » (qui en italien apparait comme al tempo que Berta
filava), qui nous fait constater que la reine Pédauque et Berto sont
identifiées. Mais est-ce que cette Berto est la Perchta mythologique ou un

personnage historique ?

g. Une Perchta historique-mythique

Pour Mistral, il s’agit de la comtesse Berthe épouse de Boson, comte
d’Arles (Xe siécle), mais le proverbe pourrait aussi se référer a Berthe
d’Arles, épouse de Théobald d’Arles et méere de Boson, ou bien a Berthe de
Souabe, dite la Filandiére ou la reine fileuse, fille du duc de Souabe
Burchard II qui a vécu au Xe siecle, ou enfin a Berthe de Bourgogne. Cette
derniere était la fille de Conrad III de Bourgogne, dit le Pacifique, et la
seconde épouse du roi Robert II de France, de la dynastie capétienne. Elle
était représentée dans la mémoire du peuple comme une femme humble
qui a négligé la richesse et le luxe de son environnement. Plusieurs
légendes mentionnent qu’elle a construit de nombreuses églises et des
monasteres, en étant également illustrée comme une femme pauvre, vétue
d’'une tenue simple, qui parcourrait les terres sur son cheval, avec sa
quenouille posée sur sa selle. De plus, la reine s'arrétait dans les maisons
agraires et les fermes pour inspecter I'état des travaux, des animaux, des
cultures et des habitants. Ce caractere de femme errante, d’inspectrice,
montée sur un cheval ou un ane avec sa quenouille (qui évoque la
Spinnstubenfrau) posée a coté, constitue probablement un écho des motifs

de la Perchta mythologique.

59Mistral, Frédéric, Lou Tresor dou Felibrige ou. Dictionnaire Provengal-Frangais, Vol. 2,
Raphele-les-Arles, Marcel Petit, 1979, p. 515.
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Par conséquent, il est évident que Bert de Laon au grand pied, n’est
pas la seule Berta qui a éventuellement combiné une réalité historique et
une pseudo-réalité mythologique. Rumpf a, cependant, refusé une base
commune entre les deux pistes: « Though generations of legend and myth
scholars undertook a thorough examination of the sourcesthey have made
unwarrantable connections and drawn unacceptable conclusions about the
origin of the person in the legend. Their errors lie in considering the
spindle symbolic of the queen and associating her with the spinning
woman because of their common name, Bertha. In relation to this, it seems
to be important that even Jacob Grimm felt there was a connection
between the spinning woman, Queen Bertha of Burgundy, the Queen of the
Franks, Bertha or Bertrada, "la reine Berthe au gran pied," the Reine
Pedauque, and the Bohemian Bertha of Rosenberg on the one side and
Berchta-Perchta, Frau Holle or Holla, and the women of the spinning
rooms of many folkloric legends in which he believed he recognized a late
form of an ancient German and Germanic goddess » 6°.

L’argumentation de Rumpf n’est pas convaincante, vu que I'élément
principal qui forme une base commune n’est pas le filage mais la
dysmorphie. L’ouvrage d’Anatole France, La Rotisserie de la reine
Pédauque, est aux antipodes de ces idées, en indiquant que:

Les savants| ont reconnu Ma Meére I'Oie dans cette reine Pédauque que les

maitres imagiers représentérent sur le portail de Sainte-Marie de Nesles dans le

diocese de Troyes, sur le portail de Sainte-Bénigne de Dijon, sur le portail de

Saint-Pourgain en Auvergne et de Saint-Pierre de Nevers. Ils ont identifié Ma

Meére I'Oie a la reine Bertrade, femme et commeére du roi Robert ; a la reine

Berthe au grand pied, mere de Charlemagne ; a la reine de Saba, qui, étant

idolatre, avait le pied fourchu; a Freya au pied de cygne, la plus belle des

6
° Motz, Lotte, op.cit. p. 191.
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déesses scandinaves ; a sainte Lucie, dont le nom était lumiére. Mais c'est

chercher bien loin et s'amuser a se perdre.®!

L’écrivain francais récapitule dans ce court extrait les relations
mythologiques et mytho-historiques que nous avons présenté, en ajoutant

pourtant une derniere figure, sainte Lucie, « dont le nom était lumiere ».

h. Lucie, une porteuse de lumiére

Il se réfere évidemment a Lucie de Syracuse, vierge sicilienne de
famille noble martyrisée au IVe siecle, par une série des tortures cruelles -
certaines narrations indiquent que ces yeux ont été arrachés. En raison de
cette derniere vicissitude, 'iconographie la représente portant deux yeux
sur un plateau, image symbolique particuliere, vu que la sainte guérit les
problemes de vue, éloigne le mauvais ceil et apporte la chance - en d’autres
termes, I'illlumination, comme son nom, qui dérive du latin lux, lumiére, en
témoigne®2, Cette porteuse de lumiere est vénérée le 13 décembre, non loin
du solstice d’hiver et des Douze Jours, signalant avec 1'Avent le début de la
saison de Noél. Ainsi, sa féte, pratiquée surtout pendant la nuit, a été
considérée comme une date importante en Corse, en Italie, dans d’autres
pays de I’'Europe méridionale, et surtout en Scandinavie, au Danemark, en
Norvege, en Finlande, en Suede, ou les croyants, surtout les femmes,
étaient vétues de blanc, chantaient et portaient des bougies qui signifiaient
de maniere évidente son caractére lumineux. De plus, la Sainte était

d’origine paienne dans les coutumes de la période, et elle a été influencée

61 . r
France, Anatole, (Euvres Completes, Vol. 3, Paris, Calmann-Lévy, 1948, p. 420.
62 . y ox . 7 e, . I3
En outre son rapprochement a la romaine Lucine, la « déesse de lumiére » qui était invoquée

lors de 'accouchement, est plausible. Cf. Harf-Lancner, Laurence, Le Monde des Fées dans
I'Occident Médiéval, op. cit. 29. Lucine, dans le De anima de Tertullien (39, 2) est aussi liée a
Diane : « Ainsi tous naissent avec 'idolatrie pour sage-femme : au moment de 'accouchement,
on implore Lucine et Diane, pendant toute la semaine qui suit la naissance on offre un repas a
Junon, le dernier jour on invoque les Fata Scribunda ».
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par les déesses de Douze Jours. Comme Pécs signale « we have mentionned
the relationship between the Germanic seeing women and Feyja, the
fertility goddess who also functioned as leader of the dea. In Eastern and
Central Europe, these goddess figures vacated their positions for the
Pannon, Czech, and Moravian figure of Saint Lucia or Lucy. Although
leading soul troops was not one of Lucia’s attributes, in many ways she
fulfilled the same role as the above-mentionned goddesses and as a
creature who carried out initiation into seeing the dead. She was often
given sacrifices of flour for fertility on the night of Saint Lucy». %3

Comme les Perchten, qui étaient séparées en jeunes-belles-
bienfaisantes et vieilles-laides-malfaisantes, « dans certaines légendes
populaires, Lucie possede un double aspect qui la rapproche a nouveau de
Perchta/Berchta. Elle est, d'une part, un étre lumineux, dispensateur de
bienfaits, et, d'autre part, un personnage “lunaire” et inquiétant”®* ».
Comme les Perchten, il y avait des Lucies lumineuses et des Lucies
néfastes, qui, en Serbie, portent une dent de fer. Le caractére dualiste de la
déesse, exprimé par la coexistence d’'un aspect bénéfique et d'un aspect
maléfique, mais aussi par l'opposition entre deux sortes de Lucies, est
étonnant, vu que l'origine étymologique de la déesse signifie quelqu'un qui
porte la lumiere. Ce n’est pas le seul cas de ce type de déité d’ailleurs.

Le nom Perchta, Berchta, Percht, Bercht, etc. dérive du vieux haut-
allemand beraht, le vieux allemande behrt et plus tot du germanique
commun *berhto-, étymologiquement liés a I'anglais brilliant et au frangais
brillant. Par conséquent, le nom Berchta ou Perchta signifie la brillante, a
savoir un porteur de lumiere. Le nom a été utilisé au Ve siecle, en
francique comme nom propre, Berta, et depuis ce moment-la, plusieurs
femmes ont été nommées ainsi. On peut citer d’autres types: Bertha,

Bertrada, Berte, Berthéa, Bertheline, Bertile, Bertilie et Bertille. L.e nom

63 POCS, Eva, Between the Living and the Dead, Budapest, CEU Press, 1999, pp. 125- 126.
o De Benoist, Alain, Les traditions d'Europe, Paris, Le Labyrinthe, 1982, pp. 99- 100.
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existe également au masculin, comme Bert, Bertil, Bertram, Bertrand ou
Berthold, nom qui a été utilisé au XVIeme siecle en Souabe, pour signifier
un spectre qui dirigeait le wiitende heer, vétu de blanc, assis sur un cheval
blanc, suivi par des chiens de chasse blancs et tenant une corne de chasse®®.
Cette derniere figure prouve que le nom était lié a la Chasse Sauvage.
Enfin, on trouve un autre type, Hildaberta, qui, selon Grimm, est né d'une
fusion de Holda avec Berta®. Il est évident que ce nom composé signale

I’assimilation des deux déesses.

3. Huld et le cauchemar

L’un des plus anciens documents relatifs a la version scandinave du
cauchemar, mara, se trouve dans 1I'Yngigatal, poeme de la fin du IXeme
siecle, écrit par le scalde Pjoodlfr en 37 strophes. La composition mentionne
26 ancétres du roi du Vestfold, auxquels I'ouvrage est dédié. Il décrit les
conditions mystérieuses de la mort de ce dernier. Le catalogue royal arrive
jusqu’a la dynastie semi-légendaire des Yngligar, appelée en Beowulf
Scylfings, dont les géniteurs étaient Njord et Gymir, et qui a connu son
apogée pendant la période des invasions barbares. Le catalogue comprend
également une breve description de la mort du roi Vanlandi. Plus
précisément, 1l est indiqué que le roi a été piétiné et étouffé par I'étre

démoniaque, qui porte les caractéristiques de mara, création de magie

o Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, op. cit. p. 932.

66
Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 1, op.cit. p. 277. Le savant mentionne encore un
type : Bildaberta. On se demande si on pourrait voir derriére ce nom, le Bil de Bilwiz.
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trolldémr (vitta veettr création de sorts), lutte de nuit (grimhildr), et
dérive d'une troll-kund (sorciére- femme de troll) 67:

And Vanlande, in a fatal hour,

Was dragg'd by Grimhild's daughter's power,

The witch-wife's, to the dwelling-place

Where men meet Odin face to face.

Trampled to death, to Skytaa's shore

The corpse his faithful followers bore;

And there they burnt, with heavy hearts,

The good chief killed by witchcraft's arts.%®

Le scalde ne dit rien sur les raisons de sa mort. La méme attitude est
adoptée par le moine anonyme de Historia Norwegiae, ouvrage écrit en
latin pendant la deuxieme moitié du XIleme siecle. L’auteur cite un
catalogue de rois nordiques, en mentionnant brievement que:
He (Sveigde) sired Vanlande, who died in his sleep, suffocated by a goblin, one
of the demonic species known in Norwegian as 'mare'. He was the father of

Visbur, who sons burned him alive with all his hirdsmen.%?

Ce passage tire son origine non seulement de Yngligatal, mais
également de Ynglinga saga de Heimskringla. Cet ouvrage monumental,
d'importance littéraire et historique cruciale, a été composé par Snori

Sturluson pendant la premiere moitié du XIIeme siecle. Il constitue la plus

«7 Cf. Raudvere, Chatarina, « Trolldomr in Early Medieval Scandinavia », dans Witchcraft and
Magic in Europe, ed. Jolly, Karen; Raudvere, Catharina; Peters, Edward, London, The Athlone
Press, 2002, p. 147.

° Ynglinga saga : «En a vit Vilja brédur vitta véttr Vanlanda kom, pa er trollkund

of troda skyldi lids grimhildr ljona baga; ok sa brann a bedi Skutu menglotudr, er mara kvaldi ».
Traduit par Laing, Samuel, The Heimskringla, Vol.1, London, Brown, Green and Longmans,
1844, p. 299. Comme il est évident la traduction n’est pas littérale.

* Historia Norwegie IX. 13 : De ortu regum : « Iste genuit Wanlanda, qui in somno a demone
suffocatus interiit. Quod genus demoniorum Norwaico sermone ‘mara’ vocatur. Hic genuit
Wisbur, quem filii sui cum omni curia sua ». Traduit par Ekrem, Inger ; Mortensen, Lars Boje,
Historia Norwegie, Copenhagen, Museum Tusculanum Press, 2003, pp. 74- 75.

282



grande compilation de saga de rois Nordiques. Pour son Ynglinga, le poete
et historien islandais s’est basé sur Yngligatal, en la transcrivant en forme
prosaique et en lenrichissant. Ainsi, la description de la mort du roi
Vanlandi devient plus détaillée et plus vivante:
Apres avoir épousé Drifa en Finlande, le roi Vanlandi regagne Upsal. Avant son
départ, il promet a sa femme de revenir dans un délai de trois ans. Dix années
s’écoulent sans qu’il tienne sa promesse. Drifa convoque la magicienne Huld et
la paye afin que, par ses sortileges, elle fasse revenir Vanlandi. La magie de Huld
provoque chez le roi un vif désir de revoir son épouse, mais ses amis et ses
conseillers le mettent en garde : ce désir est dt aux maléfices des Finnois.
Vanlandi est alors pris de sommeil ; il se couche et s’endort mais s’éveille peu
apreés en criant que la Mahr l'a piétiné. On saisit la téte du roi, mais la Mahr
écrase alors ses jambes. On prend les jambes de Vanlandi, mais la Mahr

empoigne sa téte et le tue.”

La cause de la mort est claire. L’action qui est décrite appartient a
une magie d'intention érotique. Pour Drifa, l'intrigante de ce texte, qui
achete les services d'une magicienne, il y a deux options: soit son époux
sera obligé de rentrer chez elle, soit il sera puni pour son refus. Celle qui
exécute 'action maléfique n’est évidemment pas Driffa, mais Huld, qui est
une spécialiste des arts ténébreux. L’extrait appelle cette derniere
seidkona, c’est-a-dire kona, femme qui exerce le seidr. Selon la définition
de Boyer, ce dernier est « un rituel tres élaboré, de magie active, bénéfique
ou néfaste selon le cas, en méme temps que divinatoire et portant, a ce
titre, sur I'avenir d'une communauté, les arréts du Destin, voire les aspects
plus secondaires comme de prédire le temps qu’il fera ou la qualité des

récoltes escomptées .

" Snorri Sturluson, Heimskringla, chap. 13, éd. B. Adalbjarnarson, Reykjavik, 1941 (Islenzk
Fornrit, XXVI), p. 28 sq. Cité par Lecouteux, Claude, Fées, sorcieres et loups-garous au Moyen
Age, Paris, Imago, 1992, p. 118.

" Boyer, Regis, Le Monde du Double, Paris, Berg, 1986, p. 187.
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Par conséquent, le mara du texte est un résultat du maléfice, et plus
précisément, selon Lecouteux, un sendingr, « un mort contraint d’obéir a
une sorciére 2 (93). En outre, pour Hall, c’est Huld elle-méme qui se
transforme en mara pour piétiner Vanlandi’, argument qui, pour l'instant,
ne semble pas explicable. De plus, I'étymologie du nom Huld peut nous

donner des informations nécessaires.

a. A propos du nom Huld : la femme bénie

Le nom est apparenté a celui de la figure féminine de la mythologie
germanique, Holda. Les nombreuses variantes de ce dernier - Holla, Holde,
Holle, Frau Holle, Huld, Hulla, Hulda, dérivent plutét du vieux haut
allemand hold, du vieux norrois hollr ( fidus, fidelis, propitius)’, et avant
de la racine *hulpaz qui signifie miséricordieux, gracieux, loyal.

Une variante du nom était utilisée par Ulfila dans sa traduction
gothique de la Bible. Plus précisément dans I’Evangﬂe de Marc, au
cinquieme chapitre ou un exorcisme réalisé par Jésus est décrit, les
démons s’appellent unhulpons (allos pos unhulpons). Ce mot est féminin et,
grace au «un» privatif, signifie défavorable, inamical. Il semble que ce
type a survécu pendant le Moyen Age, sous la forme unhulden, qui est
utilisée par exemple par Berthold de Ratisbonne, qui signale qu’il ne faut
croire ni aux unhulden, malveillantes, ni aux hulden, bienveillantes?. Les

deux termes correspondent évidement aux bonnes dames, au caractere

" Lecouteux, Claude, Au-dela du merveilleux, op.cit. p. 93.

” Hall, Alaric, Elves in Anglo-Saxon England : matters of belief, health, gender and identity, op.
cit. p. 139.

7 Grimm, Jacob, op. cit. Vol. 1, p. 272.

" Leek, Thomas, « Holda: Between Folklore and Linguistics », Indogermanische Forschungen
113, 2008, p. 319.

7 Cf. Schonbach, Anton Emanuel, Studien zur Geschichte der altdeutschen Predigt / 2. Stiick,
Zeugnisse Bertholds Von Regensburg zur Volkskunde, Wien, Holder 1900, p. 18.
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dualiste, et surtout a Huld, étant donné que les noms ont des origines
communes.

Cette figure syncrétique apparait dans la mythologie germanique
sous les traits d'une matrone, possédant un ensemble de propriétés, qui se
manifeste dans des croyances attestées en Franconie, en Thuringe, en
Hesse et en Saxe?. Selon certains spécialistes, son origine peut étre
rattachée a la déesse Hludana, figure plutot obscure?. Selon le Corpus
Inscriptionum Latinarum, cinq inscriptions relatives a cette déesse ont
survécu: trois dans le Bas-Rhin (Corpus inscriptionum Latinarum XIII
8611, 8723, 8661), une a Miinstereifel (CIL XIII, 7944) et une autre a
Beetgum, Frise (CILXIII, 8830). Elles se trouvent toutes les cing dans la
Germanie inférieure et ont été réalisées entre le Ileme et le IIleme siecle.

Dans le CIL 13 7944, il est indiqué « In h(onorem) [d(omus) d(ivinae)]
/ Hlutenae salcrum] », inscription importante qui intégre la déesse a la
catégorie des déesses domestiques. Le CIL XIII 8830 est écrit en I’'honneur
de «Deae Hludanae; conductores piscatus, mancipe Q( umto) Valerio
Secundo, viotum) s(olrerunl) {ibentes) m(erito) ». Par conséquent, la déesse
faisait partie du panthéon scandinave. En outre, elle a été comparée a la
mere de dieu Thor, qui est appelée dans Voluspa, Hlooyn. Cette derniere
est parfois identifiée a la déesse de la terre, Jord. Ce rapprochement entre
HIooyn et la terre apparait dans la Sturlunga Saga, ou il est indiqué que:
Sturla Pérdarson a raconté au roi une histoire sur une géante Hulda. La
géante ne désigne pas un ogre, mais bien plus, autrement dit une déesse ou
un génie a caractere chtonien, qui correspond aux pyrs du premier
chapitre. Ce caractere chtonien est d’ailleurs omniprésent dans les récits

relatifs a Huld, habitant des foréts et des grottes, ou elle retourne apres

7 Hunziker, J., « Etudes de mythologie allemande deuxiéme article par 1 Hunziker », dans
Revue Germanique Francaise & Etrangére, Vol. 14, Paris, 1861, p. 22- 23.

" Certains spécialistes considérent que la liaison étymologique est fausse, vu qu’elle n’explique
pas le passage de Hlu (de Hludana) a Hul (de Hulda).
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son vagabondage. Selon Waschnitius, elle est un esprit de la végétation,
des champs et des bois™.

La majorité des documents qui nous aident a faire le portrait de la
déesse viennent de ’époque moderne des XVIIIe, XIXe et XXe siecles®0. La
période postmédiévale est aussi riche, surtout grace a Luther qui
mentionne quinze fois la déesse, alors quil existe au total dix-huit
référence de cette figure a cette époque. Avant le XVe siecle, elle n’est
mentionnée que quatre fois. Il est évident alors que pour pouvoir en avoir
une idée complete, il faut accepter la notion de la continuité entre les
mythes et considérer que le texte du XIXe siécle est aussi valable (ou
presque aussi valable) que le texte du XVe siécle.

La premiere référence a la déesse date du début du XIe siecle.
Burchard de Worms dans son Decretum signale:

Tu as cru qu’il y airait une femme capable de faire ce que font celles que

possede le diable, et qui affirment devoir agir selon une nécessité et un ordre :

prenant avec la foule des diables I'apparence d’'une femme, celle que la sottise
commune appelle Holda (id est cum daemonum turba in similitudinem
mulierum transformatum, quam vulgaris stultitia holdam vocat) doit certaines
nuits chevaucher des bétes sauvages et étre comptée comme appartenant a la

communauté des démons.5!

