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Résumé
La maternité adoptive de la déesse dans le Skandapurana.

Le Skandapurana (SP) construit sa narration sur le désir de maternité
de Parvati, qui se solde par ’adoption d’un arbre a$oka dans les chapitres
SP158-SP162. Cette histoire fait écho a plusieurs récits de désir de pater-
nité. L’issue de ces récits décontenance et pose la question du message qu’ils
véhiculent : le SP encense-t-il le salut par le fils ou propose-t-il un systéme
sotériologique alternatif ? L’adoption de I'arbre est-elle un palliatif & 1’ab-
sence de fils ou une voie de salut destinée aux femmes ?

L’étude proposée a pour but de définir le systeéme sotériologique du SP,
d’expliquer la maternité adoptive de la déesse, de déterminer la fonction du
rite d’adoption de I'arbre, puis d’en évaluer la diffusion. Elle fait d’abord état
des données issues du travail d’édition critique qui permettent une recons-
truction partielle de I'histoire de I’évolution du SP. Ensuite, elle présente
une étude comparative des mythes, suivie de leur mise en parallele avec les
textes doctrinaux pasupata, qui se justifie par la possible influence de ce
courant sur le SP. Les conclusions de ces analyses révelent que la plus haute
forme de salut décrite dans le SP semble offrir un condensé du duhkhanta.
La lecture allégorique de la geste de la déesse suggere une possible mise en
scene des cing étapes de 'observance, dans laquelle le rituel prescrit serait
une forme d’adaptation du pasupatayoga pour les femmes. Enfin, cette étude
est complétée par une évaluation de la diffusion et de la réception du rituel
d’adoption de 'arbre et de son mythe dans la littérature puranique et Dhar-
manibandha. Le rite semble avoir évolué en une consécration, tandis que le
mythe aurait connu un rayonnement limité

Mots clés : Skandapurana — pasupata — Sivaisme — adoption — maternité
— arbre — Dharmanibandha — sotériologie



Abstract
The adoptive motherhood of the Goddess in the Skandapurana.

The Skandapurana (SP) shapes its narrative on Parvati’s longing for
motherhood, which ends in the adoption of an asoka tree in SP158-SP162.
Other stories depicting desire for fatherhood seem to be a prelude to it. The
unexpected outcome of all these stories raises the issue of their significance :
does the SP praise access to salvation through the birth of a son or does it
suggest another way of emancipation ? Is the tree-adoption a workaround in
case of childlessness or is it a way of salvation for women ?

The aim of the present study is to define the soteriological system des-
cribed in the SP, to explain Parvatr’s adoptive motherhood, to identify the
function of tree-ritual, and finally to assess its spread. The first part pre-
sents a partial reconstruction of the history of SP’s evolution based on a
philological study. The second part analyses the myths through a compara-
tive study and suggest to read them in the light of the pasupata ideological
texts. This approach is justified by the previous studies which have revealed
strong links between pasupata circles and the SP. The results of these com-
parisons show that the highest state of salvation seems to be a compendium
of the duhkhanta, while they entitle a possible allegorical interpretation of
Parvat’s story which would illustrate the five stages of the pasupata ob-
servance. According to this hypothetical reading of the text, the tree-ritual
would be equivalent to the last stage and its prescription might be seen as a
modification of pasupatayoga for women. The final part assesses the spread
of this ritual and this myth through their accounts and their quotations in
Dharmanibandha and puranic literatures. It seems tree-ritual evolved into a
tree-consecration and the myth’s popularity was finally rather limited.

Keywords : Skandapurana — pasupata — Sivaism — adoption — mothe-
rhood — tree — Dharmanibandha — soteriology
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Introduction



A la jonction du VIPme et du VII®me sigcle, au nord de I'Inde, un ou
plusieurs brahmanes composent, en sanskrit, une ceuvre qu’ils intitulent le
Skandapurana (SP), titre que 'on pourrait traduire par « l'antique histoire
de Skanda ». Comme ’annonce son titre, 'ccuvre traite de la mythologie
du dieu guerrier Skanda. Cependant, ce n’est pas tant sa geste héroique qui
compose les récits du SP, que les événements qui conduisent & sa naissance.
Sur ce point, la version du SP est des plus originales, puisque si Skanda
vient & naitre de la semence de Siva, ce n’est pas sur la demande des dieux
oppressés par le démon Taraka, mais parce que la déesse Parvati désire
ardemment un fils.

Ce désir de maternité de la déesse n’est pas seulement une originalité du
SP, il parcourt I’'ceuvre et en constitue le fil narratif. L’assouvissement de ce
désir est, par ailleurs, des plus déconcertants : privée de fils utérin, la déesse
n’est apaisée qu’en adoptant un arbre asoka comme fils selon une prescrip-
tion que lui a enseignée Siva en personne. Ainsi, malgré un désir viscéral de
grossesse, la maternité de la déesse n’est qu’adoptive. Le rituel d’adoption
de ’arbre, bien que des plus atypiques, a été cité dans pas moins de trois
anthologies sur les pratiques dharmiques du XI®™e au XVeme siecle, attestant
la diffusion et la pérennité aussi bien du mythe d’adoption de ’asoka par
Parvati, que de la prescription qui lui est associée. Cet épisode mythologique
est également le point charniere a partir duquel des réécritures et des cha-
pitres supplémentaires ont été insérés dans les deux recensions plus récentes
du SP. Outre le désir de maternité de la déesse, le SP met aussi en sceéne
de nombreux récits de désir de paternité. L’ensemble de ces faits mettent
en exergue que le désir d’enfant, dont le paroxysme réside dans I'adoption
d’un arbre comme fils, est une thématique originale, transversale et struc-
turante du SP. Pour le moment, aucune étude ne s’est penchée ni sur les
motifs de la récurrence de cette thématique, ni sur sa fonction organisatrice
de T'ceuvre, ni sur 'aspect charniere de son épisode ultime qui offre une
maternité adoptive a la déesse.