Holda est un produit de lignorance commune, qui donne des
caractéristiques humaines aux démons, en la représentant comme une
femme de la nuit. La déesse, évidement démonisée, est liée aux sorcieres et
a leurs sabbats ou elles se rendent en chevauchant des bétes sauvages,

habitude pratiquée par Holda aussi. Pour Leek, le type holdam est un

7 Waschnitius, Viktor, Perht, Holda und verwandte Gestalten, ein Beitrag zur deutschen
Religionsgeschichte, Wien : A. Holder, 1913, pp. 174- 178.

% Cf. List, Edgar, « Holda and the Venusberg », The Journal of American Folklore, Vol. 73, No.
290 (Oct. - Dec., 1960), pp. 307-311.

® D’apres Lecouteux, Claude; Marcq, P., Les Ssprits et les Morts, Paris, Honoré Champion, 1990,
p. 15.
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accusatif féminin au singulier, qui est lié par via quam a daemonum turba,
ce qui prouve que le nom ne signifie pas ici la déesse mais une pluralité
d’ames, une légion de démons. Il ajoute que le singulier est une erreur
grammaticale et que les holdam sont utilisés pour signifier hulden-
unhulden®?. En outre, Edgar List va encore plus loin et considere que Huld
et sa mythologie sont nés au XVIeme siecle, en méme temps que toutes les
pratiques relatives a la prospérité.

Selon nous, aucun des deux auteurs n’a raison. Les mythes sur Huld
existent depuis le Moyen Age, méme s'ils ont rarement été couchés sur le
papier. De plus, l'utilisation éventuelle de Holda au pluriel ne doit pas
nous étonner, vu que l'utilisation du nom d'une déesse nocturne comme
Perchta et Diana, était commune, surtout pour désigner ses acolytes ou,
plus tard, pour désigner la multiplication de la déesse. En outre, il est
possible que ce turba demonum, comme synonyme de Holda, soit un
résultat d'une démonisation qui ne respecte pas les formes initiales.

Par conséquent, les similarités sont évidentes entre la seidkona
d’Ynglinga Saga et Holda, la patronnesse des sorcieres du texte de 'évéque
allemand. Dans 'ouvrage Sermones discipuli de tempore et de sanctis qui a
été écrit au XVe siecle par Johannes Herolt, il est mentionné:

Nineteen are those who believe, that Diana who in the language of the people

(vulgariter) is calld frauberthe ou frauhelt or die selige frawe (the blessed

woman), travels great distances with an army by night.®3

Ici, Fau Holda est identifiée aux Diana et a Perchta. La selige frawe,
qui signifie la femme bénie, pourrait indiquer par euphémisme l'aspect
démoniaque de la déesse. Elle désigne ici une bonne dame et une hulden,
ce qui démontre plutot le caractere bénéfique de la déesse. De plus, ces

femmes traversent de grandes distances avec leurs armes. Ce motif, selon

” Leek, Thomas, op.cit. p. 316.
» Leek, Thomas, op.cit. p. 317.
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Leek, correspond a la Chasse sauvage, mais il serait plus correct de le lier
aux voyages nocturnes des sorciéres (le motif des grandes distances est
plutot 1ié a elles) qui sont parfois guidées par une femme surnaturelle.
Guillume d’Auvergne relie la femme a ce contexte dans son De Universo:
It is said by some that a certain lady, -some say Herodiades, others say mistress
Hulde, others say Venus-(quondam dominam, alios Herodiadem, alios
dominam Hulde, alios Venerem), rides throught the year and performs a
ceremony of purification, who leaves for her hosts either coal or rubbish from

her chariot, which later is found to be gold or silver, so that the Latin proverb

about coals and gold perhaps arose thence.34

Huld est une dame nocturne mystérieuse qui est identifiée a
Hérodiade, la fille ou femme démoniaque du roi Hérode®5 - a laquelle nous
allons revenir plus loin- et a Venus, une forme évoluée de la déesse
romaine qui est surtout connue grace au mythe de Tannh&duser. Elle vit
avec son cortege sur sa montagne, un lieu de prospérité et d’abondance, un
vral « pays de cocagne ».

Pour Edgar List, qui n’accepte pas la tentative de Koch de lier Venus
et Huld dans un poeme de Carmina Burana, le Stetit Puella, il n’y a pas de
relation entre Venus et Holda®t. Dans les compilations de Erk-Bohme et de
Hohn Meier8”, aucune balade ne fait référence a une liaison entre
Tannhéuser et Huld. De plus, les versions précoces du mythe de Venusberg
sont datées du XVIeme siecle, et par conséquent la place de Huld sur
Vensuberg est une invention tardive, résultat d'un syncrétisme entre les

deux figures et les sabbats.

84 Leek, Thomas, op.cit. p. 318.

85 . . p . ..

Il faut noter pourtant ici qu’Hérodiade dirige la Chausse sauvage pendant les Douze Jours.
Nous rappelons donc au lecteur que les figures féminines que nous examinons sont
étroitement liées a cette période sacrée.

* List, Edgar, op. cit. p. 307.
¥ Erk, Ludwig; Bohme, Franz, Deutscher Liederhort, Vol. 1, Leipzig, 1893, p. 39-49; Meier, John,
Deutsche Volkslieder. Balladen, Berlin und Leipzig, 1935, p. 145-161.
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En tous cas, méme si 'on ignore l'origine médiévale (ou plus tardive)
de la description de la montagne comme demeure de la déesse, dans les
traditions allemandes, surtout d’'Hesse, Holda est souvent attachée a cet
endroit. La montagne Meillner était considéré comme le jardin de la
déesse : on déposait des fleurs en son honneur sur cette montagne.

Pour revenir a I'extrait d’Universo, nous remarquons enfin que Holda

laisse a ses hotes du charbon et des déchets, issus de son wagon, qui se
révelent plus tard étre de 1'or ou de l'argent. Ces motifs sont liés a Perchta,
a sa nature double, aux wagons-charriots qu’elle porte, aux « cadeaux »
d’ordures qu’elle offre et qui sont transformés ensuite en matiere précieuse.
Cette action est décrite comme lustratem februum que Leek traduit comme
« ceremony of purification »®8 et qui se réfere évidement aux fétes de Douze
Jours.
Une autre cérémonie de purification est liée a la déesse: celle de la
cérémonie de dénomination pour les enfants juifs, appelée Hollekreisch,
Holekreish, Holegrash ou Houlegraash. Elle est pratiquée principalement
en Allemagne, mais aussi en Autriche, en Moravie, en Bohéme, en Pologne
et en Alsace. Comme Jill Hammer le mentionne dans son article exhaustif:
« In this ritual, family and friends gave a child a name (usually a secular
name), raised the infant's cradle three times, and, in some areas and
periods, called the name of Holle. Scholars now agree that this ceremony,
whose origins lie in the Middle Ages, likely stemmed from the legend of
Frau Holle, a German mythic figure associated with birth, death, the cycle
of seasons, the household, and the underworld» % .

Une minorité de spécialistes ont voulu aborder la coutume comme
une pratique purement juive, ou le constituant hol signifie le nom séculier

et profane du nouveau-né, qui était proclamé a haute voix (kreichen) par

* Leek, Thomas, op.cit. p. 318.

» Hammer, Jill, « Holle's Cry: Unearthing a Birth Goddess in a German Jewish Naming
Ceremony», Nashim: A Journal of Jewish Women's Studies & Gender Issues, No. 9, Jewish
Women's Spirituality (Spring, 5765/2005), p. 62.
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les participants. Cependant, la coutume est plutét un produit du
syncrétisme entre des éléments germaniques - chrétiens et hébraiques,
comme l'utilisation de passages de Tora, du Deutéronome et du tallith.
Perles a été le premier a établir un lien entre Hol et Holle, qui est, selon lui,
un étre purement maléfique, souvent une sorciere qui remplacait Lilith,
Schauss, Wexler, Gaster, Trachtneberg et d’autres, ont ignoré le caractere
bénéfique de la déesse, et ont considéré que la coutume était de caractere
purement apotropaique. Les invocations du nom de la déesse ainsi que le
cycle d’enfants autour du berceau, formaient un cercle magique, une
barriere qui protégeait I’enfant contre les intentions maléfiques du démon
féminin.

Une coutume appelée hollekreisch, est déja attestée au XIleme siecle,
dans le Mahzor Vitry, dont l'auteur est un talmudiste francais. Mais il
semble que la pratique ait été consolidée a la fin du XVeme siecle sous la
forme présentée plus haut. Selon les savants juifs du Moyen Age, la
cérémonie de dénomination était cruciale. Grace a cette procédure,
I'enfant obtenait une hypostase et enfin une existence. Le nom signifie par
conséquent une hypostase, donnée par une féte de fertilité, qui se basait
sur les notions de la naissance et de la vie. Holda n’était pas invoquée pour
des raisons apotropaiques comme plusieurs spécialistes l'ont cru. Au
contraire, Holda, la bienveillante, était invitée comme une matrone-
protectrice des nouveau-nés, pour doter 'enfant. Cet aspect de la déesse est
d’ailleurs souvent repris dans la mythologie germanique, ou la figure
apparait comme protectrice d’enfants, apportant des cadeaux aux enfants
pendant les Douze jours, et guidant les enfants morts non-baptisés, en les
abritant dans son refuge ou méme propriétaire d'un puits. Cette liaison

avec les enfants est caractérisée par le bipole vie-mort.

” Perles, Joseph, « Die berner Hand- schrift des kleinen Aruch », in Jubelschrift zum
siebzigsten Geburtstag des Prof Dr. H. Graetz, Breslau, Schottlander, 1887, p. 24.
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b. Autres variantes de Huld- Holda

En plus de sa fonction de matrone, Holda apporte la fertilité. Elle
appartient a la catégorie genius loci et manifeste toutes les
caractéristiques d’'une fée vétue de blanc et attachée aux rivieres et aux
lacs. Les gens se baignaient dedans pour augmenter leurs chances de
concevoir un enfant. Ces caractéristiques expliquent le terme wazzerholde,
la holde de 'eau, utilisé par Albert von Halberstadt au XIIIeme siecle dans
sa traduction des Métamorphoses d’Ovide, pour traduire le mot nymphe?!.

Comme un esprit lié a la nature, elle secoue ses taies d'oreillers
pleines de plumes, provoquant de cette facon la neige et le givre, motif
résurgent dans la mythologie de plusieurs entités eurasiatiques. Cette
figure hivernale influence la nature dans plusieurs fagons: des tonnerres se
font entendre quand elle fait bouger sa bobine de lin et on dit que la voie
lactée a été filée avec son rouet. Ces deux derniers motifs font partie des
croyances qui attestent la relation de Huld au filage. Elle protégeait les
fileuses, mais elle demandait également l'obéissance a un ensemble de
regles et d’'interdits relatifs au travail, et plus précisément au travail du
filage. Elle était une Spinnstubenfrau.

Tous ces éléments (la prospérité, la fertilité, la guérison, la protection,
les forces de la nature, surtout pendant la période hivernale, le filage)
présentent des traits communs avec les déesses d’hiver et de la nuit. Elle
faisait son apparition plus précisément pendant les douze jours. Les gens
organisaient des festivals en son honneur, beaucoup moins important que
ceux de Perchta, qui combinait les notions de vie et de mort. Il nous reste a
examiner s1 Holda présente finalement une nature similaire, en

manifestant un caractere funeste, en plus de son co6té bienfaisant.

* Un autre nom utilisee par Albert est wazzerfrouwe, femme de l'eau. Cf. Moriz, Haupt,
Zeitschrift fiir deutsches Altertum und deutsche Literatur, Vol. 1, Wiesbaden, Steiner, p. 403.
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c. Couvrir la mort et le visage

Une théorie alternative sur I'’étymologie de Huld, proposée par
Simrock, Mogk et Gunbert, ne considere pas le nom de la méme maniere
que Grimm, Waschnittius et Tieck, qui voyaient derriere le nom la racine
*hulpaz, miséricordieux, gracieux, loyal. Selon Simrock 2, Mogk ? et
Glntert?4, le nom n’est pas lié au caracteére bénéfique de la déesse. Il vient
en fait du germanique *helanan , qui signifie cacher, couvrir®. A propos du
nom Perchta, ils pensaient d’ailleurs qu’il dérivait du verbe germanique
*beganan, couvrir.

Selon les adeptes de la théorie, I’'action de couvrir, soutenue par cette
proposition étymologique, correspond a la couverture du mort - son linceul
ou son cercueill. Elle explique la nature de Huld- Holda et de Pechta, en
tant que déesses funebres qui participent a la Chasse Sauvage,
accompagnent des morts - surtout des enfants décédés-, punissent leurs
victimes par la mort, et ainsi de suite. En effet, Huld revét plusieurs
caractéristiques funebres ayant trait a son action et a son apparence.
Luther signale qu’elle a un énorme nez et qu’elle apparait parfois avec
une dent en fer (Mérchen no. 2497). Cette caractéristique correspond a la
dent de Perchta et de Stafia, le revenant féminin roumain, et elle est

également un trait élémentaire des croquemitaines. En méme temps, Huld

” Simrock, Karl, Handbuch der deutschen Mythologie mit Einschlusz der nordischen, Bonn,
Adolf Marcus, 1869, p. 370.

? Mogk, Eugen, « Mythologie » dans Grundriss Der Germanischen Philologie, Vol. 3,
Strassburg, Triibner, 1900, p. 1108.

* Giintert, Hermann, Kalypso, Bedeutungsgeschichtliche Untersuchungen Auf Dem Gebiet Der
Indogermanischen Sprachen, Halle an der Saale, Verlag von Max Niemeyer, 1919, p. 93.

95 . . . y s .
A propos du nom Perchta, ils soutiennent qu’il dérive du verbe germanique *beganan,
couvrir.

. Luther Martin, Auslegungder Episteln, Basel, 1622, p. 69.
*” Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 1, op.cit. p. 269.
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est décrite comme une vieille femme au nez long et crochu, et aux cheveux
emmeélés.

Malgré son apparence souvent séduisante, Holda est désignée ici
comme une femme laide, vieille et répulsive, aspect qui ne doit pas étre
examiné sans lien avec le dualisme de la déesse. Basé sur la théorie
étymologique qui rapprochait Huld au mort couvert, Rumpf considere que
le nom était également lié a 'action de couvrir, dans un contexte différent:
les mascarades ou les visages des participants, qui vénerent des déesses
comme Perchta et Huld, sont couverts de masques?. Cette hypothese
pourrait d’ailleurs justifier le lien avec les morts, qui avaient une place
importante dans les mascarades®.

Enfin, une autre hypothese utilise la racine *helanan pour signifier
le substantif norvégien huldrufolk, le danois huldrefolk et l'islandais
hildufolk, qui signifie le peuple de huldre et qui désigne ces étres qui
vivent sous la terre, les subterranéens, a savoir les elfs. Cette étymologie
vient de '’habitude de ces petites créatures de se cacher, de vivre une vie
“couverte” et d’étre silencieux (stille volk), action qui expliquerai 'origine
de la racine *helanan. Comme des vrais génies du lieu et des vrais
représentants des éléments naturels, ils préféerent ainsi suivre le principe
héraclitien Phusis kruptesthai phileil%,

Ces entités sont décrites sous les traits connus des elfes, des nains,
des lutins et ainsi de suite. Ils sont de petite taille, habillés avec des
vétements bleus ou rouges, ils ont des maisons équipées, ils appartiennent
a des sociétés aux structures bien établies, ils donnent des permis de
chasse aux chasseurs qui veulent chasser dans une région interdite, ils

aident aux travaux agraires, ils interviennent dans les opérations

*Cf. Rumpf, Marianne, Frau Holle, dans Enzyklopadie das Marchens, Vol. 5, Ed. Brednich,
Rolf Wilhelm, Berlin; N. Y., Walter de Gruyter, p. 163.

* Plus loin, nous constaterons quil y a des mots, comme larva, qui signifie a la fois un
revenant,démon et masque.

100

Cf. Hadot, Pierre, la voile d’Isis, Paris, Gallimard, 2004.
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militaires. Enfin, ils apparaissent sous la forme de démons d’hiver et de
Douze Jours, surtout comme esprit frappeur qui cause des dommages
matériels dans la maison, pendant I'absence du propriétaire, lors de la
messe de Noél. Des mots comme huldreslaat, huldrelaak (musique, jeu des
huldres) et huldrebarn (changelings - enfants de fée, enfants de huldre),
désignent plusieurs activités de ces entités, comme jouer de la musique et
échanger les enfants des hommes avec les siens - motif également lié a
Perchta. Parmi ces facultés, on trouve celle de la disparition, qui est
réalisée de deux manieres différentes: grace a certains manteaux
magiques, ou a certains chapeaux qu’ils portent. Il s’agit principalement de
capuchons ou de bonnets magiques de type de Tarnkappe, le capuchon de
I'invisibilité, et le (wagnérien) Tarnhelm. En tant que génies du lieu, ils
provoquent le mal et parfois la mort a ceux qui ne respectent pas leurs
terres et leurs sites en construisant des batiments dessus. Cet
attachement au lieu a poussé un ensemble de spécialistes a analyser le
nom huld par la racine *helanan, étymologie qui pourrait étre possible. Efin,
en considérant le mot comme apparenté a Huld, Grimm signale: « There is
another point of connexion with Holda : the expressions 'die guten holden’
‘guedeholden' penates (Teutonista), or holdichen, holdeken, holderchen
seem perfectly synonymous with ' the good elves;' holdo is literally a kind,
favourably disposed being, and in Iceland Iliuflingar (darlings) and
huldufolk, huldumenn are used for alfar. The form of the Dan. hyldeménd
is misleading, it suggests the extraneous notion of hyld (sambucus, elder-
tree), and makes Dame Holda come out as a hyldemoer or hyldeqvind, viz.,
a dryad incorporated with that tree (Thiele 1, 132) ; but its real connexion
with the huldre is none the less evident. »101

Le savant considere que Huld est 1ié non seulement aux elfes, mais

également qu’il peut étre identifié a Huldre. Cette derniere, qui est

1

* Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 2, op.cit. p. 456. .
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étymologiquement rapprochée de huldufolk, est une skogsra ou skogsfru,
littéralement une ra, femme, des foréts, une tysje qui garde les bois. Les
récits décrivent surtout un étre féminin 192, qui porte un costume
traditionnel. Elle est tres belle, avec les cheveux blonds, bien que par
derriere, elle soit creuse comme un tronc d'arbre, avec une queue de vache,
de renard ou d'un autre animal. En outre, les narrations populaires de
Norvege et d’Islande font référence a plusieurs jeunes villageois, séduits
par huldre : I'union entre les deux, aboutissait a des contrats de type
mélusinien, a des enfants hybrides, a des départs violents des étres
féminins. Huldra n’était pas comme Huld une seule et unique femme. Son
nom signifie une catégorie d’entités qui avaient des caractéristiques de fées
(plus précisément de tysja et de skogsrd), des elfes et des nains-lutins. Si
cette catégorie de type genius loci, qui correspond parfaitement aux figures
présentées dans la premiere partie, est apparentée a Huld, nous pouvons
sans risque soutenir que la déesse présente également un aspect de genius

loci.