L’objet de cette these est de combler ce manque. Elle a pour objectifs
de comprendre pourquoi cette ceuvre refuse un fils utérin a la déesse et lui
préfere une maternité adoptive, d’expliquer pourquoi et comment celle-ci
structure 'intégralité des récits partagés par toutes les recensions du SP et
de déterminer la réception et le rayonnement du mythe et de la prescription
d’adoption de ’arbre dans la société brahmanique.

Par conséquent, I’étude proposée se composera de trois axes de recherche
distincts, mais complémentaires. Le premier sera dédié a 1’établissement de
I’évolution et de la transmission du texte et reposera principalement sur une
analyse philologique et diachronique des chapitres SP158-SP162, ainsi que
sur 1’édition critique des chapitres SP158 et SP162. Le deuxiéme proposera
une analyse littéraire et herméneutique de la thématique du désir d’enfant
au sein des cent soixante deux premiers chapitres du SP basée sur I'attribu-
tion d’une fonction dogmatique et exégétique du mythe et faisant appel a



I’hypotextualité de textes doctrinaux. Le troisiéeme examinera la réception
et la diffusion du mythe et du rituel d’adoption de I’arbre dans la société
brahmanique en comparant leur traitement au sein des compilations médié-
vales sur le dharma, en évaluant leur place dans la littérature puranique,
puis en établissant les facteurs qui ont favorisé ou freiné leur expansion, et
enfin, en identifiant les mythes ou pratiques qui ont pu étre influencés par
le SP.

Afin d’introduire I’étude de la maternité adoptive de la déesse dans le
SP, je présenterai, dans un premier temps, cette ceuvre, les précédentes
études menées sur ce texte, les apports de celles-ci et les questions qui res-
tent en suspens. J’introduirai, ensuite, la thématique du désir d’enfant dans
le SP en identifiant ses spécificités et en montrant les raisons pour lesquelles
celles-ci peut étre qualifiée de fil rouge de la narration. J’exposerai alors
les questions soulevées par la transversalité, 'originalité et la pérennité de
cette thématique, précisant ainsi la problématique de ma recherche. Je po-
serai également les limites dans lesquelles j’entends explorer la thématique
du désir d’enfant. Enfin, je détaillerai les trois axes de recherche suivis pour
répondre aux questions posées, axes qui constituent les trois parties de cette
étude. Pour chacun d’eux, je préciserai les objectifs poursuivis, la métho-
dologie adoptée pour les atteindre et la mise en ceuvre de celles-ci dans un
développement construit. Je présenterai les éléments complémentaires de
I’étude qui ont été mis en annexe, et projetterai, en dernier lieu, les résultats
attendus.

Le Skandapurana originel et original

L’entreprise d’édition critique du SP

Depuis 1998, une équipe internationale de chercheurs édite ce qu’on ap-
pelle désormais le «Skandapurana originel» '. Par cette désignation, on en-
tend souligner le fait que ce texte n’est pas le Skandapurana édité par Ven-
katesvara Press en 19102, qui est, en réalité, un assemblage des différents
textes qui se disent «partiesy (khanda) du Skandapurana, mais un autre
texte qui est antérieur a ces khanda, celui que 'on pensait perdu et connu
uniquement par les citations des auteurs de compilations médiévales, les
Dharmanibandha. L’entreprise d’édition critique de ce Skandapurana origi-

1. Cing volumes sont désormais édités couvrant la moitié¢ de l'intégralité du Skanda-
purana : le volume 1 (ADRIAENSEN et al. (1998)) comprend 1’édition des chapitres 1 &
25, le volume 2A (BAKKER and ISAACSON (2004)) les chapitres 26 a 31.14, le volume 2B
(BAKKER et al. (2014)) les chapitres 31 a 52, le volume 3 (YOKOCHI (2013b)) les chapitres
31.1-61 et 53-69 , le volume 4 (BisscHOP and YOKOCHI (2018)) les chapitres 70 & 95. Le
volume 5 est en cours de préparation.

2. Dans cette étude, le Skandapurana édité par Venkate$vara Press sera noté sous le
sigle SkP, tandis que le Skandapurana originel sera noté par 'abréviation SP. Pour la liste
des abréviations, voir p.6.
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nel a ouvert une nouvelle voie a la philologie et lui a offert un nouveau défi,
celui d’éditer un texte accessible sous trois recensions et possédant une ou
plusieurs phases de réécritures clairement visibles. Les nombreuses études et
articles qui se sont intéressés a ce texte ont, entre autres, largement contribué
a 'avancée et a la révolution des études puraniques.

En effet, la découverte de ce Skandapurana composé & la fin VI®™e3, de
ses différentes recensions (S, R et A), ainsi que de 'adéquation de ce texte
avec les citations des compilations médiévales sur le dharma®, a confirmé
la théorie d’émergence et d’évolution de la littérature puranique proposée
par HAZRA (1975). Les différentes recensions du SP et ses citations dans
les compilations réveélent la fluence des textes puraniques qui possédent un
texte original et des réécritures successives, phénomeme parfois défini comme
recréation purénique5 ou «composition en cours de transmission» °
elles offrent en méme temps un matériel inédit pour I’étude des différentes
versions d’'un méme purana. Ainsi, il ne parait plus possible d’aborder les
mythes narrés dans les purana comme les études issues du courant structu-
raliste le faisaient en ne s’intéressant qu’a ce que la masse volumineuse des
purana a de commun afin d’en dégager un théme ou un schéme universel ”.
L’étude des mythes puraniques peut désormais prendre en compte le statut
évolutif du texte, expliquer la variante en opposition avec les autres versions
et comprendre la version donnée au sein de 'ceuvre elle-méme. De méme,
la possibilité de dater approximativement les évolutions du texte impose de
s’écarter de la méthodologie héritée de KIRFEL qui recherche le purana des
origines et relégue les autres versions du texte au statut d’apocryphes. Au
contraire, ces derniéres apparaissent, au méme titre que le texte original,
dignes d’intérét et se révelent étre une source historique inestimable.

Le modele d’édition élaboré lors du premier volume est, en cela, exem-
plaire puisqu’il permet a tout a chacun de lire au travers des différents
registres de notes, non seulement le texte de la recension la plus ancienne,
mais aussi celui des recensions plus récentes®. La collation des manuscrits

, malis

3. Plusieurs fourchettes ont été proposées pour la date de composition du SP oscillant
entre 550 et 650 (STAIGER (2017), note 5 p.5, offre un récapitulatif des différentes posi-
tions tenues). BAKKER (2014) a tendance a réduire cette fenétre voulant faire coincider la
composition du SP et le régne du roi Harsa. La présente thése ne se fixe pas pour objectif
principal de contribuer a la discussion de la date de composition. Cependant, ’analyse du
texte qui y sera faite apportera obligatoirement des éléments pour infirmer ou confirmer
les hypothéses précédemment émises.

4. Pour une description de cette littérature, voir 9, p.515.

5. Cette expression est utilisée par VIELLE (2009) au sujet du Brahmandapurana.

6. Je propose ici une traduction sans doute maladroite des expressions «composition-
in-transmission» utilisée par BAKKER (1989) et (1996) ou «creation through transmission»
employée par Cox (2017), p.2.

7. Pour un exemple de ce type d’étude et de sa méthodologie, on pourra se reporter a
Pintroduction de O’FLAHERTY (1993), p.10-36.

8. BAILEY (2004), p.228, souligne l’exemplarité et la transparence du modéle éditorial
proposé en 1998. Ce modéle a été suivi dans ’édition critique des chapitres SP158 et
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a pour but de restituer le texte dans sa version la plus ancienne et la plus
originale en écartant les lecons fautives dues a la transmission, mais aussi
de rendre visible les variantes, variations, ajouts et omissions volontaires,
non pas en les dénigrant mais en les percevant comme signifiants, et ainsi,
de mettre au jour le processus de régénération du texte au fil de sa trans-
mission . Cette entreprise d’édition cherche, en outre, & collecter tous les
témoignages disponibles du texte et offre méme 'état du SP a différentes
périodes, lorsqu’il a été cité dans les compilations médiévales sur le dharma.
Ainsi le texte puranique se révele sous toutes ses facettes, de la version
reconstruite a partir de sa recension la plus ancienne censée étre le texte

original aux versions plus récentes, en passant par ses citations.

Le SP, une source pour la connaissance de I’évolution et la
transmission du genre puranique

Les différents volumes du SP complétés par de nombreux articles ' ont
reconstitué en partie ’histoire de la transmission de ce texte & partir des
trois recensions S, R et A du SP et les citations médiévales, mettant ainsi en
pleine lumiere ’aspect paradoxal du SP : un texte fixe et mouvant. Bien que
le SP ait connu plusieurs phases de réécritures '', son influence fut continue
et pérenne jusqu’au XVe™e siécle comme ’attestent les nombreuses citations
de ce texte. L’autorité de ce texte fut telle que de nombreux purana se sont
désignés comme partie du SP.

Les citations du SP dans les ceuvres Dharmanibandha et 'acces par les
manuscrits & trois recensions du texte ont permis de définir et de dater
approximativement les phases de révision du texte. Ainsi, apreés avoir été
composé entre 550 et 650, le texte a évolué en deux versions représentées
par le manuscrit S1 pour la premiere et les manuscrits Sz et Sz - Sa pour la
seconde. Puis, avant 1100, une grande révision du texte aurait eu lieu. Lors
de cette révision, des chapitres additionnels ont été ajoutés, principalement
apres le chapitre SP162. Ce texte révisé est lisible dans les recensions RA.

SP162 proposée dans cette these.

9. Je rejoins sur ce point lavis de VIELLE (2009), p.173, au sujet des versions du
Brahmandapurana, qui rappelle que «quels que soient leurs ages respectifsy, les différentes
réécritures d’'un purana sont «dignes d’intérét et peuvent au méme titre légitimement
prétendre étre ou composer» le dit purana.

10. Voir notamment ceux rassemblés dans Origin and growth of the Puranic text corpus
with special reference to the Skandapurana (2004) et ceux publiés dans I’ Indo-Iranian Jour-
nal sous le sigle Skandapurana Studies (voir entre autres, BAKKER (1996), YOKOCHI (2000),
BisscHop (2002), BisscHOP (2005a), HARIMOTO (2006), BAKKER (2007), YOKOCHI
(2013a)).