Nous avons examiné deux déesses du monde germanique qui manifestent
des caractéristiques similaires. Elles étaient vénérées grace a la coutume
de tables préparées avec des offrandes de nourritures et des boissons. Elles
sont liées par cette pratique, non seulement aux matrones-fées, mais aussi
au schrat et au cauchemar. Elles ont un caractere dualiste, apportant la
fertilité, la richesse et la prospérité, mais aussi le mal, la maladie et la
mort. Elles sont décrites comme jeunes et belles mais aussi comme vieilles
et laides. L’étymologie de leur nom indique une relation a la lumiere, mais
aussl a la mort et aux masques. Elles sont liées a la naissance de I'enfant
et président aux cérémonies de dénomination. Elles sont liées a la Chasse

sauvage et surtout aux voyages nocturnes des sorcieres. Elles sont liées au

1

1 y a des huldre masculins, appellés Huldrekall.
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filage et a ’habitude de punir les contrevenants. Elles ont un caractere de
genius loci. Elles apparaissent pendant les Douze Jours, période pendant
laquelle elles sont vénérées par des mascarades. Ces mascarades sont
séparées en deux groupes qui représentent les deux aspects de la déesse, la
belle et la laide, et les participants, blancs et noirs, portent- surtout ceux
de la deuxieme catégorie- des capuchons. Suite a cette présentation de
deux déesses germaniques- dont la liaison au cauchemar n’est pas encore

évidente- nous allons procéder a I’étude d’'une variante francaise.
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II. La Chauche-vieille

1. Le cauchemar dans les Evangﬂes des Quenouilles

Les évangiles de quenouilles, publiés en 1480 a Bruges par
I'imprimeur-éditeur Colard Mansion, est une source indispensable pour
celui qui étudie le folklore et les mentalités médiévales. Il est cité par
exemple plusieurs fois dans 'ceuvre de Sebillot. L'ouvrage est anonyme -on
Pattribue parfois a Fouquart de Cambray, Duval Antoine et Jean d'Arras-
et constitue une collection d’environ 230 croyances populaires de Picardie
et de Flandre du Bas Moyen-age. Il appartient a un genre reconnu pendant
cette période, « celui des Veillées ou Soirées, appelées alors selon les cas
Serées ou Series 10,

Plus précisément, il décrit les échanges entre un groupe de femmes-
filandieres qui se réunissent pendant la nuit. Elles racontent tour a tour
leurs histoires, pleines des superstitions relatives aux signes et aux
présages, aux maladies et ses remedes, au diable, aux démons nocturnes,
aux loups-garous, aux lutins, aux moyens apotropaiques contre tous ces
malheurs et ainsi de suite. De plus, l'ouvrage offre des informations
intéressantes pour notre sujet, surtout dans les deux manuscrits
principaux, celui de la Bibliotheque Nationale, MS. BN et celui du Musée

Condé a Chantilly, MS. C. Dans le premier, a la deuxieme journée de leurs

103

Ed. Lacarriére, Jacques, Les Evangiles des Quenouilles, Paris, Imago, 1987, p. 22.
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rassemblements, chapitre V, la narratrice fait référence au lien entre les

chaussures et le cauchemar!Y4:

Glose. Dist 'une des filleresses, nommée Pyate au Long Nez, que qui s'en va
couchier saus remuer le siege sur quoy on s'est deschaussié, il est eu dangier

d'estre ceste nuit chevauchié de la quauquemare.

Un peu plus loin, au chapitre IX et X, il est indiqué que le cauchemar

a peur d'une marmite qui bout - moyen apotropaique efficace. Ensuite, elle

mentionne une autre maniere de se protéger, ainsi qu'une description du

cauchemar comme « une chose velue de assez doulz poil ».

LE IX e CHAPPITRE.

Quant poix ou poiree boueillent ou pot qui est mis jus du feu, sachiez pour vray
que en cestui hostel n'y a nulles sorcieres.

GLOSE. Perrette Tost Vestue dist que la chose que les cauquemaires craingnent

le plus, c'est un pot qui boult jus du feu.

LE X e GHAPPITRE.

Or entendez, vous toutes, bien ce chappitre , car je vous dy que qui doubte la
gqauquemare'” qu'elle ne viengne de nuit a son lit, il convient mettre une
sellette de bois de chesne devant un bon feu, et se elle venue se siet dessus,
jamais de la ne se porra lever qu'il ne soit cler jour, et est chose esprouvee.
GLOSE. Jenneton Tost Preste dist qu'elle oublia une fois a ceste chose faire,
mais elle, aprés qu'elle fut cauquie tasta que ce povoit estre, si trouva que

c'estoit une chose velue de assez doux poil.

Les mémes moyens sont mentionnés dans le manuscrit de Musée Condé,

dans la deuxieme série, évangile XI et XII:

La Xle euvangille.

“* Les citations d’apreés les Annexes de I'édition Paupert, Anne, Les Fileuses et le Clerc: Une
étude des Evangiles des Quenouilles, Paris; Genéve, Champion; Slatkine, 1990.

10!

5 . . , . A y = . y ’ .
Nous remarquons que le nom- ici féminin- apparait sous une série des différentes écritures:

quauquemare, cauquemaire, cauquemare etc.
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Quant pois ou poree ou pot jus du feu, c’est a dire que il n’y a point de sorciere
en la place.

La XlIe euvangille.

Qui doubte la quauquemare qu’elle ne viengne de nuyt, il convient mettre une
sellette de bois de quesne devant ung bon feu ; se elle se siet dessus, venant illec

pour autrui grever, jusques au cler jour ne s’en pourra lever, ne partir du lieu.

Nous constatons que dans le XlIe évangile du MS. C., le mot
cauquemaire du IXe chapitre du MS. BN (les cauquemaires craingnent le
plus, c'est un pot qui boult jus du feu) est remplacé par le mot sorciére,
liant ainsi 'apotropaique de la marmite a la sorciere, et prouvant que les
deux termes sont interchangeables et probablement identiques. Ce
manuscrit est d’ailleurs plus riche par rapport aux croyances concernant le
cauchemar, surtout a la derniéere journée. Ici, le cauchemar est lié aux
lutins, et par ses attaques nocturnes, il empéche une vieille femme de
céder aux avances d’'un amoureux et de se marier:

[2] «En nom Dieu», respondy une autre non moins jone, « quant

premierement je amay par amours, qui fut assez loyaument, toutesfois le luiton

m'abusa maintes fois, et aussi me traveilla le quauquemare souvent jusques a ce
que je y eus remedié ».

« Je vous prie », dist une autre sans dens qui aloit au baston, « que tu me dyes

par comment tu fus quitte de la quauquemare qui aincoires me traveille

souvent ; car se ne fust ce meschief, et un que bien congnoy a mon plaisir me

requeroit de marier, ja ne lui refuseroie ».

Dans ce cas, le cauchemar a probablement un lien avec la sexualité, comme
d’ailleurs dans un autre cas plus loin:
[3] « Certes », dist une autre filerresse, « non gaires ancienne, moult de fois ay
oy parler des luitons, mais oncques n'en fus abusee. Mais de la quauquemare ne
me scay faire quitte. J'ay autresfois oy dire que qui moust ses vaches le vendredy

par entre deux jambes par derriere, la quauquemaire le traveille tost et son mary
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en a |'aventure. Mais je n'y ay volu entendre ; il a autrement du mal assez, et si

m'en porroit estre de pis, vous entendez bien le surplus ».

Pour se protéger contre lui, il faut s’endormir les bras en croix:
[4] « Il n'y a point de faulte », dist 'une des fillerresses, « qui veult estre quitte
de la quauquemaire, si s'endorme ses bras en croix. Et qui se doute du luiton, si

veste sa chemise ce devant derriere ».

Le cauchemar dans ces narrations est répétitivement lié a un lutin en
manifestant un caractere d’espiegle.
[5] «Le luiton », dist une autre moult vielle, « quant j'estoie a marier, me suivoit
de nuit ou que j'aloye et grant paour me faisoit. Une nostre voisine me dist :
‘Porte du pain avec toy, et quant volenté te prent de pissier, fay ton aise et
toudis mengue de ton pain ; s'il te voit ce faire, jamais plus ne te suivera’ »"°°
[6] La survint une jadis compaigne a dame Transeline qui dist : « Or ¢a, queles
sont voz devises ? » « Sachiez », dist une vielle, « que nous parlons des luittons,
de la quauquemare, et des travaulz qu'ilz nous donnent souvent . » « Et pour
aussi vray que euvangile », dist celle compaigne, « se ilz vous ont traveillié, pas

ne m'ont oublié ; car n'eust esté 'ayde de dame Transeline, qui moult scet des

secrez de Sebile, j'estoie perdue ».

Cependant, les E’V&ﬂgﬂes de Quenouilles ne décrivent pas le
cauchemar uniquement comme un lutin. Nous avons déja trouvé dans le
manuscrit de Chantilly son assimilation a la sorciere. En outre, dans un
autre manuscrit, publié a Lyon par Matthias Huss en 1482, ou « I’éditeur
Lyonnais n’hésite pas a intervenir pour le rendre plus accessible a ses
lecteurs en transposant picarismes et archaismes!%? », le mot féminin

quauquemare est remplacé par le mot aussi feminin chauchevieille.

1

06 . . .
Pour la protection contre les lutins-cauchemar, la femme propose un apotropaique assez
étrange; ce que nous allons étudier plus loin.

T Ed. Jeay, Madeleine, Les Evangiles des Quenouilles, Paris, Vrin et Montréal, Presses de
I'Université de Montréal, 1985, p. 48.
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[’étymologie du terme composé, qui est constitué des mots chauche, de
chaucher, fouler aux pieds, du latin calcare, et vieille, témoigne la nature
de I'étre qui porte son nom: c’est une vieille femme qui piétine ses victimes,
a savoir une vieille-cauchemar. Selon Godefroy, il signifie une sorciere
Incube, et aussi la possession nocturne!©d, Il semble que le plus ancien
document qui mentionne la figure est le manuscrit Lyonnais des E’V&ngﬂes
de Quenouilles. Un peu plus tard, en 1562, le zoologue, botaniste,
géographe et ardent défenseur de I'Eglise reformée Antoine du Pinet, dans
son ouvrage L’Histoire du Monde de C. Pline, tente une traduction de
Pouvrage du naturaliste romain. Il traduit l'extrait, déja cité dans le
premier chapitre, ainsi:

Quant aux grains noirs que la pyvoine porte, les prenant en vin, au nombre de

quinze, ils servent contre les pesars et chauchevieilles. (Du Pinet, Pline, xxvii.

10)."”

Ces documents précoces prouvent en effet que la chauchevieille
existait dans les croyances populaires depuis le Moyen Age. La littérature
fait rarement référence a cette figure entre le XVIeme et le XIXeéme siecle.
Il faut attendre surtout le travail monumental de Charles Joisten pour
comprendre qu’elle s'inscrit dans la continuité du folklore, et qu’elle n’avait

pas été sérieusement documentée avant.

a. Le cauchemar- sorciére

Ainsi la femme se manifeste a travers la France, surtout dans le sud

et le sud-ouest, sous un ensemble de formes alternatives: En Rhone-Alpes,

1

° Godefroy, Frédéric, Lexique de ’Ancien Frangais, op.cit. p. 93.

7 Cité par Joisten, Alice ; Abry, Christian ; Abry- Deffayet, Dominique, «Etres de cauchemars:
les Chauches-Vieilles de Savoie et Dauphiné », in : Espaces romans. Etudes de Dialectologie et
de Géolinguistique offertes a G. Tuaillon, 2 vol., Grenoble, Care, 1988, t. 1, p. 47.
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elle s’appelle principalement Chausse vieille mais aussi cauche vieille
dans le Lyonnais, chouche vieille a Saint Jean Le Vieux, chauci vieillle a
Bourg d'Oisans, cheuche vieille aux Mollettes, chofe vilye a Saint Martin
de Belleville, chossevilye a Montsapey, tsofe vilye a Bozel, tsohe vyelye a
Pralognan, ¢heughevilye a Bellevaux, ¢hofavilye aux Houches, sussevjhélye
a Saint-Didier-de-Bizonnes, et sussevyélye a Chirens .

En Suisse Romande, la tchausse- villha, « et la Puschta ou la Berchta
germanique, qui menacent les femmes qui filent le dernier ou les dernier
jours de 'année, paraissent étre de véritables doublets de la méchante fée
du conte (de la Belle au bois dormant) » 110,

Le Glossaire du patois de la Suisse romande de Favrat, interprete le
nom « Tshautzevilha ainsi: Cauchemar, chauche-vieille. C’est la sorciere
qui, dans le sommeil, vous met un pied sur la gorge pour vous étouffer; elle
arrive sur un cheval aveugle qu’elle laisse a la porte!ll» Ensuite pour le
verbe tschautzi qui forme le nom Tshautzevilha, il indique: « Tsautzi, v.
Fouler aux pieds; en parlant du coq. Cocher; donner le cauchemar en
mettant le pied sur la gorge. (Vaud) !2». Cette image de sorciére est
typique. De plus, son arrivée sur un cheva aveugle rappelle le cheval du
tableau de Fissli, avec les yeux répulsifs sans pupille.

En Aquitaine et plus précisément dans le Périgord, elle s’appelle
caucho-vielho, en Provence cauca vielha, et a Saint Rémy chauchi-vieio.
Cette derniere est fétée lors du carnaval de la ville, ou elle porte un char,
suivie par les « pelles vieille ». Selon Latry le terme de chauchavielha
«nous semble étre largement implanté dans une zone allant du Lot-et-
Garonne (Castillonnés), au nord-ouest de la Gironde avec sa partie
médoquine, et remontant au nord-est vers le Périgord. S. Béringuier a

ainsi relevé caucha vielha a Belvees, contre causauvielha, que nous avons

1

° Saint-Yves, Pierre, Les contes de Perrault et les récits paralléles, Genéve ; Paris, Slatkine, 1990,
p- 86.
" Favrat, Louis, Glossaire du patois de la Suisse romande, Genéve ; Paris, Slatkine, 1886, p. 391.
112

Ibid.
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trouvé a Castillonnes ; mais on trouve aussi en Entre-Deux-Mers et en
Médoc chaucha vielha selon P. Lavaud qui a enregistré a Listrac Valentine
Bosq, née en 1900 a Saint-Queyran. En Médoc, cependant, le terme qui
traduit I'idée de cauchemar est estrega, a rattacher selon A. Viaut au latin
striga, strige. Dans les Landes, dans la Grande-Lande tout
particuliérement [...] 'appellation commune est chaupis. » 113
L’Encyclopédie précise que le Cauchemar est une maladie. On
lappelle aussi incube et succube; «a Lyon elle porte le nom
chauchevieille''* ». I’entrée cauchemar du Dictionnaire étymologique de la
langue francoise de Ménage partage cette idée: « Les Lyonnois disent
cauche-vieille». Ce rapprochement de la figure cauchemardesque au chef-
lieu du département du Rhone et de ses alentours, explique I'utilisation du
nom chauchevieilles dans 'ouvrage d’Antoine du Pinet publié a Lyon. En
outre, le Dictionnaire étymologique de la langue vulgaire de Nicolas
Charbot, écrivain des XVIIeme et XVIIIeme siecles, mentionne:
De chauchié nous avons fait le nom de chaucheuri, pour mégisserie, a cause
qu'on foule les peaux pour les préparer et adoucir ; et celui de chauchi-vieilli
donné a l'oppression de I'estomac qui fait croire aux personnes endormies qui
quelqu’un est couché sur elles, quoique ce ne soit qu'une oppression de la rate,
laquelle leur envoie des vapeurs au cerveau qui leur présentent le plus souvent
des vieilles qu’on croit étre des sorcieres, les quelles descendent la nuit par les
cheminées pour aller oppresser ceux qui dorment. C’est pourquoi nous leur

donnons le nom de chauchi-vieille, cauchemar!1.

Comme la majorité des savants qui essayent de répondre a la

problématique du cauchemar, il aborde le démon comme un phénomeéne

" Latry, Marie Claire, op.cit. p. 166.

" Ed. Diderot, Dennis, D’allembert, Encyclopédie Ou Dictionnaire Raisonné Des Sciences, Des
Arts..., Vol. 8, Geneve, Pellet, 1778, p. 331.

» Charbot, Nicolas, Dictionnaire Des Patois Du Dauphine, Vol. 1, Geneve; Paris, Slatkine, 1973,
p. 122.
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médical, ayant une origine plutot cérébrale. Il utilise pourtant la variante
régionale, chauchi-vieille, une sorciere qui descend la nuit par les
cheminées pour torturer ses victimes en les oppressant. Les mémes
éléments sont rapportés par le dictionnaire de Champollion- Figeac, publié
au XIXeme siecle, qui définit le cauchemar, vulgairement appelé chauchi
vieilli, comme une vieille sorciere qui péneétre dans la maison par la

cheminée pour « se coucher sur les malades et les tourmenter!!6 »

b. La chauche-vieille dans les croyances populaires francaises :

un cauchemar entre plusieurs catégories

Par conséquent, 'image stéréotype de la chauche-vieille désigne une
vieille femme qui se met sur la poitrine de ses victimes. Il semble pourtant
que la mentalité populaire a frauduleusement oublié cette image
stéréotypée. Les récits du XXeme siecle, dans lesquels la chauche-vieille
est une sorciére-cauchemar, ne sont pas nombreux. Un tel, de Savoie,
mentionne:

La chausse vieille est une vieille femme couverte de haillons qui vient se

coucher sur I'estomac des vieilles gens pendant leur sommeil, et qui les étouffe,

jusqu’a ce que mort s’ensuive. (Mme Alice C., 70 ans, Argentine, Savoir, fév.

66)117

Le récit est cohérent et correspond a I'image stéréotypée de la chauche-
vieille et a son origine. C’est une vieille femme qui piétine ses victimes
pendant leur sommeil. Son apparence, et plus précisément ses haillons,

désigne une personne marginale, une mendiante et plutét une sorciere. De

" Champollion-Figeac, Jacques-Joseph, Nouvelles recherches sur les patois, Paris, Goujon, 1809,
p. 125.

v Joisten, Alice; Abry, Christian; Abry- Deffayet, Dominique, «Etres de cauchemars: les
Chauches-Vieilles de Savoie et Dauphiné », in : Espaces romans. Etudes de Dialectologie et de
Géolinguistique offertes a G. Tuaillon, 2 vol., Grenoble, Care, 1988, t. 1, p. 54.
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plus, son action ne cause uniquement la paralysie mais elle est mortelle,
plus précisément pour des personnes agées.
Aux antipodes de cette sorciere-cauchemar qui préfere les personnes
agées, deux récits également savoyards indiquent des gotlts différents:
La chaussevieille était une vieille femme, vilaine et méchante, qui venait peser
de tout son poids sur les enfants qui ne faisaient pas leur priére ou qui ne
voulaient pas dormit. Elle pesait, elle pesait, elle pesait! Et en disant une
prieure on était soulagé. (Femme anonyme, 72 ans, Saint-Georges-d’Hurtiéres,
Savoie, fév. 64)
Ma mere me disait : « Si tu n’est pas sage, ce soir, la ¢hdssevilye viendra se
coucher sur tout et t'étouffer ! » Pour moi, ils voulaient dire une femme, une

vieille. (Joseph G., 75 ans, Le Mollard, com. de Montsapey, Savoie oct. 64) u8

Ici, la figure préserve ses caractéristiques élémentaires, son nom, son
action- se coucher sur la victime et ’étouffer, ainsi que son apparence de
vieille femme. Cependant, elle est utilisée comme une menace, pour faire
entendre raison a I'enfant indiscipliné. Il est évident que la chauche-vieille
est une croquemitaine pour les enfants, ce qui signifie, pour Abry et Ch.
Joisten, la décadence de la figure: « ‘tomber en enfance’ pour un étre
fantastique est souvent le dernier avatar de sa carriere!!?». Nous ne
partageons pas totalement cette idéel20, mais il est vrai que sous cet aspect,
la figure mythologique perd facilement son caractere stéréotypé. Les
auteurs qui utilisent le sujet de leurs narrations comme une simple
menace et un instrument de catéchisme, ne croient souvent pas a
Iexistence de 'étre surhumain. Par conséquent, ils ajoutent a volonté des

éléments. Ainsi, il est possible que la chauche-vieille croquemitaine ait

1

* Ibid.

” Joisten Charles; Abry Christian, « Du Roi chasseran au Récheran scieur de tétes : un avatar
de la chasse sauvage en Savoie », Dialectologie, histoire et folklore. Mélanges Ernest Schiile,
Berne, 1983, p. 313.

20 . . 1 . . 7 7
Vu qu’il y a des nombreuses figures mythologiques, dont le caractére de croquemitaine a été
utilisé en méme temps que ses autres caracteéres.
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subit une telle transformation d’origine rationaliste!?!. Dans les récits du
XXe siecle, nous avons donc plusieurs récits qui ne respectent pas I'image
stéréotypée de la figure. Ils pourraient étre classés en trois catégories,
selon les trois axes présentés dans I'introduction : nom, action et apparence.
Premierement, les récits dans lesquels la chauche-vielle conserve son nom,
son action et son apparence. Ici, tout semble authentique, mais au final,
elle n’est invoquée que comme une menace pour les enfants.
Deuxiemement, les récits ou le nom et 'apparence sont préservés, mais ou
Paction est différente:

A Bonneval ; pour effrayer les enfants désobéissants; on leur parle de la

chausse- vieille, qui passe par la cheminée et risque de les emporter.122

Dans le dernier récit, la chauche-vieille n’agit plus comme un cauchemar

mais comme une sorciere qui passe par la cheminée. Voyons encore un :
A Auguebelle (Savoie), on leur disait : « Te varé, la chossa-vielye va veni te

prédre ».

Enfin, a la Ferriere, la chausse-vieille ramassait les enfants avec un panier
qu’elle avait sur le dos. 123

Dans ce dernier cas, la chauche-vieille est liée au motif de la vieille
femme (d’'un vieil homme ou d’une autre figure répulsive) qui porte un
panier sur son dos. Plusieurs femmes nocturnes déja examinées plus haut
manifestent cette action. Perchta et Butzenbercht sont deux exemples.
Enfin, dans la troisieme catégorie, les récits ne préservent que son nom:

son action et son apparence stéréotypée de vieille femme sont altérés:

1

* Pour un traité bien détaillé a propos des croquemitaines de Dauphiné et de Savoie Cf. Joisten,
Alice; Abry, Christian, « Les Croquemitaines en Dauphiné et Savoie : l'enquéte Charles
Joisten », dans Les croquemitaines, histoire et ethnologie, Grenoble, 1998, vol. 26, n° 2-4, pp. 21-
56.