11. BIsSCHOP (2006), (p.15), a démontré que la liste des ayatana différait entre la re-
cension népalaise et les deux autres recensions plus tardives. Par conséquent, cette liste
s’adaptait & environnement dans lequel le texte circulait. HARIMOTO (2004b), (2006) et
TORZSOK (2004), par leurs études, ont attesté lexistence de réécritures antérieures aux
recensions R et A et postérieures a la recension S.
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Les lieux d’insertion des chapitres additionnels sont connus avec précision,
grace notamment au travail sur les colophons du SP effectué par HARIMOTO
(2004a). Comme la majorité des ajouts se trouve apres le chapitre SP162 et
que ’entreprise d’édition critique progresse en suivant 'ordre des chapitres,
seuls quelques extraits de ce texte additionnel ont été édités '?. Pour le mo-
ment, sur les cent quatre-vingt trois chapitres que comptent la recension
S, seuls les quatre-vingt quinze premiers chapitres ont été édités de fagon
critique, ainsi que les chapitres SPs163-165 et SPs167 3. Par conséquent,
bien qu’on puisse désormais dater approximativement les réécritures du SP
et que BIssCcHOP (2006), par son étude d’un chapitre additionnel, a mis en
évidence le caractere adaptatif du texte, les raisons qui ont motivé la révi-
sion du SP, le contenu de ces chapitres additionnels ainsi que le choix de
leur lieu d’insertion restent encore a découvrir.

Dans tous les cas, le SP est assurément une source exceptionnelle pour
approfondir la connaissance de ’évolution et la transmission du genre pura-
nique. L’acces aux fluctuations du dogme dont il est le témoin et 'acteur,
fait de ce texte un document historique et religieux.

Le SP, une source pour la connaissance de ’histoire religieuse
et culturelle de I’Inde

Outre les introductions fouillées des différents volumes déja édités, plu-
sieurs études connexes ont d’ores et déja été consacrées a ce texte et 'ont
toutes abordées dans une perspective historique.

L’étude de BisscHoP, Early Sivaism and the Skandapurana (2006), a
considérablement enrichi les connaissances actuelles sur le développement
du $ivaisme et sur son rayonnement géographique. Cet auteur a notam-
ment montré que la réécriture du chapitre SP167 répondait a des nécessités
conjoncturelles, a savoir suivre l’expansion du Sivaisme, plus précisément
celle des cercles pasupata ', et qu’elle contribuait a la légitimation de leurs
lieux de cultes. Des lors, par son édition des différentes recensions du texte,
il a démontré que le SP peut étre vu comme une source textuelle valable
pour la compréhension du $ivaisme laic '° et qu’il peut étre utilisé comme
une source historique. Son travail a largement mis en lumiere les relations
des auteurs du SP avec des cercles pasupata, tout en affinant la connaissance

;;;;;

(1998)), tandis que BISSCHOP (2006) a édité les deux versions du chapitre SP167, celle de
la recension S et celle des recensions RA. TORzSOK (2004) consacre un article sur plusieurs
chapitres additionnels.

13. Se reporter aux éditions du SP : ADRIAENSEN et al. (1998), BAKKER and ISAACSON
(2004), YOKOCHI (2013b), BAKKER et al. (2014), BisscHOP and YOKOCHI (2018), ainsi
qu’a BISSCHOP (2006) et STAIGER (2017) pour les chapitres SPs163-165.

14. BisscHoP (2006), p.38-41.

15. Pour un panorama des sources textuelles disponibles pour ’étude du Sivaisme, voir
SANDERSON (2013b), p.1-113.
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de I'histoire de ce courant religieux.

La theése de YOKOCHI, The Rise of the Warrior Goddess in the Ancient
India : A Study of the Myth Cycle of Kausiki- Vindhyavasini in the Skanda-
purana (2013), a, quant & elle, contribué & une meilleure compréhension de
la génese du mythe de la déesse guerriere et a établi une chronologie d’intro-
duction de cette déesse dans le panthéon brahmanique. YOKOCHI (2013b),
en distinguant trois aspects de la déesse - guerriere, épouse et supréme -,
a démontré par une analyse des sources textuelles et iconographiques com-
ment, au moment de la rédaction du SP, Parvati, en tant que déesse épouse,
a absorbé les cultes de déesses locales et 'aspect de la déesse guerriere. Sa
comparaison des différentes variantes du mythe de Kausiki-Vindhyavasint a
rendu manifeste les procédés d’écriture employés par les auteurs pour par-
venir a leurs fins, ces derniers n’hésitant pas a narrer une histoire inédite,
le changement de carnation de Parvati, pour affilier la déesse guerriere au
panthéon Sivaite.

De méme que YOKOCHI s’était penchée sur le mythe de la déesse guer-
riere dans le SP, la thése de STAIGER (2017) s’est intéressée a sa contre-partie
masculine, le traitement du mythe de la naissance et de la consécration de
Skanda dans le SP. Cherchant a identifier quelles versions du Ramayana
et du Mahabharata ont pu inspirer les auteurs du SP, STAIGER tente de
résoudre I’épineux probleme de la présence de deux récits distincts de la
naissance de Skanda au sein du SP et met en évidence les liens que les
mythes de la déesse guerriere et de Skanda entretiennent dans ce texte.
Dans la lignée des précédentes études, il argumente en faveur de ’existence
d’un noyau plus réduit du SP différent de ce qui est visible dans la recension
S, supposant des parties de textes postérieures, comme le cycle d’Andhaka.

Le lien possible entre géographie religieuse et texte puranique mis en
lumieére par BISSCHOP a donné lieu a deux autres études faisant dialoguer le
SP avec des témoignages épigraphiques, archéologiques et iconographiques.
Le livre de BAKKER, The World of the Skandapurana (2014), dresse un por-
trait socio-politique du siecle au cours duquel la rédaction du SP aurait eu
lieu et poursuit I’étude topographique du Sivaisme de BISSCHOP en com-
parant les différents mahatmya du SP avec les documents épigraphiques et
archéologiques. Sur la base de minces paralleles textuels entre le SP et le
Harsacarita de Bana, BAKKER émet 'hypothése d’une possible rédaction
du SP sous et a destination du roi Harsa, donnant aux auteurs du SP une
intention politico-religieuse. Suivant la méme résonance entre texte et ves-
tiges, la récente publication de CECIL (2020) utilise le SP comme point de
départ pour reconstruire le paysage religieux du nord de 'Inde a 1’époque
médiévale en s’appuyant sur une étude de terrain.