. Joisten, Alice ; Abry, Christian ; Abry- Deffayet, Dominique, op.cit. p. 57.

“ Ibid.
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A Pralognan, la tsohé-vyélyé (bas vieux) était une vieille femme qui n’avait
qu'une jambe et qui sautillait dans le village d'une maison a l'autre.”*

A Allemont, la chauchevieille était une vieille sorciére, toute édentée, dont on
menagcait les enfants désobéissants.

Au Bourg-d’Oisans, la chauci-vieille porte un grand drap blang, elle a des cornes
et des grandes dents. Elle attrape les enfants avec ses cornes et les place sur son

dos. 126

Dents, cornes ou dysmorphies donnent aux récits un caractére monstrueux

(et par conséquent plus efficace contre l'enfant turbulent) mais ils ne

rappellent guere la vieille sorciere-cauchemar. Il est impossible de

constater si tous ces éléments sont des ajouts tardifs et si les grands dents

ou la jambe unique, correspondent a des motifs comme la dent de Huld ou

la pathologie osteo-articulaire défective de Perchta avec ses grands pieds

ou se

pieds d’oie. Un recit de Savoie indique une chache-vieille de pieds

similaires :

Un soir dans un bal, un homme qui courtisait deux jeunes filles incita 'une
d’elles a le suivre dans le fenil. L’autre jeune fille, restée au bas de I'echelle par
laquelle ils montaient, vit que ’homme avait des pieds de poule et s’enfuit. Elle
ne retrouva le lendemain que le squelette de son amie. « Uhomme, cetait la

cheuchevieille, c’était le diable. (Informateur anonyme, Les Mollettes, Savoie, mai

58)127

c. Les dysmorphies et le cauchemar poulet

Ce récit est particulier parce que d'un cotre illustre une chauche-

vieille masculine et d’autre coté parce que le trait du pied de poule,

“ Ibid.
“ Ibid.
" Ibid.
“ Ibid.

p- 57

p. 56.
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correspond aux dysmorphies des dames nocturnes. Il est possible d’ailleurs
que ces caractéristique explique le mot chache-poulet, « nom qu’au XVe
siecle donnait au cauchemar!?8». Ce nom est mentionné d’ailleurs par
Guyon Louys qui dans son Le cours de medecine en francois (p. 69)
comprend un chapitre intitulé: XXVI De Ilincube ou chauche-poulet,
oppression nocturne, appelée des Grecs E'phja]tés, et par Ambroise Paree
qui note :

Les médecins tiennent que Incubus est un mal ou la personne pense estre

opprimée et suffoquée de quelque pesante charge sur son corps et vient

principalement la nuit. Le vulgaire dit que c'est une vieille qui charge et

comprime le corps le vulgaire I'appelle Chauche poulet.”

Au premier niveau, il semble que le rapprochement est expliqué par
une interprétation linguistique. L’action du cauchemar et des volailles est
commune et décrite par les mémes verbes. Déja en latin, le mot incubare
signifie aussi couver et en francais le verbe chauchier, couvrir la femelle.
Et on a déja vu que le verbe tsautzi, signifie fouler aux pieds et en parlant
du coq, cocher.

Il est possible pourtant que la relation entre le cauchemar et le coq
ou le poulet ou en général la volaille est plus profonde. Philippe Walter
dans son article Hellequin, Hannequin et le Mannequin reléve tres bien la
relation entre une créature principale des Douze Jours, Hellequin (dont le
nom- Hennequin, Hellequin, Herlequin, Halequin, Harlequin, Hannequin,
Hierlequin- vient de henne, han, coq), le chasse sauvage, le coq et une
série de croyances : « On notera que le coq est également lié a la coqueluche

dont il est important de se préserver, par exemple en portant, comme les

= Chesnel de la Charbouclais, Louis Pierre F. Adolphe, Dictionnaire des superstitions, erreurs,
préjugés et traditions populaires, Paris, Migne, 1856, p .195.

Collin de Plancy note: On ne savait pas trop autrefois et encore au quinziéme siécle ce que
C’était que le cauchemar qu’on appelait aussi alors chauche poulet.

» Paré, Ambroise, Des Monstres et Prodiges, P. 99.
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fous (mélancoliques), le coqueluchon, cette coiffure en forme de créte de coq,
traditionnellement réservé aux fous. Dans le Jeu de la Feuillée, le
personnage de Croquesot attire l'attention sur la coiffure par une
expression assez mystérieuse. On peut penser justement a un coqueluchon.
D’autres coiffures médiévales seraient a étudier : le « hennin » des dames
du quinziéme siécle (ou l'on retrouve le nom du coq) et la « cuculle » des
moines (incluant par ailleurs le nom du coq ou celui du coucou). En outre,
dans la mythologie et le folklore basques, Gaizkifi est un méchant, génie
qui provoque des maladies. Il prend forme dans les plumes des oreillers!3°
et traversins et les agglomere en téte de coq. D’autres témoignages du
folklore souligneraient ce lien entre le coq ou la poule et les étres de 'autre
monde : la sorciere russe Baba Yaga possede des pattes de poule, tandis
que le croquemitaine savoyard appelle «chauche-vieille» (alias le
cauchemar) laisse voir aussi ses pieds de poule.

En fait, au-dela de ses avatars psychiatriques, le contexte d’apparition de
la mesnie Hellequin est trés certainement chamanique» 31,

Par conséquent, la chauche-vieille est liée aux poules, poulets et coqgs
(animaux de la mort, de la renaissance et fréquemment utilisés pour la
magie), & la mesnie Hellequin (qui est selon le spécialiste 1ié & un contexte
chamanique) mais également a certains capuchons mystérieux qui son
souvent liés a la folie. Enfin, a propos de cet hybride entre cauchemar et
poulet, nous pourrions ajouter certains derniers éléments.

Dans le FEW132, Warburg rapproche le nom cocatris, ichneumon, (en
ancien francais caucutris en ancien picard calcatrics, en francais moderne

cocatris, coquatris), a savoir le basilic que le vulgaire croit né d’un coq, en

* Ce motif réapparait lié au cauchemar, surtout a la sorciére- cauchemar. Comme Latry
signale : « A Yzosse, le passage de la sorciére est indiqué, au réveil de sa victime, par des brins
de coton hydrophile, d’ouate, sur la chevelure et, tout autour, sur l'oreiller » Cf. Latry, Marie
Claire, op.cit. p. 181

* Walter, Philippe, « Hellequin, Hannequin et le Mannequin » dans: Le mythe de la Chasse
Sauvage dans I'Europe médiévale, Paris, Champion, 1997, p. 33-72

*Von Wartburg, Walther, op. cit. p. 64 sqq.
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étant le produit de I'union entre une volaille et un reptile. Cependant le
mot cocatris ou kokatris signifie aussi le crocodile, et pour le lexicologue
entre les mots cocadrix, caocatijs (crocodile) et cokedril, il y a une liaison
étroite. Nous notons pourtant avec étonnement que le cauchemar qui est
étymologiquement proche, selon Warburg, de cocatris, et lié aussi aux
volailles, est rapproché aussi de crocodile.
Dans I’Ancien Prologue du Quart livre, Rabelais note :

que si jamais vous rencontre en Mésopotamie je feray tant avec le petit comte

George de la Basse Egypte que a chascun de vous il fera présent d’'ung beau

crocodile de Nil et d'ung cauquemarre de Euphrates!33,

Pour Godefroy cette référence illustre un animal imaginaire, mais
nous avons toutes les raison, d’apres les données présentées, de soutenir

que le cauchemar présenté par Rabelais est une sorte de crocodile.

d. La chauche-vieille comme animal

Cette liaison du cauchemar, et plus précisément de la chauche-vieille,
a un animal n’est pas rare, et la figure apparait régulierement comme une
«béte qui serre les personnes au point de les étouffer!3* ». Dans les
E’V&ngj]es des quenouilles, le cauchemar est décrit comme « une chose
velue de assez doulz poil ». Dans le manuscrit de Matthias Huss, le mot
cauchemar est remplacé par le nom chauche-vieille. Cette description de la
chauche-vieille (ou enfin du cauchemar) est un lieu commun. Selon I'étude
de Tillhagen, la description principale de mara suédoise, est comme
« quelque chose de poilu 135, description qui ne rappelle pas seulement

Pextrait des E’V&ngj]es des quenouilles, mais aussi l'indentification

% Rabelais, Francois, (Euvres, Vol. 5, Paris Dalibon, 1823, pp. 345- 346.
o Joisten, Alice ; Abry, Christian ; Abry- Deffayet, Dominique, op.cit. p. 53.
135 . .

Tillhagen, Carl Herman, op. cit. p. 320.
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archaique (et ensuite médiévale) du cauchemar a pilosus. En outre, la

chauche-vieille est souvent désignée comme un chat:
La chaouchevieille est une béte qui ressemble a un chat et qui se pose sur

I'estomac des dormeurs (Inf. anonyme, Saint-Auban-d’Oze, Hautes Alpes,  fév.

1959)136

Les poils sont parfois remplacés par des plumes, et la chauche-vieille,
comme une vraie strige qui vient au bord du lit, est un oiseau de nuit:
La ¢cheuchevieille est un oiseau de nuit qui vient se mettre sur le bord du
lit (Mme Louise C., 65 ans, Les Domenges, com. de Saint-Pierre-de-

Soucy ;vaut pout son village natal, Les Mollettes, Savoie, mai 58)137

Ces deux formes rapprochent la chauche-vieille a la sorciere, et aux
dames de la nuit, qui se métamorphosent principalement en chat et en
oiseaux nocturnes. Cependant, la chauche-vieille, branche importante de
larbre généalogique du cauchemar, a survécu dans la mentalité populaire
principalement sous la forme de la vieille femme-sorciere, véritable
variante de la hag anglaise. Elle « venait vous danser sur le ventre » 138, en
étant dotée non seulement de l'action du cauchemar mais aussi de
I'habitude des fées qui dansent dans les champs et au bord des lacs, et des
sorcieres qui dansent rassemblées a leurs sabbats.

De plus, cette figure féminine est rapprochée a dautres étres
surnaturels comme le lutin et le loup-garou:

Ca leur prenait dans la nuit, ca les empéchait de respirer, c’était lourd, lourd sur

I'estomac. Ils appelaient ¢a la tsofe-vilye. C’était tout simplement quand la

digestion se faisait pas. Ils croyaient que c’était quelque chose comme un lutin,

50 Joisten, Alice ; Abry, Christian ; Abry- Deffayet, Dominique, op.cit. p. 53.
* Ibid.

138

* Ibid. p. 51
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comme un loup-garou. C’était tout simplement que la digestion se faisait pas

(Joseph- Marie E., 61 ans, Villemartin, com. de Bozel, Savoie, avril 58)139

En Grande-Lande, le chaupis est la femme du loup, le loup-garou,
témoignage qui prouve que le loup-garou est masculin et le cauchemar
féminin. Nous allons revenir a ce lien plus loin.

Concernant le lien entre la chauche-vieille et le lutin, qui, selon la
premiere partie de notre étude, est étroitement lié au cauchemar, les
documents sont relativement silencieux. Une narration de Savoie signale
que:

La chausse vieille (bas vieux) se posait sur la poitrine de charbonniers qui

couchaient dans une grange et les étouffait. (Femme, 60 ans env., et homme, 8o

ans env., anonymes, Bonvillaret, Savoie, juin 64)

e. La chauche-paille

Ce motif du génie qui punit, en piétinant, les personnes endormies
dans une grange, a déja été examiné, par rapport au chaufaton. Par
conséquent, selon ce document, la chauche-vieille est rapprochée au
chaufaton, le génie de la grange - et de la maison - qui piétine ceux qui
dorment sur le foin. Pour aller plus loin, nous pourrions supposer une
relation entre la chauche-vieille et le foin, et la chauche-vieille et la paille
qui est d’ailleurs exprimée par un autre de ses synonymes, la chauche-
paille, décrite également comme une sorciere qui descend par la cheminée.
I1 est possible que ce nom soit lié d’ailleurs a une autre action manifestée
par les femmes nocturnes : Un poeme dans le manuscrit Vienna MS. 428,

154b, rapporté par Grimm, explique comment une femme-sorciere pouvait

139 .

Ibid.
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arracher le cceur d'un homme pour le remplacer avec de paille!*. De plus,
on sait que « les striges se repaissent du sang des entrailles des enfants et
ont pour habitude de substituer aux cadavres que l'on n’a pas encore
inhumés, des poupées de paille, ou d’élever des corps morts le coeur et les
visceres!4l », Il est possible que ces actions qui comprennent I'usage de la
paille, et parfois aussi de certaines poupées fabriquées par cette matiéere,
soient relatives a la relation entre paille cauchemar qui est surtout
enregistré dans le nom chauche-paille.

Par ailleurs, la relation entre la chauche-vieille, I'action du chaufaton,
la grange et la paille est beaucoup plus claire dans une narration
importante de Saint-Jean-le -Vieux:

La chouche-vieiile, a ce qu’il parait, c’est un esprit malin, ¢a. Et puis ¢a vous

montait dessus, ¢a vous écrasait, et puis ca s’en allait. Mon grand-peére me disait

comme ca... Un domestique de Saint-Jean-le Vieux couchait a la paille dans la
grange, et tous les soirs la chouche-vieille venait 'empécher de dormir,

I’écrasant jusqu’au cceur. Il est plaint a son patron, alors le patron lui a dit :

-1l faut mettre une pleine paillasse de graines de raves sur tes pieds et quand tu

I'entendras venir, tu lui feras peur et il versera les graines de rave. Tu lui crieras

apres et tu lui diras de toutes les ramasser.

Dans la nuit la chouche-vieille est revenue. Elle a versé les graines dans la paille ;

alors il lui a dit :

-Nom de Dieu, si tu les ramasses pas avant I'aube, tu verras !

Et a ce qu'il parait qu’il faisait han, han, han ! Pensez, ces petites graines, elles

étaient fines, c’était pénible pour les ramasser ! » (Mme Vve Frangoise G., 81 ans

Le Mont, com. de Revel, vaut pour son village natal Saint-Jean-le-Vieux, Isére,

janv. 59)142

“** Grimm, Jacob, Teutonic Mythology, Vol. 3. op. cit. p. 1048.
a Lecouteux, Claude; Marcq, P., Les Ssprits et les Morts, Paris, Honoré Champion, 1990, p. 29.
® Joisten, Alice ; Abry, Christian ; Abry- Deffayet, Dominique, op.cit. p. 55.
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Cette image de la chauche-vieille comme lutin ou en général comme génie
lié a la demeure, peut étre rapproché a une narration de Saint-Jean-de-
Couz:
La cheusse-vieille faisait du bruit dans les galetas d'un homme de Saint-Jean-
de-Couz. Une nuit il prit son fusil, pénétra dans le grenier ou séchaient ses noix
et tira un coup de fusil. Un rat fut tué. Il s’écria; « Voici la ¢cheusse-vieille qui
s’est transformée en rat ». Il y croyait réellement (Camille M., 65 ans, Céte

Barrier, com. de Saint-Jean-de-Couz, Savoie, déc. 65)143

f. La chauche-vieille et la laine

Dans ce texte, il est évident que la chauche-vieille est un esprit
frappeur qui vit dans le grenier comme un génie domestique. La capacité
de métamorphose manifestée par ce génie ne pose pas de problemes, vu
qu’elle caractérise non seulement les sorciéres mais aussi les lutins (et par
ailleurs, la plupart des étres surnaturels).

Par conséquent, selon les sources, la chauche-vieille est en principe
une vieille sorciere, mais elle peut apparaitre également sous la forme
d’animaux ou d’esprits divers ou méme d’objets. Dans la narration de
Bonvillaret citée plus haut, la chausse vieille est caractérisée comme un
bas vieux. Dans un autre récit de la communauté de Celliers en Savoie, la
tsosse vieille est une chaussette vieille. A propos de cette version de
cauche-vieille, Perbosc signale: « Voyez comment notre pauvre langue,
faute d’étre écrite, se déforme et se déshonore sur la bouche des paysans
pronon¢ant de vieux vocables qu’ils ne comprennent plus : il y a des
endroits ou les femmes disent aux enfants pour les rendre « sages » en leur
faisant peur : « S’és pas sage, te metrem dins las causas viélhas » (Si tu

n’es pas sage, nous te mettrons dans les chausses vieilles). D’autres disent :

* Ibid. P- 53

314



« dins la pécha viélha » (dans la poche vieille). I1 faut croire que les femmes
n‘ont plus peur de la Cachavielha pour en étre venues a ne plus
comprendre ce nom, qu’elles ont si étrangement défiguré, et a en faire un
épouvantail pour les enfants. Il n’en a pas été toujours ainsi »'44,

Le folkloriste considere alors que cet aspect de chauche-vieille
correspond a celui du croquemitaine et notamment au sac dans lequel elle
entasse ses victimes enfantines. La liaison entre la chauche-vieille et la
chaussette pourrait étre considérée comme le résultat de I'étymologie
populaire, combinée avec sa représentation de porteuse de sac, mais il
semble finalement qu’elle est bien plus complexe. Sa description en tant
que chose et l'explication du nom comme bas et chausse-chaussette,
pourraient étre issus d'une forme réguliere et commune de plusieurs étres
surnaturels (revenants, fées, sorciéres) : autrement dit de sacs, outres ou
des tas de laine. La représentation de la chauche-vieille comme bas,
pourrait étre d’ailleurs rapprochée a la chose des E’V&ﬂgﬂes des quenouilles,
avec les poils doux.

Un recit d'un paysan de Tarentaise, Napoleon Thomas, en 1830,
indique:

La chase vielle sest une chose qui vien de nuit ce placé sur le corps des dorment

et qui sapesentit desus de telle maniéres qui enpaiche la respiration et on ne

saurait se bougé de place ; une chose qui a ni la forme d’hommes ni de bette
mais qui est tous rond san téte ni brois [bras] ni pied mais ce ne point dur au
touché mais umide, c’est a peut prés gros comme une robe de femmes

entortillé145,

De plus comme Perbosc signale: «Il y a des dormeurs qui sont

éveillés en sursaut par une souffrance atroce, on ne sait quoi, qui semble se

“ Perbosc, Antonin, «Le Drac, I'Etouffe-Vieille et le Matagot d’apres les traditions occitanes »,
Revue de Folklore Frangais et de Folklore Colonial de la Société du Folklore Frangais et du
Folklore Colonial, t. XII (1941), No. 1, p. 15 sq.

w Joisten, Alice ; Abry, Christian ; Abry- Deffayet, Dominique, Op.Cit. p. 52.
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pelotonner sur le lit a la maniére des chats, pése lourdement sur leur
poitrine, les fait panteler, les écrase, les étouffe. On n’a jamais oui dire que
personne ait pu voir ni palper cet étre effroyable ; cependant, certains
disaient qu’il était fait comme une poupée de laine, ce qui n’était pas
beaucoup plus précis que ce passage des Evangiles des Quenouilles: «
Jenneton Tost Preste dist qu’elle tasta que ce povoit estre, si trouva que
c’estoit une chose velue de assez doux poil 146 »,

Cette représentation de la chauche-vieille comme poupée de laine et
plus loin son lien avec ce textile, nous rappelle les Spinnstubenfrauen ,
Perchta, Huld et Cailleach, qui récompensent ou punissent les fileuses et
qui portaient souvent des quenouilles. Relative a cette liaison entre laine et

chauche-vieille- cauchemar est le terme pian.

g. Le pian

La plupart des dictionnaires de la langue provencale, comme celui
d’Avril et de Garcin, ignorent ce terme. Le dictionnaire en ligne
lexiqueprovencal.com interpréte le substantif ainsi: pian nom masculin,
flocon de laine gros. En outre, le Dictionnaire provencgal-frangais de Simon
Jude Honnorat mentionnent: « Nom par lequel on désigne le cauchemar, a
Cuges *"», et ajoute comme synonymes a coté, les mots pesant, pesadelo. 11
donne d’ailleurs une autre signification: nom d’'une maladie qui regne en
Amérique et qui se manifeste par des excroissances fongueuses qui
ressemblent a des fraises.

Enfin Mistral, dans son Lou Tresor, indique que les termes Pesant,
peant(nic.), pian, pan, pen signifie ce qui pése et par ainsi le cauchemar et

la caucho-vielho. Plus loin, i1l explique le nom pian ainsi : « Pian, pean, pan,

e Perbosc, Antonin, op.cit. pp. 15 sq.
“" Honnorat, Simon Jude, Dictionnaire provengal-frangais: ou, Dictionnaire de la langue d'oc,
Vol. 2, Digne, Repos, 1847, p. 875.
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et pen (a.), s. m. Gros flocon de laine, v. platéu ; chiffon, haillon, v.
estrasso, pedas; cauchemar, v. cauco- vieio, pesant, ploumb.

Comme le mot pian signifie laine et cauchemar, les bonnes femmes
prétendent que l'oppression connue sous ce nom est produite par un étre
fantastique qui apparait sous la forme d'une poupée de laine. Chez les

Romains, du reste, on offrait aux dieux lares une

poupée de laine appelée pila. R. pesant. »'**« Pian est utilisé en Provence
pour signifier la laine mais aussi la sorciere et surtout la sorciere du
sommeil et le cauchemar!4?,

Comme Latry le précise, a Yzosse, le passage de la sorciére est
signalé, au réveil de sa victime, par des brins de coton hydrophile, d’'ouate,
sur la chevelure et, tout autour de l'oreiller!?®®, De plus, Van Gennep décrit
une tradition tres importante qui lie le cauchemar aux Douze Jours et au

filage. Il présente le cauchemar comme Perchta, a savoir une

Spinnstubenfrau, dont la punition concerne le travail sur le textile.'’

Ces éléments, ainsi que la relation connue entre les déesses
nocturnes, les sorcieres, les Douze Jours et le filage, pourraient étre sous-
jacents a la représentation sous forme de chaussette de la chauche-vieille,
d’origine pseudo-étymologique. Un autre remarquable récit savoyard est
cité par Abry et Joisten, récit qui établit un lien entre la chauche-vieille, la
chaussette, la laine, les Douze Jours (période étroitement liée au filage) et
les Spinnstubenfrauen :

Le matin de Noél, les enfants découvraient dans leurs sabots, au pied de la

cheminée, les jouets du Pere Noél ou, le cas échéant, les verges du Pere

Fouettard. Le méme jour, vers sept ou huit heures du soir, ils avaient tout

intérét a manger leur soupe sans rechigner et ils devaient surtout éviter de sortir

e Mistral, Frédéric, op. cit. Vol. 2, p. 564.

“ Ibid. p. 538.

o Latry, Marie Claire, op.cit. p. 181.

” Cf. Van Gennep, Arnold, Manuel de Folklore fran¢ais contemporain, Paris, Picard, 1958, vol.
VII, p. 3022- 3030.
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dans la rue, car c’était 'heure ou le Reicheran passait avec son attelage, un
tombereau tiré par un cheval dont on entendait les grelots de loin. Les deux
soirs suivants, ils risquaient a nouveau d’étre emportés s’ils s'aventuraient hors
de leurs maisons: le 26 décembre, par une vieille femme dénommeée Farfache,
: : . o, : .
qui les emprisonnait dans un gros fagot de bois qu’elle portait sur les épaules; le
27, par la Chofe-vilye, autre vieille femme qui enfournait les enfants dans un
long bas de laine comme il en existait autrefois et les emmenait sous son bras.

(Mme Marie Borrel, né Laissus, 24 ans, hameau de Saint-Marcel ; XII. 1963.)™*

L'importance de ce récit tardif est cruciale pour plusieurs raisons. La
Chofe-vilye, qui est évidement la chauche-vieille, est décrite comme un
vieux croquemitaine qui porte un long bas en laine, véritable récipient
d’enfants, qu’elle ne porte pas sur son dos, cette fois, mais sous son bras.
Elle apparait deux jours apres Noél, c’est-a-dire au cceur des Douze-Jours.
Par conséquent, la vieille cauchemardesque est un étre de Douze Jours,
période sacrée que nous avons déja cité a plusieurs reprises, étant donné
qu’elle est liée aux dames nocturnes. De plus, elle fait partie du cortege de
Reicheran, le scieur de tétes. Etre des Douze jours par excellence, le
Reicheran se manifeste dans les récits de Rhone-Alpes, sous la forme d'un
croquemitaine masculin. Son nom est lié a son action: il décapitait avec sa
faucille ou sa scie ses victimes- surtout des enfants- qui ne respectaient pas
les regles socioreligieuses. Puis, avant la chausse-vieille, et apres le
Reicheran, le deuxieme jour de Noél, la Farfache apparait. Grace a cette
figure, le défilé de cette triade démoniaque s’accomplit. Elle est également
vieille et elle emprisonne ces victimes dans un gros fagot de bois qu’elle

porte sur les épaules.

152 . « L. . ’ . A
Joisten Charles; Abry Christian, « Du Roi chasseran au Récheran scieur de tétes : un avatar
de la chasse sauvage en Savoie », op. cit. p. 320.
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2. La Farfache

Nous avons trés peu d’informations disponibles a propos de cette
vieille femme, mais il semble que sa figure était connue en Savoie. Un
autre document de Saint-Martin-de-Belleville, en accord avec les
précédents, mentionne:

Le Reicheran était un méchant homme qui, avec sa scie, «coupait la téte» des

enfants qu’il trouvait dehors, le jour du 25 décembre. Le 26 passait la Farfache,

le 27 la Chofe- vilye™». L'étymologie de cette figure obscure est également
difficile a analyser. Le Dictionnaire des patois des Terres Froides explique le
verbe farfachi, par «mettre en désordre, ébouriffer». Far est un constituant
d’origine plut6t inconnue, mais il est utilisé également pour le nom farfadet (qui
apparait aussi sans le far, comme fadet ou faudoux, faudeur), ce lutin
cauchemardesque. Le deuxiéme constituant, fache, signifie de toute évidence le
visage. Quelle pourrait étre pourtant la liaision entre cette partie du corps et

une vieille de Douze Jours?

a. De la Farfache a 1a Chichefache

Achille Jubina, médiéviste et homme politique du XIXe siecle, a
publié en 1837, son ouvrage Mysteres inédits du XVe siécle. Dans le
premier tome, dans les commentaires du chapitre qui concerne les miracles

de Sainte Geneéve, il a publié le Dit de Chicheface, un ouvrage médiéval

153 .

Ibid.
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oublié depuis tres longtemps?®4. Il cite le poeéme, en essayant d’'interpréter
le mot inconnu chichefache, qui apparait dans le miracle de Saint
Genevieve du XVeme siecle: « Gardez-vous de la Chicheface, El vous
mordra s’el vous encontre » 1%,

Au XXe siecle, le médiéviste Philippe Menard a utilisé ces données
pour composer un article dense sur la chicheface et les croyances
folkloriques liées a elle et son Dis. A propos de ce dernier, il note: « Le dit
de la Chicheface est presque inconnu. Il se trouve dans un seul manuscrit
de la fin du XIIIe siécle ou du début du XIVeéme siécle, le ms. 837, au folio
223. Dans ce grand recueil de contes, qui contient une somme importante
de fabliaux et de dits, cette courte piece plaisante de soixante-dix vers est
insérée entre deux textes didactiques: L’'enseignement a prudhomme et le
Jugement Salomon. La place dans le manuscrit ne nous apprend rien sur
Pceuvre 156». Le langage du manuscrit correspond a celui de la Picardie, qui
est apparemment le lieu d’origine de 'ouvrage. Nous citons le texte selon la
version de Menard, et non celle de Jubinal, qui a changé la forme

authentique avec des transformations typographiques et linguistiques.

DE LA CHINCHEFACHE

Oiez communement, oiez/ Et de parler vous amoiez/ Si vous dirai teles
nouveles/ Qui aus maies fames sont beles/ Et aus preudes fames pesanz/ Il n a
mie passé .II. anz/ Que chevauchoie en Loheraine/ Parmi une forest soutaine./
[luecques trovai une beste:/ Aine nushom ne vit si rubeste !/ Laide estoit de cors
et de fache/ L'en 'apeloit la Chinchefache./ Lez denz a Ions comme broqueriex/
Et si vous di qu ele a les iex/ Aussi gros comme uns corbisons/ Et clers ardanz
comme uns tisons/ Et s’a bien de lonc une toise/ Cele beste n’est pas cortoise/

Ne debonére por jouer/ Chase un jor li voit on muer/ Son poil par force

** Achille Jubinal, Mystéres inédits du XVe siécle, Vol. 1, Téchener, Paris, 1837. P. 389 sqq.
> Jubinal, Achille, Mystéres inédits du XVe siécle, Vol. 1, Paris, Techener, 1837, p. 389.
15,

° Menard, Philippe, «Le Dit de "Chicheface", a l'origine d'une tradition folklorique »,
Hommage au professeur Frangois Rouy, Publications de la Faculté des Lettres de Nice, 1995, p.

75-
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d’Anemi/ Uns paisanz le dist a mi/ Qui mout savoit de son usage/ La beste par
est si sauvage/ C'oncques nul hom tele ne vit./ Or vous dirai dont ele vit :/ Des
preudes fames dévorer/ Qui sagement sevent parler/ N'oncques ne sont en itel
point/ Que por ce se coroucent point/ Vers lor seignor por rien qu il face/ De
celes vit la chinchcfache/ Quant la fame a tant de bonté/ Que de tout fet la
volenté/ De son seignor sanz contredit/ Cele ne puet avoir respict/ Que tantost
ne soit devoree/ N'en i a nule demoree/ En Toscane n’en Lombardie/
Meismement en Normandie/ Ne cuit je pas qu il en ait. XII./ La Chinchefache
est orguillouse/ Nis une fame ne déporte/ Qui son seignor feuté porte/ Si com d
amer de cuer entir/ En bone foi sanz repentir/ Par foi dont n’a ma fame garde/
Je voi sovent quant me regarde/ Que s’el avoit un seul souhait/ (A foi mes nez
ait mal dehait !)/ Se je n’estoie ain¢ois pendus/ Que de Borgoigne fusse dus !/
Sachiez qu’ele a des compaignesses/ Qui bien sont autretels barnesses/ S’en sui
durement esbahis/ La beste vient en cest pais !/ Por Dieu dames soiez garnies/
De grans orguex et d’aaties/ Se vo sire parole a vous/ Respondez li tout a rebors/
Se il veut pois, qu’il ait gruel/ Gardez de rien qui li soit bel/ Ja nule de vous ne li
face./ De fain morra la chinchefache/ Se Dieu plest cest commandement/ Vous
le ferez si bonement/ Que n’aurez garde de la beste,/ S'ele estoit .C. tans plus

rubeste !/ Explicit de la Chinchefache!®?

Le texte n’integre pas plusieurs éléments concernant la forme de
Iétre maléfique. Il est décrit comme un habitant de la forét, au corps et au
visage laid, aux denz lIons, iex gros, clers ardanz et toise Ionc.
Cescaractéristiques illustrent un monstre mais rappellent certaines
desciptions de la chauche-vieille, et sont évidemment employées pour
donner un caractere monstrueux et répulsif a la béte. Le Dit spécifique, en
suivant les normes de ce genre littéraire apparenté au fabliau, ne cherche
pas a peindre le portrait exact du monstre qui serait terrifiant pour
lauditeur-lecteur (comme dans les récits populaires), mais 4 provoquer une

atmosphere grotesque et enfin comique. Pour réussir cette description

" Ibid. p. 78 sqq.
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grotesque, la chicheface est décrite comme une femme extrémement
maigre, caractéristique expliquée par l'action principale du monstre. En
effet, la chichefache ne mange que des femmes prudentes qui parlent bien
a leurs maris; et vu que cette catégorie de femmes n’existe guere, la
chicheface est obligée de ne rien manger.

Cette 1dée d’'un monstre qui se nourrit avec des femmes prudentes,
n’était pas nouvelle. En effet, la seconde rédaction de Renard le Contrefait
faisait référence des la moitié de XIIle siecle a Dame Tigre, qui dévorait
des femmes honnétes'®8. Cette forme de tigre correspond d’ailleurs a la
forme de Bigorne, monstre qui apparait dans le Ditz de bigorne,
probablement au XVeme siecle, comme le contraire de chicheface, qui
meurt de faim. La Bigorne apparait sous une forme de tigre mais elle est
de forte corpulence, en raison de ses habitudes alimentaires: Bigorne,
« mange tous les hommes qui font le commandement de leurs femmes?%? ».

Il est évident que ces deux Dit tiraient leurs origines de motifs
narratifs relatifs aux personnages surnaturels menacgants, au style
humoristique, satyrique mais aussi antiféministe. En outre, toutes les
références a ce monstre obéissaient a ce style satyrique contre le méme
groupe cible, les femmes. Au XIVe siecle, Jean Le Fevre, dans ses
Lamentations de Matheolus, se sert de Chichefache comme un modeéle de
maigreur:

Je suy comme une Chicheface,

Maigre par dessoubs de ma peaucelle.'®

o8 Fanil, Justin, « L'origine de la facétie ‘Bigorne et Chicheface’ », Aesculape. Paris, 35e année,
n° 5, mai 1954, p. 115-119.

* ROTHSCHILD, James, Recueil de poésies frangoises des XVe et XVle siéceles, morales ..., Vol.
2, Paris, Jannet, 1857, pp. 187- 191.

160

Ed. Van Hamel, Gerard, Les Lamentations de Matheolus et le Livre de leesce de Jehan Le
Févre, de Resson : (poémes francais du XIVe siécle), Paris, E. Bouillon, 1892-1905, v. 3219- 3220.
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A la méme époque, la chronique Ly myreur des histors, écrit par
Jean d‘Ortremeuse mentionne « Cari I1 rois Alarich, la male chichefache;
Et s’astoit aussi maigre que une chichefache ».

Dans le Miracle de Saint Geneviéeve, déja cité, piece théatrale du XVeme
siecle, elle apparait, en raison du style religieux, sous une forme moins
drole et plus dangereuse:

Gardez-vous de la Chichefache.

El vous mordra s’el vous encontrel®l,

Il semble que dans les lettres médiévales, la chicheface ait été un
modele de maigreur, caractéristique qui n’était pas toujours liée au
manque de femmes morales. En outre, la figure ne se limite pas au
territoire francais, comme le Canterbury Tales de Geoffrey Chaucer, écrit
vers la fin du XIVe siecle, le prouve. Dans le Conte du clerc, 1l est indiqué:

O noble wyves, full of heigh prudence,

Lat noon [no] humylitee youre tonge naille:

Ne [nor] lat no clerk have cause or diligence

To write of yow a storie of swich [such]| mervaille,

As of Grisildis [Griselda], pacient and kynde,

Lest Chichivache yow swelwe [swallow] in hire entraille62.

Ce passage, mais également la tradition générale qui concernait la
chicheface et ses golts alimentaires, a influencé le moine et poéete de la fin
XIVeme siecle et du début XVeme, John Lydgate, pour écrire son Bycorne

and Chychevache:

O noble wyves, beothe wel ware,

Takethe ensaumple nowe by me,

- Jubinal, Achille, op.cit. p. 389.
o The Clerk’s Tale, Part VI, v. 183- 188.
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Or ellys, afferme weel I dare,

Yee shal beo ded, yee shal not flee;
Beothe crabbed, voydethe humylitee,
Or Chychevache ne wol not fayle

You for to swalowe in hir entrayle.

Chychevache, this is my name,
Hungry, megre, sklendre, and lene,
To shewe my body I have gret shame,
For hunger I feele so gret teene,

On me no fattnesse wol beo seene,
By cause that pasture I fynde noon,

Therfore I am but skyn and boon.

For my feding in existence

Is of wymmen that beon meeke,
And lyche Gresylde in pacyence,

Or more, theyre bountee for to eeke;
But I ful longe may goon and seeke
Or I cane fynde a gode repaaste

Amorowe to breke with my faaste.163

La version anglaise du monstre est étonnante, notamment I'écriture
(utilisée par les deux auteurs) de chichevache au lieu du francais
chicheface et chichenfache - type qui apparait dans le Dit. A propos de
Iétymologie du nom, Philippe Menard signale: « Toutefois on pourrait
analyser le nom proper Chichenfache et y trouver deux éléments picards: le
substantif fache, face en francais, et l'adjectif chiche, ici sous la forme
chinche. Jubinal I'a compris ainsi. Il traduit « visage facheux, visage

chagrin », Godefroy, pour sa part, interpréte « vilaine mine » (II, 124). On

> John Lydgate, Bycorne and Chychevache, v. 71- g1.
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pourrait légitimement penser a face revencharde, désagréable”, puisque
Panimal appelé chinchefache est dans notre texte un monstre horrible. Le
sens de « face affreuse », d’'ou béte affreuse , ne serait pas usurpé. On serait
tenté de comprendre ainsi. Il existe toutefois une difficulté a cette
interprétation. L’adjectif chiche semble n’avoir en ancien francais que le
sens de “parcimonieux, regardant, avare”. Littré donne a chiche face le
sens de “homme qui a le visage dun avar” 64». La majorité des
dictionnaires plus ou moins récents, comme celui de I’Académie, le Trésor
ou celui de Ducange, ignorent le terme, et le Dictionnaire du Moyen
Francais indique: « [T-L : « chicheface ; FEW XIII-2, 374b : tsits-] "Monstre
qui se nourrit des femmes obéissantes (et qui est trés maigre)" » et le lie a
la littérature didactique ».

Francois Rabelais, contemporain des mythes de chichefache, utilise
le mot dans le chapitre LIV de son Gargantua et note « poltrons a
chicheface 1%5». Une édition de 1732 commente la phrase ainsi: « On traite
de chicheface un homme que l'avarice réduit a se laisser seicher de
faim166 ». Cependant, dans I'édition Garnier de 1920, le glossaire de Lois
Moland signale a propos du mot: « Chicheface, maigre et triste visagel67 ».
Apparemment, nous ne pouvons pas étre sirs de la signification du

premier constituant chiche.

o Menard, Philippe, op.cit. p. 77.
0 Rabelais, Livre I, Chap. 54.

166 .
Ed. Le Duchat, Oeuvres de maitre Frangois Rabelais, publiées sous le titre de: Faits et dits du

géant Gargantua et de son fils Pantagruel, avec la Prognostication pantagruéline... et des

Remarques historiques et critiques de M. Le Duchat, [Paris], [Prault], 1732, P. 369.
7 Ed. Clouzot, Henri; Moland, Louis Emile Dieudonné, (Euvres ...collationnées sur les éditions

originales, accompagnées d'une bibliographie et d'un glossaire par Louis Moland. Nouvelle
édition, précédée d'une notice biographique par Henri Clouzot, Vol. 11, Paris, Garnier, P. 435.
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b. Le visage de la Chicheface

Au contraire, la liaison du deuxieme constituant fache au substantif
face, visage est indéniable. Il est possible d’ailleurs que la transcription du
type frangais chicheface au type anglais chichevache pendant une période
(sachant que l'usage de la langue francaise en Angleterre était un
phénoméne particuliérement commun) signifie un changement de
signification de maigre et triste visage, a vache maigre!®®. En outre, la
figure est parvenue non seulement en Angleterre mais aussi en Allemagne.
Bolte rapporte l'existence d'un poéme de six strophes, écrit en 1586, qui,
selon Menard a utilisé comme source un poeéme francais « de structure
1dentique et des ressemblances visibles ». Le texte se trouve dans une
plaquette du XVlIe siecle qui est antithétique et complémentaire a une
autre plaquette ou est inscrit le dit de bigorne, que nous avons cité
précédemment. Le poeéme, de style satirique et antiféministe, a un
caractere carnavalesque, doublé de l'opposition ordinaire entre homme et
femme:

Chicheface suis appelée

Mesgre, seiche et désolée,

Et bien i a droit et raison,

Car je ne mange seulement

Que les femmes qui font le commant

De leur maris toute saison

Et qui régissent la maison

Sans faire leur mari marry.

Bonne femme faict bon mary!6°.

e Cependant un article de 1889 « Les jours d'emprunt ou les jours de la vieille » (Paris, Macon :

impr. de Protat freres, 1889) ecrit par Lazar Shaineanu pourrait indiquer un autre aspect vu
qu’il signale que “le paysan du sud de la France appelle les trois derniers jours de mars et les
quatre premiers d'avril les jours de la vache (li Vaqueiriéu) ou ruade de la vieille (reguignado
de la Viéio).