Les travaux de mes prédécesseurs ont largement démontré 'intérét de

I’étude de ce texte pour établir I'histoire religieuse et culturelle de 1'Inde,
notamment celle de I'avenement du $ivaisme, mais aussi pour comprendre
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les processus de composition et de transmission du genre puranique. Ils ont
également mis en exergue que la portée de ce type de texte ne peut étre
comprise qu’au travers d’un travail philologique préalable, travail qui donne
acces & au moins deux strates d’évolution du texte et fait du SP, une véritable
source historique.

Ce qui reste en suspens

Malgré la richesse et la qualité des précédentes études consacrées au SP,
nombreuses sont les questions qui demeurent en suspens ou restent sans ré-
ponse. Pour le moment, I’'identité et ’obédience des auteurs du texte sont
encore floues, de méme que leur nombre : de plusieurs groupes de brah-
manes a un seul rédacteur en chef avec plusieurs préte-plumes %, les au-
teurs seraient assurément $ivaites, mais certains chapitres dont le contenu
refleterait les positions de 'orthodoxie brahmanique, trahiraient une origine
smarta'”. Malgré une forte adhérence & 1’orthodoxie brahmanique, les nom-
breux mahatmya de centres pasupata supposent des liens étroits des auteurs
avec ce courant religieux.

Le SP, en tant que texte puranique, est avant tout un texte dogmatique.
Ses liens avec le courant padupata restent problématiques et sont mal définis,
car le SP a été percu comme profondément orthodoxe '®. Dés lors, on peut
légitimement se demander pourquoi une ceuvre s’inscrivant dans I'orthodoxie
brahmanique promeut et sanctifie des centres pasupata, pourquoi elle narre

16. Les éditions déja parues supposent ’existence de plusieurs auteurs, elles posent
également ’hypothése d’un noyau primitif du texte différent de la recension S. Par exemple,
BisscHOP and YOKOCHI (2018), p.23, suspectent un auteur particulier pour les chapitres
de récits de bataille :

This fact suggests that the battle descriptions of those chapters were compo-
sed by the same author, and that this author was different from the one(s)
responsible for the battle descriptions in the other chapters, such as the
Vindhyavasini cycle and the Skanda cycle.

17. BAKKER (2014), p.4, propose plusieurs possibilités sur 'obédience et 1'identité des
auteurs :

The composers of the Skandapurana contributed to the rising tide of early
Saiva or Pasupata religion. Whether they were ascetics, acaryas, laymen
devotees (laukika), or a mix, they belonged to a milieu of learned Mahesvaras.
As such they were well aware that the Vaisnavas had been and were still
serious competitors in the pursuit of popular support and patronage of the
rich and powerful.

BAKKER et al. (2014), p.10 et BAKKER (2014), p.9 attribuent une origine smarta aux
chapitres consacrés aux enfers.
18. Voir BAKKER (2014), p.7 :

The Skandapurana professes to be a staunchly orthodox work, which is
shown, inter alia, by the nearly total neglect of anything outside the world
of Brahmanism.
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la descente des quatre premiers disciples sur terre choisis pour dispenser
I’enseignement pasupata et pourquoi ses derniers chapitres portent le titre
de pasupatayoga. Le SP serait-il une forme laique de la doctrine accessible
a tous, y compris les femmes, c’est-a-dire une forme dépourvue de son ini-
tiation ou encore une forme brahmanisée d’un courant hétérodoxe . Pour
le moment, aucune étude ne s’est intéressée aux valeurs véhiculées par les
mythes du SP. Ces derniers ont été abordés dans une perspective historique,
a savoir comme révélateur de I'histoire du texte. La principale fonction at-
tribuée aux mythes est celle de sanctification, de decorum conférant a un
lieu, une pratique ou une divinité un passé légendaire. Cependant, la nature
dogmatique du genre puranique suggere que les mythes refletent 1'idéologie
de ceux qui les créent ou les réécrivent. Par conséquent, ’obédience du SP
doit pouvoir se lire au travers des mythes qu’il narre : pronent-ils les valeurs
de I'orthodoxie brahmanique ou celles du courant pasupata ?

Que les auteurs soient des brahmanes Sivaites smarta ou pasupata, les
trois recensions sous lesquelles est parvenu le SP posent 'existence indu-
bitable d’une ou plusieurs révisions du texte au cours de sa transmission.
De fait, on doit présupposer une version du SP préalable a la recension S,
version perdue a tout jamais. Deés lors, I'usage du pluriel pour les auteurs
s’est imposé démultipliant le champ des possibles pour définir leurs profils
et leurs intentions. Cela a également conduit les précédentes études a re-
chercher au sein du texte les parties appartenant au noyau initial et celles
ayant été ajoutées par la suite.

Les différentes hypotheses émises sur les parties originelles et les parties
secondes de la version la plus ancienne du SP ne trouvent pas non plus de
consensus. En effet, elles ne pourront étre confirmées que par la découverte
d’un manuscrit plus ancien ; au mieux, une étude du texte dans son inté-
gralité pourra appuyer certaines d’entre elles ou en invalider d’autres. En
effet, bien qu’aucun de ceux qui ont avancé ces hypotheses n’y fasse réfé-
rence, celles-ci reposent sur 'idée que tout texte écrit vise un destinataire et

19. Introduisant les connaissances actuelles sur le courant pasupata, BAKKER (2011),
p-21, définit le SP comme un texte reflétant une vision profane de la doctrine pasupata
destinée a un public exclus de I'initiation :

For the last fifteen years we have also been fortunate to possess another
source that comes from the same Pasupata tradition and is chronologically
not too far removed from Kaundinya. This text reflects the layman’s, lau-
kika, view, rather than that of the initiated ascetic, who is the primary
person treated by Kaundinya. This text is the Skandapurana (SP), whose
composition we date between ad 550 and 650, which means that the text is
probably about 200 years later than Kaundinya’s commentary.

Cette définition d’une forme «laique» du courant pasupata est, & mon sens, problématique :
comment une doctrine ésotérique dont le principe réside dans un parcours initiatique
peut-elle garder sa quintessence en supprimant son principe initiatique ou en s’ouvrant
a des personnes non-initiées ? Cette question sera au cceur de I’analyse proposée dans la
deuxiéme partie de la these.
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contient un message cohérent, c’est-a-dire sur le concept d’intentio operis?'.

La suspicion du caractére non originel d’un passage provient d’une appa-
rente incohérence avec le reste du texte. Comme le texte n’est pas encore
intégralement édité, certaines hypotheses seront confirmées ou infirmées, une
fois la version la plus ancienne du texte mis au jour, et grace a une étude
globale du texte.

Le public auquel les auteurs du SP le destinent fait encore débat et son
identification est aussi nécessaire pour interpréter le message du SP?!. Le
mythe de Kaudiki et sa consécration en déesse guerriere semblent indiquer
une volonté d’intégrer des cultes locaux, volonté impulsée sans doute par la
classe dirigeante pour soumettre des populations marginales. Mais son assi-
milation a Parvati dans le SP suggére une intention $ivaite visant un public
a convertir 2. La consécration de Skanda et les nombreux récits de batailles

20. Eco (1992) distingue trois types d’interprétation possibles d’un texte, en fonction
de Vintentio operis, Iintentio auctoris, et enfin, I'intentio lectoris (voir ECo (1992), p.29).
L’intentio operis semble limiter les infinités d’interprétations possibles d’une ceuvre. Cela
signifie que le seul critere limitant l'interprétation est le texte. Une interprétation peut
étre admise si aucun endroit du texte ne contredit cette interprétation.

21. Comme le note justement Eco (1992), p.133, la prise en compte du lecteur modele
est essentielle pour la bonne interprétation du texte :

Quand un texte est mis en bouteilles, c’est-a-dire lorsqu’il est produit non
pour un destinataire isolé mais pour une communauté de lecteurs — et cela
concerne aussi bien la poésie ou les romans que la Critique de la raison pure —
, Pauteur sait qu’il sera interprété non selon ses intentions mais selon une
stratégie complexe d’interactions impliquant les lecteurs et leur compétence
de la langue comme patrimoine social. Par patrimoine social, je n’entends
pas seulement une langue donnée comme ensemble de régles grammaticales,
mais en outre toute I’encyclopédie qui s’est constituée a travers l'exercice de
cette langue, a savoir les conventions culturelles que cette langue a produites
et I'histoire des interprétations précédentes de nombreux textes, y compris
le texte que le lecteur est en train de lire en ce moment.

L’acte de lecture doit évidemment tenir compte de I’ensemble de ces élé-
ments, méme s’il est improbable qu’un seul lecteur puisse tous les maitriser.
Ainsi, tout acte de lecture est une transaction difficile entre la compétence
du lecteur (la connaissance du monde partagée par le lecteur) et le type de
compétence qu’un texte donné postule pour étre lu de maniére économique.

22. Voir Pargumentation de YOKOCHI (2013b). Cet auteur, p.153-154, reléve la différence
entre le traitement de la déesse tueuse de buffle dans le SP et trois autres sources explorées
(inscription d’Ananatavarman dans la grotte de la colline de Nagarjuni, le CandiSataka,
le Gaiidavaho de Vakpatirajo) :

This difference between the Kausiki cycle and the other three may have
ensued from the difference between the social segments that composed them
or caused them to be composed. It is highly probable that the redactors
of the Skandapurana were a group of lay Saiva Brahmins. The three other
sources, on the other hand, are all closely connected with kings.

Plus loin, p.155, elle suggere que le rattachement a la classe des ksatriya de Vindhyavasint
ne provient pas spécifiquement du milieu $ivaite :

Although the Skandapuranpa was probably composed in the Brahmanical
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refleteraient les temps troublés de la composition du SP : ces passages au-
raient été composés a destination de la classe dirigeante, voire en vue d’une
récitation lors de la consécration du roi Harsa comme le suppose BAKKER .
Les différents bénéfices de récitation du texte, phalasruti, pointent la com-
munauté Sivaite de non-initiés, ce qui invite SANDERSON (2013b) & inclure le
SP parmi les sources permettant de connaitre cette forme de Sivaisme. Des
lors, le SP pourrait aussi bien s’adresser a des populations marginales non
brahmaniques, a des personnes & convertir n’appartenant pas au $ivaisme, a
la classe dirigeante afin d’en obtenir des subsides pour supporter I’expansion
du Sivaisme, ou encore & une communauté $ivaite de non-initiés, eux aussi a
des fins de financements >*. I est tout & fait possible que, selon les chapitres,
le public visé varie et que tous ces publics ont été pris en compte par les
auteurs. Seulement, selon le public suspecté, la fonction attribuée au texte
varie.