0 Menard, Philippe, op.cit. p. 85.
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Il n’est pas aisé de dire avec certitude si la figure a fait partie du
panthéon des démons des croyances populaires de la fin du Moyen Age ou
si elle est restée un monstre humoristique dans le contexte satyrique de
fabliaux et de charivari. Il est encore plus difficile de dire si elle était une
figure carnavalesque, liée aux douze jours et a farfache (dont 'origine nous
est inconnue) et si sa liaison étymologique au visage connote l'utilisation
d'un deuxiéeme visage, cest-a-dire un masque, qui pourrait lier la

chicheface aux mascarades et a la période des Douze Jours.

c. La Chichefache, la Chauche-Vieille et la vieille du caréme

Dans son Dictionnaire étymologique de la langue francoise (p. 372),
Gille Ménage donne sa version de chicheface: « Ce mot signifie deux choses,
un avare qui se laisse mourir de faim, et un certain monstre chimérique!”
dont on fait peur aux enfants. Rabelais I'emploie dans la premiére
signification, et Coquillart dans la seconde. Chiche-face est aussi a peu-
pres la méme chose que ce que Rabelais, liv.2. chap. 3. Dans I'épitaphe de

Badebec, appelle visage de rebec, c’est-a-dire, visage affilé. »

Le lexicographe se réfere a 'ouvrage S'ensuyvent les nouveaulx droitz, ou
le poete du XVe siecle, Guillaume Coquillart, signale:

Nourrices aux grandes pendasses,

Gros sains ouvers remplis de laictz,

Sont pensues comme chiche faces

Qu’on vent tous les jours au palays.!”!

170 . . /.
On souligne le mot chimérique.
171 -

Ed. D’héricault, Charles, (Euvres de Guillaume Coquillart, Vol 1, Paris, Jannet, 1857, p. 58.
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Charles d' Héricault considere que Coquillart emploie le mot pensues
dans un sens ironique, voulant dire que les femmes qui se nourrissent
deviennent horriblement maigres, comme le chiceface'™. Cependant, il est
étonnant de constater que des chichefaces (le pluriel montre quil s’agit
d’objets) sont vendus au Palais. Selon M.J. Freeman, il faut supposer que
ces objets étaient des effigies de la chichefache 173, En effet, on ne peut que
faire des hypotheses a propos de la nature de ces objets vendus. Ils étaient
peut-étre des représentations de chicheface, comme par exemple un
portrait ou une miniature (et plus précisément une poupée). Dans ce cas-1a,
et par l'assimilation de Chauchevieille-Farface-Chicheface, nous pourrions
lier ces poupées a la chauche-vieille de Perbosc décrite comme « une poupée
de laine ». Ces objets, et les figures représentées, liées a la période des
Douze Jours, peuvent étre indéniablement rapprochés aux vetulae - les
vieilles femmes - de Saint Ouen de Rouen. Ces dernieres ont été
rapprochées de leur c6té dans le premier chapitre, non seulement a la hag,
mails aussli aux pantins utilisés dans les cérémonies de fertilité, par
exemple a la fin de la récolte ou dans les carnavals. Ces pantins étaient
fabriqués et bourrés de foin, paille, blé, coton, laine ou d’'un autre textile,
pour étre brilés ou enterrés a la fin de la célébration. Cette fabrication
explique de toute évidence un autre nom déja cité et synonyme a chauche-
vieille, celui de la chauche-paille, que nous pourrions imaginer comme un
mannequin de vieille femme fait en paille. De plus, il est fort possible que
le pantin de chauche-vieille, fabriqué en laine, indique une liaison
beaucoup plus profonde, qui est relative aux deux significations du mot
pian: laine et cauchemar. L’entrée de Ménage le confirme et le terme
atteste et combine les deux significations, cauchemar et laine.

Dans l'article tou Le Drac, I'Etouffe-Vieille et le Matagot d’apreés les

traditions occitanes , Perbosc nous donne des informations a propos d’'une

" Ibid.
7 Ed. Freeman, M.]. (Euvres, Paris; Genéve, Droz, 1975, p. 150.
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autre figure féminine du folklore francais, l’Etouffe-Vieille, qu’il examine
brievement, en faisant tout d’abord référence a la poupée de laine déja
citée: «Il y a des dormeurs qui sont réveillés en sursaut par une
souffrance atroce indéchiffrable, qui semble se pelotonner sur le lit a la
maniere des chats, et pése lourdement sur leur poitrine, les fait panteler,
les écrase, les étouffe. On n’a jamais oui dire que quelqu’un ait pu voir ni
palper cet étre effroyable ; cependant, certains disaient qu’il était fait
comme une poupée de laine...». Pour continuer ensuite ainsii « On
l'appelait en vieux francais la Cauquemare (d’otl cauchemar), et en langue
d’oc la Sarramauca, ou encore la Caucavielha ou Cachavielha, noms qui se
définissent eux-mémes : la Sarramauca, sarra (serre) la mauca (ventre,
bedaine), et la Caucaviélha, cauca (foule) la vielha (vieille) ; dans la
seconde forme, cacha a a peu pres le sens de cauca ou calca : pése sur,
oppresse. »174

Un autre synonyme de la chauche-vieille (et du cauchemar) est alors
sarramauca, nom qul vient des mots sarra, serrer, et mauca, le ventre. Il
existe tres peu d’'informations a ce sujet dans les études ethnologiques, les
compilations de récits, ou les textes littéraires francais. Enfin, Perbosc va
plus loin en citant: « On dit qu'une femme qui était tracassée par la
Sarramauca eut I'idée, en allant aulit, de poser sur sa poitrine un horrible
ustensile de travail qui a disparu depuis que nous n’avons plus a peigner ni
lin ni chanvre, mais qu’on voyait, il y a cinquante ans, dans toutes les
bordes : las penches (les peignes). C’est ce quon appelait en francais le
séran ou sérancoir : une forte planche de bois ayant la forme d'un tranchoir
de cuisine, dont 'une des faces était armée de grandes dents de ter. Elle
posa donc a plat sur sa poitrine le sérancoir levant vers le ciel ses dents
aigués. Voila que, vers minuit, elle fut éveillée par ces paroles qui la firent

trembler d’épouvante: « E se las reviri ? » (Et si je les retourne ?).

i Perbosc, Antonin, «Le Drac, I'Etouffe-Vieille et le Matagot d’aprés les traditions occitanes »,
op. cit. p. 16.
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Cependant, la Sarramauca disparut sans lui faire aucun mal ; mais on
raconte que, pour d’autres qui voulurent employer la méme ruse, elle ne se

contenta pas de la menace : elle le retourna, le sérancoir, et s’assit dessus,

enfoncant ainsi ses dents dans leur poitrine »'"

La liaison de sarramauca a cet objet spécifique est remarquable. Le
Littré indique que seran (ou reancoir) est un «instrument qui sert a
peigner le lin et le chanvre». Les termes serre, serra, sierra, sont
étymologiquement liés a cet instrument de filage, selon Baulig, qui dérive
du latin serra, signifiant scie. «Le Dictionnaire de la France de Ad Joann et
les Dictionnaires topographiques des départements signalent le mot serre
et ses nombreuses variantes (serret, serrat, serraz, serrade, serras, serrane,
serret, serrette, semere, series, serieys) dans l'ensemble du Midi de la
France et jusque dans les départements de la Dordogne de la Creuse de
Allier du Jura »!76 . Le mot est parfois masculin (dans les régions des
Hautes Alpes, des Basses Alpes, de la Drome), parfois féminin(dans la
région des Pyrénées). On retrouve le mot sous sa forme masculine au XIIle
siecle, et sous la forme féminine un siecle plus tard. Ce phénomene du
genre double existe aussi en Italie avec la forme féminine serra ou serrata
et ainsi de suite. En francais, le nom du chausseur maudit Reicheran
appartient a la méme famille linguistique. Baulig souligne enfin une
derniere signification du mot: celui de la montagne, qui semble assez
ancienne, vu que Du Cange signale: « Quilibet homo. acquisierit domos
terras prata mansa serras vel possessiones aliquas ».

Cette signification existe aussi en Italien - par exemple dans la
phrase la serra della montagna, qui signifie en Sicile le sommet de la
montagne. En Espagnol, nous trouvons le terme, serannilla, qui signifie un

genre de poésie influencé par la pastourelle. Cependant, le terme qui nous

175

Ibid.
176
7 Baulig, Henri. « Sur le sens des mots "serre", "serra", "sierra" », Annales de Géographie, 1929, t.
38, n°212. pp. 171-173.
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intéresse le plus est rapporté par Harf- Lancner, qui signale que serana est
le nom d’'une géante hideuse et lubrique des montagnes. Cette derniere
agresse sexuellement les voyageurs et elle est un type de femme sauvagel””.
La spécialiste souligne les caractéristiques dionysiaques de la géante, qui
représente 'érotisme triomphant contre l'amour courtois. Cette femme
sauvage est liée a la montagne, ce qui la rapproche de plusieurs dames
nocturnes qui agissent ou vivent sur la montagne, représentantes des
forces sauvages. Elle est étymologiquement liée a l'action du sciage, qui
semble avoir un symbolisme cérémonial pendant les Douze jours : « La
chauchevieille de Noél est a rapprocher des différentes vieilles attestées
lors du cycle de Carnaval- Caréme en France. Le mannequin qui
personnifie la vieille au Mardi gras est tourné en dérision durant la
mascarade, puis brulé ou parfois jeté a I'eau. Ce personnage intervient
aussi a la Mi-Caréme comme en témoigne I'expression « scier (ou fendre) la
vieille ». Enfin, 'expression « les jours de la vieille » désigne les derniers
jours de février et les premiers de mars pendant lesquels on observe
souvent une reprise du froid. Certaines de ces formes sont aussi présentes
en Italie ou se déroule encore aujourd’hui le biicher de la vieille (rogo della
vechia) & l'un des dimanches de Caréme. Et puis grace a des photos
retrouvées par Jean-Claude Duclos lors de son enquéte a Corato, nous
avons pu relier les attestations de « baiser le cul a la vieille» a cette
évocatrice donnée au mannequin que portent les masques a 'avant de leur
costume », 178

L’extrait ne souligne pas seulement la relation de la chausse-vieille
aux Douze-Jours, le Caréme et le Carnaval, mais il l'identifie aussi a la
Vieille de caréme, représentée pendant les cérémonies carnavalesques par

des mannequins. Il est probable que ces mannequins soient semblables aux

7" Harf-Lancner, Laurence, Le Monde des Fées dans I'Occident Médiéval, op. cit. p. 123.

78 Abry, Nicolas, « La Chauchevieille en Cérémonie : Du Croquemitaine de Noél au Carnaval »
dans Etres fantastiques, de 'Imaginaire alpin a 'Imaginaire humain, Grenoble, Musée
Dauphinois, 2006, p.83.
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chauche-vieilles en laine et aux effigies de chichefache; toutes deux des
vieilles figures qui étaient des avatars de la Vieille carnavalesque. En
outre, N. Abry précise que les mannequins, comme la hag et la cailleach,
devraient étre brulés, jetés dans I'eau ou - action cruciale - sciés. Le sciage,
quon I'a déja trouvé dans I'étymologie du nom d'un étre des Douze Jours,
revient dans les coutumes relatives a la chauche-vieille- cette vieille
sorciere-cauchemar qui scie parfois des tétes.De plus, il n’est pas
impossible que les mots suivants aient été rapprochés dans la mentalité
populaire: seran, 'instrument de filage, la racine serra, la scie, et le verbe
serrer. Ce rapprochement entre les trois significations des trois mots
homonymes, sont rassemblés dans une entité, la Chauche-vieille qui scie et

qui est sciée, qui serre comme le cauchemar, et qui est liée au filage.

d. Sarra, la matrone

Nous avons trouvé la relation obscure entre le filage et les femmes
surnaturelles a maintes reprises. Elle apparait déja pendant 'Antiquité et
atteint son point culminant pendant le Moyen Age. Un motif principal,
basé sur cette relation, est la visite des trois matrones (désignées surtout
comme des fées-marraines au Moyen Age). Suite a la naissance de 'enfant,
elles venaient offrir des cadeaux au nouveau-né. L’histoire qui comprend
une variante de mensas ornare et de la punition de la part de la fée
mécontente, est surtout connue grace a la Belle au bois dormant (ATU 410)
des Contes de ma mere I'Oye de Perrault et au conte Dornréschen de
Kinder - und Hausméarchen des freres Grimm. On retrouve une forme
précoce du conte dans le Perceforest. L'un des nombreux récits regroupés
dans 'ouvrage concerne 'aventure amoureuse de Troilus et Zellandine, ou

est décrit le sommeil 1éthargique de la jeune fille, piquée par la quenouille
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maudite. Tout commence apres la naissance de la fille. Le pere de

Zellandine décide un jour d’aller :

au temple aux trois dieueses ; et anciennement les dames du pais I'avoient

fondee en 'ouneur de Lucina, la deesse des enffantements, de la deesse Venus

et de Sarra, la deesse des destinees(l. I1I, t. III, p. 66)179,

La coutume du pays veut que les femmes, huit jours avant leur

accouchement, viennent en la compagnie d’autres femmes faire leurs

dévotions dans ce temple devant les trois déesses que 'on y adore!8?. Selon

cette coutume étrange, la mere doit rester dans un temple, dédié aux trois

déesses :

Et le jour de l'accouchement, elles parent I'une de leurs chambres le plus
richement possible et y font dresser une table garnie des meilleurs mets, avec
trois flacons de la boisson épicée la plus délicieuse qu'on puisse trouver, trois
hanaps et trois couteaux. Et apres la délivrance de la dame, les trois déesses qui
ont aidé a sa délivrance vont manger a cette table, si discréetement que nul ne
peut les voir. Chaque déesse trouve son plat garni des bonnes choses, son flacon
plein, son hanap, son couteau et du bon pain a la croute rapée. La déesse Lucine
se tient a la place d’honneur, parce qu’elle a mis I'enfant au monde, mort ou vif.
Puis vient la déesse Venus, qui, de son brandon, des la naissance, embrase tous
les membres de chaleur naturelle, aussi largement que I'enfant sera capable de
la recevoir, qu’il soit male ou femelle, et désireux de la mettre en ceuvre a I'dge
convenable et requis. Enfin vient Sarra, déesse des Destinées, qui décidera sur-
le-champ de sa vie et de son avenir, doux ou amer selon le bon plaisir de la

déesse.181

7 Cité par Ferlampin-Acher, Christine, Fées, bestes et luitons: Croyances et merveilles, Paris,
PUPS, 2002, p. 163.

* Cité par Harf-Lancner, Laurence, Le Monde des Fées dans I'Occident Médiéval, op. cit. p. 31.

1

” Ibid. p. 315q.
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Selon les coutumes régionales, on pratiquait alors une sorte de mensas
ornare. Les «déesses» y sont vénérées avec une table garnie, sur laquelle
sont posés de la nourriture, des boissons ainsi que des couteaux. Les trois
divinités portent des noms singuliers. La premieére, surtout responsable de
laccouchement de I'enfant, s’appelle Lucine. Son nom vient de la déesse-
sage-femme romaine Lucine. De plus, il est probablement lié a Lucie,
examinée précédemment.

La deuxieme est Vénus, équipée d'un brandon grace auquel elle
chauffe les corps des enfants pour les fortifier. Cette action correspond
plutot a la pratique archaique de purification, selon laquelle I'enfant devait
étre passé entre les mains des fées. Les deux exemples majeurs de cette
pratique sont celui d’Achille que sa mere nymphe Thetis place la nuit dans
le feu, et celui de Triptoleme, plongé chaque nuit par Déméter dans le feu

afin de briler sa composante mortelle. Dumézil le considéere comme un

rituel d’initiation qui rendait Penfant immortel (ou immunisé).'® De plus,
il rattache correctement cette pratique a la coutume néohellénique, liée
principalement aux Douze Jours, de plonger I'enfant dans le feu pour le
rendre inoffensif et pour qu’il ne se transforme pas en Kallikantzaros.
Enfin le nom de la déesse qui exerce cette pratique n’indique pas
seulement une origine archaique mais la lie aux déesses nocturnes déja
examinées, vu qu’on a noté que Vénus était une dame de la nuit et de la
fertilité au Moyen Age.

En dernier lieu, la troisieme matrona qui entre s’appelle Sara. Selon
les motifs d’ATU 410, elle est mécontente des offrandes, et responsable du
destin de I'enfant, c’est-a-dire de sa prédestination. Selon Harf-Lancner, la
figure mystérieuse apparait ici telle une fata- fée, matrona ou déesse liée a
un rite de passage. De plus, dans Perceforest, elle a un caractere

mystérieux et clairement dualiste qui rappelle fort celui des dames

1

8. .
* Dumézil, Georges, Le probléme des centaures: étude de mythologie comparée indo-
européenne, Paris, Librairie orientaliste Paul Geuthner, 1929, p. 185 sq.
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nocturnes déja examinées: « Sarra, apres avoir été peinte comme une
demoiselle de la Forét, une enchanteresse, puis comme une fée, devient
une des trois déesses adorées dans le pays » 183,

Son origine est tres obscure. Dans la mythologie francaise, aucune
fée ne porte ce nom. La seule figure appelée ainsi est la déesse de Roms de
Camargue, Sara e Kali, cest-a-dire Sara la noire, une vierge noire
syncrétique dorigine indo-européenne, qui apparait pourtant beaucoup
plus tard que la Sarra de Perceforest. On se demande alors si le nom Sarra
(qui n’est pas écrit comme Sarah, prénom d’origine hébraique) pourrait
étre lié a Sarramauca. Le verbe serrer pourrait étre, de maniéere plausible,
lorigine du constituant Sarra dans le prénom, Sarramauca, déja
mentionné, qui vient du verbe serrer, presser. L’existence d’'une fée-dame
nocturne médiévale qui partagerait son origine avec Sarramauca ou qui
aurait formé la base de la femme-cauchemar du folklore francais
Sarramauca, ne semble pas impossible. La fée-matrone Sarra pourrait étre
de caractere cauchemardesque, selon les arguments avancés dans ce
chapitre, qui ont peint le portrait de la dame nocturne, souvent vieille, liée
a la fertilité et a la naissance, a la nature double selon les offrandes,
souvent maléfique et revancharde, liée au filage, aux rituel de passage et a

I’action du cauchemar.

e. Naroua, une fileuse encapuchonnée

Enfin, en se basant sur la relation entre la fée et le cauchemar, nous
pourrions examiner de nouveau une figure du folklore francais. Il s’agit de
naroua (naroue, narova, narove etc.), qui se manifeste principalement en
Isere et en Savoie. En témoignent plusieurs narrations qui viennent de

Tignes, commune francaise située en Haute Tarentaise. Elle apparait

® Ferlampin-Acher, Christine, op.cit. p. 138.
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surtout pendant les Douze-Jours et selon Joisten, elle est relative au cycle
Carnaval-Caréme. L’ethnologue la considere comme un croquemitaine de
type cérémoniel!®. Christian et Dominique Abry, dans l'une des rares
études sur cette figure spécifique, soutiennent «qu’il faut reconnaitre que la
Naroua est assez différente de ces étres sauvages que sont les fées!s® ».
Effectivement, en examinant les sources relatives a cette figure (qui
viennent plutét du XXéme siécle), nous concluons qu’il s’agit d'une forme
syncrétique entre la fée et la vieille du caréme. Elle est « une vieille femme,
grande et grosse, [...] ; une femme qui porterait la berra, coiffe des femmes
de Tignes. Elle file ; et c’est une occupation qui la rapproche aussi bien des
fées fileuses tisseuses et tricoteuses, que d’autres étres plus étranges
parfois nettement diaboliques » 186,

Elle apparait principalement la nuit, plus précisément a minuit,
pendant des fétes importantes comme la Chandeleur, le Toussaint, le
Mercredi des Cendres. La majorité des récits font intervenir Naroua
pendant les Douze Jours. Liée au contexte de la période, des voyages ou
des invasions nocturnes, elle utilise parfois la voie des airs, voyageant sur
un char avec des chevaux volants qui crachent des flammes. En outre, elle
pénetre dans les maisons pour punir ceux qui travaillent a minuit ou les
jours fériés, en préférant les denteliers et les fileuses. Elle les frappe sur
les doigts ou ailleurs, avec une baguette - la femme tient souvent un pied
de boeuf- ou provoque méme la mort. Christian Abry et Dominique
signalent a propos de son action: « Qui dit interdit, dit punition pour ceux
qui le transgressent. La Naroua punit:

elle bat les dentellieres (elle irait méme jusqu’a tuer), leur tape sur les doigts

avec sa baguette, assene un coup de pied de boeuf aux veilleurs, les batonne avec

o Joisten, Charles, Recits et contes populaires de Savoie, Paris, Gallimard, 1980, p. 85.

* Abry, Christian; Abry-Deffayet, Dominique, « Des Parques aux fées et autres étres sauvages :
naroues, naroves et naroua savoyardes », Le Monde alpin et rhodanien, revue régionale
d'ethnologie n°1-4, Grenoble, 1982, p. 251.