Les incertitudes concernant I'identité des auteurs, I’obédience du texte
et le public auquel il s’adresse révelent la difficulté actuelle & identifier 1’in-
tention initiale du SP, son intentio operis. L’écart existant entre le titre de
I’'ceuvre et son contenu cristallise cette difficulté : pourquoi ’ceuvre porte-t-
elle le nom de la divinité Skanda et ne lui consacre-t-elle que si peu de cha-
pitres ? D’un autre coté, le titre d’une des recensions plus récentes semble
pallier ce probléeme en proposant une appellation en accord avec la théma-
tique transversale du SP, la maternité de la déesse : le texte y est renommé
« partie de la Mere », Ambikakhanda, du SP. Faut-il alors chercher dans
cette thématique transversale I'intention initiale du texte et son message 7

La découverte du SP originel a donné lieu a un foisonnement d’études
portant principalement sur les cycles narratifs du SP ou sur les lieux que le
texte encense et sanctifie. Bien que le désir de maternité de la déesse ait été
identifié comme une originalité du SP et comme le fil narratif de 'oeuvre,
aucune étude ne s’est encore penchée sur I'aspect maternel de la déesse. Par
conséquent, sans prétendre que la présente étude pourra identifier son in-
tentio operis, étudier la thématique transversale de la maternité completera
sans doute la connaissance de celle-ci et s’impose en raison de sa prégnance

Saiva milieu, it is not necessary to postulate that this Kshatriyaization of
Vindhyavasini occurred in the same milieu. Rather it seems to be more likely,
on the grounds of its nature, that her Kshatriyaization was more or less
concomitant with the association of her worship with royal patronage and
kingship, for which the Dasakumaracarita provided an indication.

Par conséquent, il semble que YOKOCHI relie davantage la présence du cycle de Kausikt
dans le SP & des intentions religieuses des auteurs qu’a des intentions politiques.

23. Voir le scénario de composition que BAKKER (2014) propose dans les pages 12 a 21,
en particulier p.18.

24. Dans le scénario imaginé par BAKKER (2014), p.19, la premiére récitation aurait
été faite devant le roi, ses courtisans, des sages, des moines, des hommes de lettres et
érudits de toutes sortes ainsi qu’'un florilege de Mahesvara, soit une assemblée mixte de
deux classes supérieures.
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dans 'ccuvre.

La maternité adoptive dans le SP

Ambika, un autre titre pour le SP

Parmi les variations signifiantes du texte, il en est une particuliere-
ment remarquable, celle du changement de titre du SP au fil de sa trans-
mission. En effet, alors que les manuscrits les plus anciens nomment ce
texte simplement Skandapurana dans leurs colophons, une recension plus
récente transmettant le SP originel avec des chapitres additionnels le dé-
signe comme 1'Ambikakhanda du Skandapurana®. L’'ceuvre ne se définit
plus comme « ’antique histoire de Skanda », mais comme « la partie de
la Mere » ou « la partie d’Ambika » du Skandapurana, Ambika étant a
la fois un terme employé lorsqu’on veut s’adresser respectueusement a une
mére et une épithéte de Parvati, épouse de Siva et mére de Skanda 2. Clest
également sous ce titre qu’est paru I'editio princeps de ce texte retrouvé par
BHATTARAT (1988), édition dont la couverture représente la déesse Parvati
tenant contre son sein un jeune enfant ?’. TORZSOK s’interrogeait déja en
2004 sur ce changement de titre du texte et suggérait que la présence de
récits de naissance en lien avec le désir d’enfant de Parvatr pouvait en étre
la cause?® :

Some of these narrative parts focus on Dev1’s desire to have chil-
dren, and reading these passages one is tempted to speculate
on whether this is the reason why the name Ambikakhanda was
given to one of the recensions later in the course of the transmis-
sion.

25. La recension A est représentée par les manuscrits portant ce type de colophon.
D’apres 1’étude approfondie des colophons du SP de HARIMOTO (2004b), p.58, le nom de
la recension R, dérivé des colophons Revakhanda du Skandapurana de 'unique manuscrit
la représentant, pourrait provenir d’une mauvaise lecture du mot Ambika-. Auquel cas, les
deux recensions postérieures a la recension S feraient référence a ’épithete Ambika.

26. YOKOCHI (2013b), p. 49-50, dans son étude sur la déesse guerriére, rattache cette
épithete ainsi que son pendant Amba au caractére maternel de Parvatil dans le SP. Cette
épithete est employée par Kalidasa dans le KS uniquement dans le sarga 8, c’est-a-dire
quand ParvatT devient potentiellement mére par son union avec Siva (KS8.18 et KS8.77).
KINSLEY (1978), p.497, rappelle que ce nom désigne initialement la soeur de Rudra-Siva
(voir les références données en note 16 p.505) et suggere que cette épithete de la déesse
caractérise ’aspect bienveillant de la déesse.

27. Voir F1G. 1, p.21. Je remercie Judit TORZSOK de m’avoir transmis cette photographie
prise par les soins de Peter BisscHOP.

28. TORZSOK (2004), p.18-19. HARIMOTO (2004b), p.59, aboutit & une idée similaire en
observant la récurrence du mot ambika dans les recensions R et A :

The nature of the major redaction (expanding the part in which Parvati is
a mother) indicates that the name Ambikakhanda was an appropriate choice
for that newly formed version of the SP.
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Pourtant le caractere maternel de la déesse est déja présent dans le texte
plus ancien que partagent les trois recensions. Il est méme une spécificité
narrative du SP :

The Skandapurana differs from other accounts, including most
prominently Kalidasa’s Kumarasambhava, in that the story of
the birth of Skanda does not start from the request of the gods
to Siva for a son to conquer Taraka, but from Parvat’s expression

of desire for a son of her own 7.

Cette originalité du SP semble, en outre, cruciale pour le développement de
son intrigue. Par conséquent, il semble que ce nouveau titre réflete davantage
le contenu de la version ancienne que son titre original, le Skandapurana.

Le fil rouge de la narration

Comme observé par mes prédécesseurs, les récits de maternité de la
déesse traversent de part en part le SP dans sa recension la plus ancienne
et participent pleinement a sa structure narrative :

It is Parvatr’s own desire for a son that is the guiding principle
of the narrative .