* Ibid.
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un nerf de beeuf, enléve les enfants et les frappe avec la jambe de vache et la

jambe de beeuf qu’elle brandit a chaque main.!87

f. Naroua, une figure du Carnaval

A Tignes, un récit mentionne que Naroua apparait le soir de la
Toussaint, tapant avec sa baguette sur les doigts des dentelliers qui
veillaient. Ensuite, le narrateur continue disant qu’ « on mettait sur le
bord de la fenétre du pain et de I'eau, pour que les morts viennent se laver
la bouche des flammes du purgatoire ».18 Il s’agit d’'une version chrétienne
de mensans ornare, qui fait référence au purgatoire et considere 'eau et la
nourriture non comme une nourriture divine, mais un moyen utilisé par les
morts qui cherchent a se reposer brievement des tortures post-mortem.
Tous ces éléments rappellent indéniablement les dames nocturnes
examinées plus haut, Perchta, Holda, Chauche-vieille et ainsi de suite, qui
faisaient partie des croyances et des coutumes des Douze Jours et du
Caréme. Ainsi, Narroua est également une figure carnavalesque. Un récit
de Tignes, indique que:

Elle se masquait et marchait courbée avec un baton. Souvent elle était encore

une chandelle en main pour s’éclairer dehors. [Cest] souvent [le] dernier jour

de Carnaval. Quand la Naroua était rentrée, on faisait la cailla, [soit] le lait trait

de la journée [enraillé] avec de la pressure ; [on y] ajoutait de la créme une fois

le lait caillé. 189

Ici Naroua, qui apparait pendant le Carnaval, est équipée dune

chandelle, objet qui évoque une autre figure du folklore frangais, la dame

187 _ .. . A
Abry, Christian; Abry-Deffayet, Dominique, « Des Parques aux fées et autres étres sauvages :
naroues, naroves et naroua savoyardes », op. cit. p. 252.

* Ibid.
* Ibid. p. 254.
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chandeleuse, qui est décrite parfois comme une femme grande, vétue en
blanc et belle, et parfois comme une vieille femme portant un baton avec
lequel elle punit les fileuses. Naroua marche courbée, et par conséquent,
nous pouvons supposer qu’'elle est agée. De plus, elle porte un baton - qui
peut correspondre aux batons des sorcieres - et elle est masquée, éléments
tres important qui rappellent le visage de chicheface et la relient a deux
catégories: les participants des mascarades et les sorcieres qui portent un
deuxieme, faux visage. Les deux catégories seront examinées plus loin.
Une autre narration mentionne d’ailleurs que:
La période de Carnaval commengait le jour des Rois. Le dernier dimanche de
Carnaval et le Mardi Gras, dans la soirée, les jeunes gens se masqueraient et
parcouraient les rues de maison en maison. Les enfants cherchaient a sortir
pour aller voir les masques, mais les meres, tentaient de les en dissuader en leur
faisaient croire que la Naroua se trouvait dans la rue et s'emparait d’eux s’ils
avaient le malheur de la rencontrer. Elle ne cessait de répéter : « Piota dé bou,
/Piota dé mozi, / Trenté- quarto é dize-nou! (Patte de boeuf, patte de génisse,

trente quatre et dix-neuf'!).1%0

Les formules et les pratiques mystérieuses

Il est évident que les Naroua étaient représentées - personnifiées par
des gens masqués, de la méme maniére que Perchta (schoneperchten,
schiacheperchten), Holda, et probablement la chauchevieille- chicheface.
De plus, dans le récit précedent, au contexte purement carnavalesque, les

trois vers de la fin semblent absurdes. Mais ils ne le sont pas, étant donné

. Joisten, Alice; Abry, Christian, Etres fantastiques des Alpes, Paris, Entente, 1995, p. 234.
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qu’ils apparaissent dans d’autres récits relatifs a Naroua. Par exemple, un

autre récit mentionne:
Les dentelieres de l'ancien village de Tignes se hataient, chaque samedi a la
veillée, de terminer leur piece de dentelle avant minuit précis, car ce soir-1a la
Naroua venait filer au rouet a c6té d’elles dans un coin de l'écurie en
marmonnant : « Piota dé bou, /Piota dé mozi, / Trenté- quarto é dize-nou!
(Patte de beeuf, patte de génisse, trente quatre et dix-neuf!) ». Si les femmes
n’‘avaient pas abandonné leur travail a 'heure dite pour aller se coucher, la
Naroua les aurait battues, peut-étre méme tuées. Il ne fallait pas veiller sur le

dimanche.!91

Ici non plus, le texte ne nous aide pas a comprendre la signification
de ces vers, qui sont pourtant liés a la punition et au filage. La patte de
vache et de beeuf semblent étre relatifs au baton de Naroua, qui est parfois
une patte de bovin, mais les chiffres - qui pourraient avoir une fonction
rituelle - restent tres obscurs. Autre part, les trois vers deviennent une
véritable menace:

Il ne fallait pas travailler sur la féte du dimanche, sinon la Naroua s’amenait et

proférait une sorte de menace : « Trenté- quarto dize-nou/ Piota dé vaché,

/Piota dé bou! (Trente quatre et dix-neuf, Patte de vache, Patte de beeuf!). 192

Dans un autre récit maintenant, le poéme revient, mais il est accompagné
d’un rituel de résurrection:

Q. - 34, 19, patte de vache, patte de beeuf ?

- Ca C'est une formule magique ! [rire]

C’était un monsieur de Tignes qui montait début décembre a I'alpage. Il avait

trouvé la une bande de gens qui mangeaient une vache dans un chalet...

' Ibid. p. 234.
. Abry, Christian; Abry-Deffayet, Dominique, « Des Parques aux fées et autres étres sauvages :
naroues, naroves et naroua savoyardes », op. cit. p. 250.
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Alors lui avaient fait place. Et il s’était coupé une portion de vache avec son
Opinel. Quand tout le monde a eu mangé, ils sont rassemblé les os et ils sont
dit :

Piota dé vasi,

Piota dé bou,

Trenté- sis diz nou!

Et la vache repart...

Quand il redescendu chez lui, [en allant a I'étable], il s’est apercu que c’était sa

vache a lui. Et le morceau qu’il avait mangé, ¢a formait creux [¢a manquait]. 193

Les os de 'animal sont rassemblés, et le poéme qui est surtout lié a
Naroua, au carnaval et ses visites nocturnes, est ici utilisé dans un
rassemblement, un festin sur un montagne, telle une formule magique.
Apres la récitation de ces vers, a coté des os rassemblés, 'animal, une
vache, ressuscite (méme s’il y avait une partie creuse). Les chiffres
semblent ici aussi obscurs, Abry tente d’expliquer ainsi la partie
concernant la patte de bovin: « De Berthe aux grands pieds a la reine
Pedauque, on n’a cessé depuis les premiers folkloristes de les évoquer. Ces
pieds d’oie, les plus célebres au plus preés de notre région, sont sans doute
ceux de la Tante Arie au nord du Jura.

Du pied des fées au pied des fileuses, fées, étres fantastiques fileurs
plus ou moins diaboliques ou diabolisés? Nous n’évoquerons ces
rapprochements qu’en faisant appel encore au domaine du conte. ‘D’ou
vous vient ce large pied 7 demandent-t-on a l'une des trois Fileuses.
‘D’avoir fait tourner le rouet, d’avait fait tourner le rouet...” »194,

Par conséquent, Naroua est caractérisée par une dysmorphie
similaire a celle de Perchta, de la Reine Pedauque et de la Tante Arie, qui

est selon Abry un proche parent des étres « germaniques », comme Frau

* Ibid. p. 256.
** Ibid. p. 258.
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Holle et Perchta. Voyons la description faite par Francis Péroz: « Dans le
Pays de Montbéliard, au moment de Noé&l, apparait un personnage
mystérieux, la tante Arie. Sa description physique varie selon les lieux : si
habituellement, elle est de taille ordinaire, a Hérimoncourt elle a celle d'un
géant. Elle n’est pas toujours séduisante. Elle porte parfois une couronne
de diamants sur la téte et a un air doux et avenant, Mais elle peut aussi
prendre un aspect monstrueux, perchée sur des pattes d’oie, entrechoquer
d’horribles dentes de fer. Exceptionnellement elle peut se transformer en
serpent. Comme le Peére Noél, un ane aux clochettes tintinnabulantes
Paccompagne dans ses déplacements. Tante Arie demeure une grande
partie de 'année dans une caverne que certains situent sur les pentes du
Lomont. Elle est bonne ménagere, confectionne elle-méme son pain, fait la

lessive, file la quenouille et fabrique ses habits. Tante Arie réprimande les

. i P 195
jeunes fileuses peu empressées a leur ouvrage... »

Il est évident que la Tante Arie est une variante francaise des
déesses germaniques des Douze Jours. Parfois, elle est séduisante, parfois
elle est laide. Elle vit dans une grotte, elle agit pendant les Douze Jours,
elle est liée au filage, aux punitions, aux récompenses, et aux offrandes. De
plus, elle est décrite errante sur le dos d'un ane, comme une femme aux
dents de fer, avec une couronne - ou dans d’autres cas, un bonnet (ses
vétements sont souvent humbles et elle est habillée comme une paysanne
modeste, avec son bonnet a diairy). Enfin, elle a un pied d’oie. Toutes ces
caractéristiques correspondent aux descriptions des dames nocturnes
germaniques et principalement a celles de Perchta.

La plus ancienne référence aux Naroua est faite par le poéte et
humaniste Marc-Claude de Buttet, qui venait de Chambéry, et qui
connaissait par conséquent les croyances populaires savoyardes. Dans son

ode sur le mariage, publiée en 1561, il note :

195 . . . .. , . . Y.
’ Péroz, Francis, La campagne franc-comtoise: Vie et traditions d'autrefois, Paris, Cabédita,
2006, p. 55.
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Tels siecles les Naroues palles,
Sceurs fatales,

D'un accord veulent ja filler ;
Le Dieu qui fet chose si grande
Me commande,

6
A ce coup, de le reveler.”

Les Narouas sont considérées comme des synonymes des parques,
liées au filage. Relativement a ce point de vue, plusieurs récits populaires
la considerent comme une fée, et plus précisément lala Reine des fées!?7.
Désignées comme des génies du lieu féminin, elles habitent souvent dans
des grottes ou des rochers dans la région Rhone-Alpes. A Chavornay, il y
avait une grotte aux Naroves. M. Perceveaux parle d'un Abri sous la Roche
des Naroves ou la Grotte des Sarrasins — les fées sont d’ailleurs souvent
attachées aux grottes dans les récits. Pour l'auteur, cette liaison entre la
Naroua et les Sarrasins est issue de 1'étymologie du premier nom, qui
semble dériver d'un adjectif patois qui signifie noiraud. En effet, cette
étymologie expliquerait I'identification entre la Naroua et le sarrasin, mais
pas I'aspect de la premieére comme dame nocturne. Pour interpréter celui-ci,
il faudrait plutot considérer une autre origine. Claude de Buttet revient au
mot naroua dans son Auteur au lecteur, en essayant donner une
interprétation : « En 'ode seconde du premier livre tu trouveras ce mot
Naroues, du quel usoient les anciens Gaulois, qui signifie les Parques, mot
qui toutefois doit estre sorti du grec vapo et de Biw signifiant comme diroit
le Latin, mulgentes vitam. [...] »198 et ensuite lie le nom a Naondes-

Naiades, figures aquatiques.

*&d. Le Bibliophile Jacob, Oeuvres poétiques de M.-C. de Buttet, Vol. 2, Paris, Librairie des
Bibliophiles, 1880, p. 25.

o7 Duch, Célestin; Béjean, Henri, Le patois de Tignes, Savoie, Grenoble, ELLUG, 1998, p. 172.
198 . .
Oeuvres poétiques de M.-C. de Buttet, op. cit. p. 183.
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Cette i1dée est finalement partagée par Abry, pour lequel le nom
Naroua correspond au nom grec néréide, utilisé en grec comme synonyme
de fée, et au nom lithuanien nerove, qui signifie ondine. Nous constatons
enfin que ces figures féminines qui se manifestent comme dames de la nuit
et des Douze Jours sont a l'origine des entités liées a I’eau ou une sorte de
fée. Nous allons maintenant procéder a I'étude d’'une catégorie de femmes
nocturnes, décrites comme des cétacés, des fées, des revenants ou des
sorcieres : les lamiae, a propos desquelles Gervais de Tilbury, signale:

A propos des merveilles de ce monde, se pose la question des lamies et des

dracs ; les lamies sont, dit-on, des femmes qui font la nuit des intrusions treés

rapides de maison en maison, vident les tonneaux, regardent dans les paniers,
les pots et les marmites, sortent des nourrissons de leurs berceaux, allument les

lumiéres et parfois importunent les dormeurs.9

L’expression « Importuner les dormeur » signifie I’'action cauchemardesque.
L’entrée Lamia de Ducange (Vol. I, p. 990), basée sur le Cod. Reg. 4210,
explique de maniere limpide cette relation: « Lamia, genus monstri, Gall.
Mare, vel animal »2% et Godefroy dans son entrée Mare (Vol. V, p. 168)
partage cette idée, identifiant ainsi lamia et cauchemar: « Lamia, genus

monstri, gall. mare, vel animal ».

*’ Otia Imperialia, 8s. op. cit. p. 92sq.

** Glossarium novum, op. cit. Vol. 2, p. 990
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II. Lamia

1. Lamia en tant que cétacé et dragon

Apparu tout d’abord longtemps avant la montée du christianisme, le
nom Lamia était connu des théologiens des premiers siécles. Saint Jérome
se sert du terme deux fois dans sa Vulgate. La premiere référence se trouve

dans le Livre de Jérémie: « lamiae présentent la mamelle et allaitent

. 201
leurs petits »* .

Dans cet extrait, lamia remplace le nom hébraique au pluriel
thannim, qui au singulier than signifie un cétacé, un gros poisson ou un
dragon de mer. Il peut étre trouvé également dans le composé Leviath-
thannim qui signifie conjunctio draconum, une combinaison de dragons. Le
mot est utilisé au pluriel dans le texte original. Par conséquent, le terme de
la traduction lamia est au pluriel, lamiae, qui est une forme peu fréquente
dans la littérature antique. Il semble qu’il définisse principalement un
monstre non-anthropomorphe, lié a la mer et 1'eau. Aristote, dans son

traité zoologique intitulé Histoire des animaux, considere Lamia comme un

poisson®?. 11 confond plutdt -peut-étre intentionnellement- lamia et lamna,

ce dernier signifiant requin. Le dictionnaire de Liddell, Scott et Jones cite

également cette définition : « Adpa, a fierce shark »*.
Le nom commun lamia, traduit par requin, est utilisé dans le VIle
livre des Deipnosophistes d’Athenaeus, ou il est indiqué que lamia et skyla

sont mentionnées par le poete, grammairien et médecin du Ile siecle av.

2

* Livre de Jérémie, 4,3 sq. : « Sed et Lamiae nudaverunt mammam, lactaverunt catulos suos ».
202

Aristote, Historia Animalium. 540b18.
203 . . . .

Disponible sur : www.stephanus.tlg.uci.edu/lsj
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J.C, Nicadre de Colophon comme synonymes du mot xapxapiag, requin®’.

Enfin, Pausanias integre lamia dans l'environnement aquatique en la

S 1, ' ,. 205
considérant comme la fille de Poséidon™".

Certains écrivains grecs tels que Stésichore la considerent comme la

R 206 . o ,
mere de Scylla®™”, que nous connaissons principalement par 1'Odyssée
d'Homere ou elle est désignée comme une béte mortelle pour les marins.
Diodore de Sicile confirme ces allégations, mentionnant qu'elle était

d'abord une belle reine qui, apres avoir perdu ses enfants, a été

transformée en un monstre de la mer®’. Cette tradition, qui représente
Lamia sous la forme d'un cétacé, a apparemment survécu pendant une
longue période, et pas uniquement en Grece, comme Ambroise Paré au
XVle siecle le rapporte dans son Livre des monstres :
De la Lamie : Rondelet au 3. livre des Poissons chap. 11, escrit que ce poisson se
trouve aucunesfois si merveilleusement grand qu’a peine peut estre trainé par
deux chevaux sur une charrette. Il mange dit-il les autres poissons et est tres-
goulu voire devore les hommes entiers ce qu’'on a cogneu par expérience. Car a
Nice et a Marseille on a autrefois pris des Lamies dans I'estomach desquelles on
a trouvé un homme entier tout armé. J'ay veu, dict Rondelet, une lamie en
Xainlonge, qui avoit la gorge si grande qu'un homme gros et gras aisément y

fust entré : tellement que si avec un baillon on luy tient la bouche ouverte les

: ., . 208
chiens y entrent aisément pour manger ce qu'’ils trouvent dedans I'estomach.

Le cétacé lamia ne se confine pas aux mers grecques. En effet, selon
les attestations des médecins et naturalistes reconnus du XVle siecle tels

que Guillaume Rondelet et Ambroise Paré, il arrive jusqu’en Europe

“* Athenaeus, Deipnosophistes, VII, 76: « Nixoavdpog 0 Kodopwviog év tai¢ 'Abooog tov
Kopyopioy kaAeioBai ot kai Adpioy Koi GKUAAQY ».

*® Cf. West, David R., « Gello and Lamia, Two Hellenic Daemons of Semitic Origin », Ugarit-
Forschungen, éd.Verlag Butzon & Bercker Kevelaer, Band 23, 1991, p. 367.

**° Stesichorus Frag 220.

7 Bibliothéque historique, XX.41.

2

8 PARE, Ambroise, Des Monstres et prodigies, Paris; Genéve, Droz, 2003, p. 119.
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occidentale. Déja au Xllle siecle, Albert le Grand dans ses commentaires

sur Isaie l'identifie aux sirénes et signale que lamia est un marinum

209 . . . . .
monstrum”~ . Dans son De animalibus, il note qu’il est un animal magnum

210

et crudelissimum™". A la méme époque, Thomas de Cantimpré, dans son

bestiaire de Liber de natura rerum, mentionne que lamia est un animal

énorme et cruel, qui vit dans la forét®'. Dans ce cas, elle est soit
zoomorphe soit une béte, mais elle n'est plus liée a 1'élément de l'eau de
mer. Dans le méme esprit, Martin de Braga, archevéque et écrivain
ecclésiastique du Vle siecle, transféere Lamia de l'environnement marin a
la forét, la relie a I'eau douce, et la considére comme démon qui est vénéré
par les hommes ignorants :
Nombreux sont ceux qui demeurent dans la mer. Dans les fleuves, les sources
ou les foréts; les hommes ignorants les honorent comme des dieux et leur
offrent des sacrifices. Dans la mer, ils invoquent Neptune, dans les fleuves, les
Lamies (laminas, lanias), dans les sources, les nymphes, dans les foréts les

Dianes, qui sont rien d’autres que des démons et des esprits malins qui

: , . . 212
accablent sans foi ne sachant pas se défendre avec le signe de la croix.

** Albertus Magnus, Commentaire d’Isaie, (13 /22 éd . H . Ostlender . Munich 1952, p . 199, 1. 8z
«Sirenae dicuntur, quae alio nomine lamiae uocantur, monstra quaedam uirgineum decorem
in capite praetendentia et dulci sibilo suo transeuntes homines et naues detinentia donec
periclitentur » et ibid 34/15, éd . cit ., p . 370, 1. 21 «Lamia est monstrum marinum , ut fabulae
dicuntur poetarum, quod ad umbilico sursum speciem praetendit mulieris, inferius autem
natat ut piscis per pinulas . . »)

™ Albert le Grand, De animalibus, XII, 2. 1. 64 .

* Thomas Cantipratensis, Liber de natura rerum, IV, 56, 1-7: « Lamia, ut dicit liber rerum,
animal est magnum et crudelissimum. Nocte silvas exit et intrat hortos et frangit arbores et
ramos eius dissipat, et hoc per brachia forta nimis habilata ad omnem actum. At ubi homines
supervenerint ad prohibendum, pugnat cum eis et mordet eos. Hoc autem est in morsu eius
supra modum mirabile, sicut Aristoteles refert: homo sauciatus lamie dentibus non sanatur a
morsu, donec rugientis bestie vocem audierit ».

* Martin de Braga, De correctione rusticorum, 7 : « Et in mare quidem Neptunum appellant, in
fluminibus Lamias (var . : laminas, lanias), in fontibus Nymphas, in siluis Dianas, quae omnia
malign I daemones et spiritus nequam sunt, qui homines infideles, qui signaculo cruces
nesciunt se munire, notent et uexant ». Traduit par Lecouteux, Claude, Démons et Génies du
terroir, op.cit. pp. 38- 39.
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Le nom lania ou ailleurs lamina sont des cacographies habituelles du
nom original lamia, qui décrit ici un monstre de lacs, mais avant tout un
démon expulsé du ciel. Cette caractéristique rappelle les précisions de la
premiere partie selon lesquelles les anges déchus et les démons expulsés
du ciel sont attachés aux lieux de la terre comme genii loci, croyance
également mentionnée par Hugucio de Pise, qui considére lamia comme un
démon résidant dans les fleuves.

Il n’est pas précisé si la lamia du texte de Martin de Braga est un
monstre, un génie zoomorphe ou si elle a des -caractéristiques
anthropomorphes. Cependant, il est plausible de soutenir qu’a son origine,
elle était assimilée au cétacé et au dragon de mer. Les auteurs grecs l'ont

identifiée a Delphine, le dragon serpent et gardien de Delphes qui a été

13 . . . N
Le grammairien grec des premiers siecles

., 2
exterminé par Apollon
chrétiens, Antoninus Liberalis, mentionne que Lamia est un monstre qui

vit dans une grotte immense et qui s'attaque a des personnes (surtout des

nourrissons) et a des animaux>. En outre, il identifie Lamia a Sybaris,
une Spakaiwva. Drakaina signifie dragon femelle. Il s'agit de savoir si les
créatures de cette catégorie avaient des caractéristiques humaines. En ce
qui concerne Sybaris cependant, nous pouvons répondre par l'affirmative.
Elle était un dragon vivant dans une grotte, une béte qui s'emparait des
hommes, des animaux et des enfants, et qui possédait des traits
anthropomorphes. Les mémes actions était commises par Campe, Ceto,
Echidna et Poine, figures féminines, 6pakaiveg, représentées soit comme
des cétacés, soit comme des étres humains avec des tétes et des torses de
femmes, mais avec la partie basse du corps sous forme de serpent. Comme

Joseph Eddy Fontenrose déclare, il y a plusieurs liens entre Sybaris,

* Pour une etude plus détaillée cf. Fontenrose, Joseph Eddy, Python: A Study of Delphic Myth
and Its Origins, London; Berkeley; Los Angeles, University of California Press, 1980, p. 94- 120.

™ Antoninus Liberalis, Métamorphoses, VIII.
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Gerana, Skylla, Lamia, et Poine qui coincide avec Echidna en apparence et

R . .. 215
a Lamia en se saisissant et en mangeant des enfants™ .

En outre, ces figures sont également liées aux rivieres ou a un autre
lieu spécifique. Le mot Sybaris par exemple, en plus d’'indiquer un dragon,
signifiait une riviere en Italie, qui était probablement la demeure du
dragon. De plus, la majorité de ces figures étaient liée a Delphes ou a la
région environnante. Delphes était le sanctuaire et loracle le plus

important en Grece Antique et en méme temps le centre de la terre, gardé

6 . . : oA
— en d'autres termes son genius loci, qui devait étre

par un dragon®
chassé et tué par le héros, porteur de la lumiére du soleil Apollon, qui
rendait le lieu sacré. Par conséquent, la liaison étymologique entre Adapia
et Aapia, une ville grecque pres de Delphes, semble possible. En tout cas,
pour revenir a la Vulgate, nous pouvons sans doute soutenir que saint

Jérome avait de nombreuses raisons de traduire de cette maniere 1'hébreu

than, dragon.

2. Lamia en tant que hybride et vampire

Lamia était avant tout une béte, et quand elle n'a pas été décrite
comme un cétacé, elle était une sorte d’Echidna, un hybride serpentin aux
caractéristiques humaines. Dans le commentaire d'Isaie d’Albert le Grand,
en plus d'étre marinum monstrum, Lamia est représentée comme une belle
femme avec une voix séduisante, mais elle perd toute caractéristique
reptilienne. En effet, elle est utilisée comme synonyme de Sirenae. Ces
dernieres, sous leur forme principale, étaient des oiseaux avec une poitrine
et la téte d'une femme. La description de Lamia est relative a ce theme :

elle est décrite comme un oiseau, le plus souvent un chat-huant, ou comme

* Fontenrose, Joseph Eddy, op. cit. p. 104.

16 . . ’ . . .
Principalement par Python, dragon apparenté aux drakaines mais de genre masculin.

348



strix, a savoir la sorciére vampirique qui a un lien avec cette espece de

chouette.

a. Lamia Hippopous

Une autre description commune de Lamia pendant le Moyen Age,
évoquée par des auteurs tels que Vincent de Beauvais et de Barthélemy
I'Anglais, est celui d'une femme hybride avec un corps de cheval. Vincent,
le dominicain du XIIIe siecle, indique que Ilamia a des pieds de

cheval, « caetera vero capris conformia, de qua dicit Propheta : ibi cubavit

lamia... »*"". Le franciscain de la méme époque Barthélemy signale dans
son De proprietatibus rerum que lamia est un type de monstre (I'auteur

utilise le mot monstrum) avec une forme humaine et des pieds de chevaux.

Il précise également qu'elle vit en Scythie®.

Ces deux descriptions sont plutét basées sur les traditions
concernant les hippopodes, qui ont été diffusées au Moyen Age, selon
Claude Lecouteux, par de nombreux auteurs: Isidore de Séville
(etymologiae XI, 3, 25), Rabanus Maurus (De universo VII, 7), Ratramnus
(Epistola de Cynocephalis), le Pseudo-Ovidius (De mirabilibus mundi, no
25), Lambert de Saint-Omer (Liber floridus, manuscript de Gand, fol. 53
ro), Bartholomeus Anglicus (De proprietatibus rerum XVIII, 46), Herbort

219 02
) . Des références au monstre

von Fritzlar (Liet von Troye, v.14260
peuvent également étre trouvées dans les ceuvres écrites par Denys
Periegetes, Pomponius Mela, Augustin d'Hippone et Gaius Solin. L’extrait

le plus connu, qui a constitué souvent la base des références citées ci-

"7 Vincent de Beauvais, Speculum historiale, 1, 9.
218
Bartholomeus Anglicus, De proprietatibus rerum, XVIII, 46.

't Lecouteux, Claude, « Lamia ou les métamorphoses d’'un croquemitaine féminin au
Moyen Age », dans Kaniskion Philias, Mélanges Michel Saunier, éd. E. Moser-Karagiannis,
Atheénes, 2003, p. 51-61

349



dessus, se trouve dans le quatriéme livre (chapitre 27) de 1'Histoire
naturelle de Pline :
D'apres Xénophon de Lampsaque, une navigation de trois jours conduit de la
cote de Scythie a une ile d'une grandeur immense, Baltia ; Pythéas l'appelle
Basilia. On cite aussi les iles Oones, ou les habitants vivent d'oeufs d'oiseaux et
d'avoine; on en cite d'autres ou les hommes naissent avec des pieds de cheval, et
s'appellent Hippopodes; on cite enfin les iles des Fanésiens, dans lesquelles les

habitants, qui vont nus, se couvrent de leurs oreilles, d'une grandeur excessive.

220

Le nom de ces monstres, qui vivent parmi d'autres dans la région de
la Scythie, est d'origine grecque. Il est formé du mot inmog, cheval, et moug,
jambe. La célebre collection médiévale de faits héroiques d'Alexandre le
Grand, le Roman d'Alexandre, composé d’apres le texte grec du Pseudo-
Callisthene, est la source principale de la diffusion de ces mythes.
Plusieurs auteurs postérieurs se sont basés sur cet ensemble de narrations,
parmi lesquelles Lambert de Saint-Omer, qui mentionne dans son
encyclopédie du Xlle siecle, Liber Floridus : « En Schythie les Panotéens

qui, lorsqu’ils dorment, se couvrent tout le corps de leur oreilles, les

Hippopodes aux sabots de cheval» **' .

L'impact de ces éléments mythologiques, qui ont profondément
influencé une représentation concrete de Lamia, a duré longtemps. Ainsi,
en XVlIle siecle, liconographie de I’Histoire de quadrupedes d’Edward

Topsell représente une Lamia sous forme de quadrupede, avec une téte de

** Historia Naturalis, IV, 27: « Xenophon Lampsacenus a litore Scytharum tridui navigatione
insulam esse inmensae magnitudinis Balciam tradit, eandem Pytheas Basiliam nominat.
feruntur et Oeonae, in quibus ovis avium et avenis incolae vivant, aliae, in quibus equinis
pedibus homines nascantur, Hippopodes appellati, Phanesiorum aliae, in quibus nuda alioqui
corpora praegrandes ipsorum aures tota contegant ». Trad. Littre, Emile, Histoire Naturelle de
Pline, Vol. 1, Paris, Dubochet, 1848, p. 201.

™ De creaturis diversis, Manuscrit de Gand, Bibliotheque Centrale, Cod. 92, fol. 53r°b. Cité par
Lecouteux, Claude, Les monstres dans la pensée médiévale européenne, Paris, PUPS, 1999, p.84.
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femme et de longs cheveux, des seins de femme, un corps de cheval couvert
de grandes écailles, des sabots et une queue de cheval.

Ainsi, Lamia désignée a 'origine comme un cétacé ou dragon grecque,
a fini, apres une altération obscure, par signifier un étrange hybride aux
caractéristiques hippomorphes. Cette forme corrompue pourrait étre
expliquée par la relation, et souvent I'identification, de Lamia avec un
groupe de femmes surnaturelles -Hécate, Gello, Mormo et Empuse. Ces
étres mythiques agissaient pendant la nuit contre les meres, les nouveau-
nés et les nourrissons, et étaient décrits comme des fantomes et des

vampires. Plus précisément, 1'iconographie d’ Empuse la désigne avec un

* *

pied (par une interprétation étymologique populaire * épmovg, * empous:
fr-, un + pous, pied) ou deux pieds étranges, un de bronze et un d'ane. Le
dictionnaire de Souda nous donne des informations particulierement
détaillées a ce sujet: « Empousa. A phantasma daimonios (daemonic ghost)
sent by Hekate and appearing to the ill-fated. [Something] which seems to
change into many forms. Aristophanes in Frogs [indicates this]. [It is
called] Empousa from the fact that it moves on one leg (heni podizein), i.e.
that its other leg is bronze, or because it used to appear from dark places to
the initiated. She was also called Onokole (Owok®An). But others say [that
it bore this name] because it changed form. It also seems to appear in the
light of day, when they are offering sacrifices to the dead. Some say that
she is the same as Hekate. But [another name for her is] Onokole, because
she has an ass's leg; which they call manure (bolitinon), that is donkey
manure. For bolitos [is] the proper word for donkey excrement.
Aristophanes in Frogs [says] : by Zeus, I see a huge wild beast.-What
kind?-Terrible. It appears to be everywhere at once: at times it is a cow,

then a mule, then again a most beautiful woman.-Where is she? I'm

heading towards her.-She is no longer a woman, but a dog now.-It is
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Empousa, then.-At any rate the whole face is glowing with fire and she has
a bronze leg and the other of donkey’s excrement. »222

Une analyse minutieuse de l'entrée dans le dictionnaire nous
rapporte plusieurs informations intéressantes. Plus précisément, le
dictionnaire ne caractérise pas Empuse comme monstre mais comme
@avtaopa, fantome, mot qui dérive et évoque le mot @daopa. Elle est liée
aussi a Hécate, en étant un fantome hécaté, envoyé par la déesse. La
métamorphose est I'une de ses capacités principales. Elle pouvait se
transformer en ane, en mulet, en vache, en chien et en oiseau ou méme en
arbre, en pierre, en enfant ou en treés belle femme. La transformation
permanente rappelle Protée, assimilation déja notée par Lucien de
Samosate, dans son Ilepi Opxnoewe (De la Danse) ou il compare les
danseurs, capables de changer de formes, aux figures mythologiques :

Nos danseurs font encore la méme chose ; vous les voyez en un instant changer

de figure, a l'instar de Protée. Il est vraisemblable que cette Empuse qui prenait

successivement mille formes différentes, était aussi une danseuse défigurée par

la Fable. %%

L’ Empousa, qui appatait les passants et les voyageurs sous plusieurs
formes comme un spectre nocturne, est décrite par le sophiste Philostrate
dans sa Vie d'Apollonios de Tyane, ouvrage reconnu du début du Ille

siecle qui décrit la vie du philosophe grec néopythagoricien:

= Disponible sur: http://www.stoa.org/sol/

«"Epmovoc: ¢pavtoopa Saupoviddeg vmo thg Exdtng émumepmoépevov kai pouvopevov toig
duatuyovaoty. O dokel mMOAAGG popdag dAAdooev. Aplotoddvng Batpdayoig. "Epmovoa 8¢ mapa to
évi Todietv, fiyouv tod tov Etepov MO YoAkoDV Exetv. §j OTL Ao oKOTEWVDV TOMWYV £haiveto TOig
puoupévolg. ékodeito 8¢ adtn kai OivomdAn. ol 8¢, 6Tt éénAddtteto v popdnv. dokel 8¢ kod
Talig peonuPpioug pavralecOou, dtav Toig katoyopévolg Evayilwatv. £viot 8¢ v avtv tii ‘Exdrn.
‘OvokdAn 8¢, 6Tt 6vou moda £xel: 6 Aéyovat BoAitvov, toutéativ velov. BOATOC Yap Kupiwg T@V
6vwv TO amomatnpa. Apiotodavng Batpdyoig: koi piv opd v tov Ao Onpiov péya. moiov Ty
Sewvov: mavtoSommov yodv yivetaw: Toté pév ye Bodg, vuvi §' dpedg, ToTe §' o yuve dpoaotdTn TIG.
mod 'otiv; ém' adTiV Tw. GAX" 00KET ad yuvn €oTy, AN’ i8N kdwv. "Epmovoa toivuv éoti. mupi
YOOV AGumetot &y TO TPOoWTOV Kl OKEAOG XAAKODV EXEL ».

“Lucien de Samosate, De la danse, 19, 10. Trad.Talbot, Eugéne, Lucien de Samosate, Oeuvres
complétes de Lucien de Samosate, Vol. 1, Paris, Hachette, 1866, p. 484- 485.
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D’apres leurs récits, nos voyageurs virent en passant le Caucase des hommes
hauts de quatre coudées, dont le teint était un peu bruni; au-dela de 1'Indus, ils
en trouverent d'autres qui avaient cinq coudées. Avant d'arriver a ce fleuve, ils
virent diverses choses qui méritent d'étre rapportées. Ainsi, comme ils
marchaient par un beau clair de lune, une Empuse leur apparut, prenant tant6t
une forme, tant6t une autre, et quelquefois devenant tout a fait invisible.
Apollonius, sachant ce que c'était, chargea d'imprécations ce fantéme, et dit a
ses compagnons d'en faire autant : c'était 13, selon lui, le véritable préservatif

contre de telles apparitions. Et en effet, le fantdme s'enfuit en poussant des cris

: 224
aigus comme font les spectres.

Cet évenement est également mentionné par Eusebe de Césarée
dans son traité de IVe siecle Contre Hiérocles, ou 1l est noté que
Philostrate décrit comment Appollonius et ses compagnons ont croisé en

Perse une sorte de démon appelé Empousa, qui s’enfuit lorsqu’on

225 , ., e
. Apparue comme démon, Empousa est localisée en Perse, détail

I'insulte
nécessaire pour la suite.

Le motif de la métamorphose et des variations des formes de type
protéen est lié & Empousa (et a plusieurs étres surnaturels) et cité par
plusieurs auteurs comme Philostratus, Eusebius and Lucian. Malgré la
variation des formes de type protéen, selon Souda, la figure stéréotypique
d’Empousa est pourtant stigmatisée par la caractéristique du pied d’ane,

qui explique son nom. Ainsi, elle est appelée Onokole, mot composé qui

dérive de onos (ane) et kole (<Kolos (fesses) <skelos (jambe)), qui est

* Philostrate I'’Ancien, Apollonius De Tyane, Livre II, 4: « [Tapoapeipavreg 8¢ tov Kavkaoov
tetpamiyelg avlpomoug ideiv paotv, obg 718N peAaivesBat, kod Tevramniyelg 8¢ £TEpOUG VITEP TOV
Tv8ov motapodv A06vteg. 'Ev 88 Tf péxpt Tod motapod tovtou 6doimopia t48e ebpov dpnyncews
Gl émopevovro pev yap €v oeAnvn Aopmpld, dpdopa 8¢ odtoig Eumovong £vémeoe TO delva
ywopévn kod to Seivat ad ki 008Ev givan, 6 88 AmoAddviog Euviikev, & T ein, kod oaOTOG TE
gAoidopeito Tf umovon, Toig Te dpud  adTOV TPociTade TATO TPATTELY, TATI Yop 8KOG gival Tfig
MPpoGPfoAiig Tawtng: kod O Ppaopa Puyf] dxeto tetpryds, domep ta eildwAa ». Trad. Chassang,
Alexis, Apollonius de Tyane ses voyages, ses prodiges: sa vie, ses voyages, ses prodiges et ses
lettres , Paris, Didier, 1862, p. 51, 52.

* Eusebius, Contre Hiérocles, 13.
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apparemment un synonyme donoskelis (onos + skelos), un adjectif
généralement lié a Empuse. Dans ce contexte, un récit rapporté par les
Moralia de Plutarque, attribué a Aristote et on Second Livre de paradoxes,
décrit 'origine de la fille étrange:

Aristonymus of Ephesus, the son of Demostratus, hated women and used to

consort with an ass. In due time the ass gave birth to a very beautiful maiden,

Onoscelis by name. So Aristocles in the second book of his Strange Events. 6

La caractéristique spécifique, principalement liée & Empusa®’, a parfois
été adoptée par les femmes démoniaques affiliées, Hécate, Mormo, Gello, et
enfin Lamia, qui a été par suite décrite comme hippopode. Cependant,
Souda ne décrit pas uniquement l'aspect physique d’Empousa, mais son
action aussi. Envoyée par Hécate, elle apparait aux malheureux en étant
une espece de démon, fantome ou revenant. Cet aspect démoniaque ne se

limite pas a la description d’empousa.

b. Lamia fantomatique

L'aspect correspondant de Lamia est devenu particulierement
célebre au cours de la période hellénistique grace a 1'histoire d'une belle
reine de Libye, aimée par Zeus. Héra, jalouse, lui a donné une apparence
hideuse, elle a tué ses enfants et I’'a poussée a accoucher d’enfants mort-nés.
Ensuite, elle est devenue insomniaque, elle a trouvé refuge dans une
grotte - comme toutes les femmes de la catégorie Echidna - et, enfin, elle
est devenue vampire, en tuant des étres humains, en saisissant les

nourrissons et les enfants, et en dévorant leur chair.

= Plutarque, Moralia 312, 29 D. (Babbit F. C., tr., IV. 299) Cf. Laale, Hans Willer, Ephesus
(Ephesos): An Abbreviated History from Androclus to Constantine XI, Bloomington, WestBow
Press, 2011, pp. 25- 26.

*7 Scholium sur Aristophanes, Ecclesiazusae, 1048; Stobaeus, Florilegium LXIV. 37 (Hense
1V.473)
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Ce type de Lamia, bien plus humain, est devenu tres populaire dans la

Gréce antique. Des auteurs comme Pausanias®®, Diodore™’, les scholiastes
de Panathinaikos d’Aristide et des Guépes d’Aristophane , font référence a
elle, parfois dans un esprit moqueur : Lamia avait déja été réduite a un
simple avertissement, ainsi que d'autres grecs démons femelles - Mormo ,
Karko, Gello, qui étaient devenues croquemitaines. Sous cette forme
altérée, elle a pénétré et elle est devenue un topos dans la littérature
romaine et le théatre, surtout comique: « Ce genre (exodium) pouvait
revetir la forme de 'atellane, sorte de commedia dell’arte importée d’Atelia,
une ville de Campanie, et qui mettait aux prises des personnages le plus

souvent grotesques : le sot Maccus, le glouton Bucco, le libidineux Pappus,

. 230
le bossu Dossunus, 'ogresse Lamia, etc. »

Elle a été encore plus souvent un lieu commun dans les croyances
populaires. Ainsi, deux collines de l'ancien site sicilien d’Acrae ont été
nommeées Aapiag paotol, c'est-a-dire, le sein de Lamia. Ceci n’est pas le
seul exemple d’'une toponymie influencée par la créature spécifique : « It is
worth noting that there are also place-names, ancient and modern, from
the same word, such as Aauua in Cilicia, Aapra and Aapia in Thessaly, and

Aapiag paotol in Akrai ; modern Adpia twice in Acarnania ( Adpvia), and

once in Thessaly and of a stream in Thessaly. »**'

Le récit le plus reconnu de ce type de Lamia est cité par Philostrate
dans La vie d'Apollonius de Tyane. Dans lextrait suivant, l'aspect
démoniaque de Lamia est révélé par Apollonios, qui sauve de cette maniere
Ménippe, captivé par la beauté de la femme jusqu'au moment de la

révélation :

22

8
Pausanias, Description de Gréce, 10.12.2.

229 .

Diodore, xx. 41.
230 .. A . r

Bertrand, Dominique, Le Thédtre, Paris, Bréal, 1996, p. 46.
= . gL o .

Georgacas, Demetrius John, A historico-linguistic and synonymic inquiry into some medical
and cogna