Les récits de naissance sont aussi I'un des sujets favoris des réécritures des
recensions RA 3!, Dés lors, que ce soit dans la recension S ou dans les re-
censions RA, on constate que la thématique de la maternité parcourt la
quasi-totalité de I'ceuvre, précede le cycle de Skanda et structure 'avance-
ment de I'intrigue narrative *2. L’ardent désir de maternité de la déesse peut

29. BisscHOP and YOKOCHI (2018), p. 7. D’autres différences entre le KS et le SP ont
été explorées dans la mise en paralléle et la comparaison de deux passages de chacune des
ceuvres dans WATTELIER-BRICOUT (2016), p.6.

30. BisscHOP and YOKOCHI (2018), p.7. Un peu plus haut sur cette méme page, les
auteurs qualifient le désir d’un fils utérin comme fil rouge du reste de la narration :

It is only in SP 72 that Sanatkumara comes to relate the events leading to
Skanda’s birth.The scene returns to Mt. Mandara, where the flowers of all
seasons start blooming simultaneously. This provides the perfect setting for
Parvatt to ask Siva for a son. She adds, significantly, that it should be a son
"born from my own body’ (SP 72.12a). This qualification will remain a guiding
theme throughout the rest of the narrative.

Voir également note 29, p.20.
31. TORZSOK (2004) a souligné la tendance des recensions R et A & ajouter des récits
de naissance (p.35) :

Moreover, it shows once again the tendency of the R and A recensions to
develop ’birth-stories’ or stories of origin - entitled °utpattih.

32. La recension S compte 183 chapitres. Les recensions RA insérent dix chapitres entre
le chapitre de ladoption de I’arbre (SP162) et celui qui narre la naissance de Skanda
(SP163). Pour plus de précisions sur les chapitres additionnels dans les recensions RA et
les divergences entre les recensions S et RA, on pourra consulter 'appendice des colophons
constitué par HARIMOTO (2004a).
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F1c. 1 — Couverture de ’editio princeps de BHATTARAT (1988)
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ainsi étre qualifié de fil rouge de cette ceuvre, et ce, malgré ses réécritures.

Le relevé des passages traitant de la maternité de Parvati montre que
cette thématique n’est pas régie par la construction narrative en cycles plus
ou moins longs du SP %3, Au contraire, les récits liés & la maternité traversent
ceux-ci de part en part.

On trouve, tout d’abord, la mention répétée d’adoptions. Parvati, au
sein du cycle qui lui est consacré, est dite mere adoptive d’Usanas au vers
SP11.33, puis Siva la proclame meére de Nandin au vers SP22.23 dans le
cycle consacré & ce dernier. Elle est, ensuite, désignée comme mére de Sukra
au vers SP29.46 et de Kubera aux vers SP29.130-152 au milieu du cycle
de Varanasi. Dans ce méme cycle, aprés son ascése pour obtenir un fils et
une carnation claire, Parvatl donne naissance a Kausiki au chapitre SP58.
Dans le chapitre SPsn157, chapitre final du cycle d’Andhaka, elle adopte ce
dernier, dont elle avait provoqué la naissance en cachant, par jeu, les yeux
de Siva au chapitre SP73, chapitre initial du cycle. Le fils promis, Skanda,
apparalt au chapitre SP72, qui initie le cycle de Skanda et annonce celui
d’Andhaka. Bien que nommée meére de Skanda par le yoga, Parvati n’aura
pas porté cet enfant. Elle sera, de nouveau, reconnue comme 'une de ses
meres au vers SPsnl163.53.

L’aspect maternel de la déesse est également exprimé régulierement dans
le SP, et ce, dans une dimension cosmique : Parvatl est considérée comme
la mére du monde** et est appelée sous le nom Ambika3®. Ces épitheétes
ne font que souligner I’aspect maternel de la déesse révélé par toutes ces
adoptions.

Il est, en outre, accentué par le fait que la déesse formule explicitement

33. Les différents volumes édités ont découpé le SP en cycles thématiques, avec parfois
quelques histoires particulieres qui s’insérent entre ces cycles :

- volume SP1 : le cycle de Rudra (SP3-4), le cycle de Kapalin (SP5-7), le cycle
de Devt (SP8-14), le cycle de Vasistha (SP15-19), le cycle de Nandin (SP20-25)
(ADRIAENSEN et al. (1998), p.59)

- volume SP2A, 2B et 3 : le cycle de Varanasi (SP26-31.14), le cycle du Vahana
(SP 31.36-33.136), le cycle de Vindhyasini (SP34.1-61 et SP53-69), le cycle de
Naraka (SPIIB p.8) ou cycle de Sukesa cycle (YOKOCHI, YOKOCHI (2013b).
p.4f, n.7) (SP35-52)

- volume SP2B : les histoires particuliéres d’Upamanyu (SP34.62-122) et de Kast-
hakuta (SP52.26-131)

- volume SP4 : le cycle de Narasimha (SP70-71), le début du cycle de Skanda
(SP72) et le début du cycle d’Andhaka (SP73-95)

Le cycle d’Andhaka couvre les chapitres SP73 a SPBn157 et le cycle de Skanda se poursuit
dans les chapitres SPBh163 a 165. Pour un récapitulatif des cycles dans le SP, se reporter
a F, p.806.

34. Les vers suivants ne constituent pas un relevé exhaustif de ces occurrences : SP11.35 ;
SP13.24-27 ; SP29.130-134, 142, 186 ; SP32.113, 116 ; SP54.20-25 ; SP55.1-7, 27 ; SP59.8 ;
SP60.38, 52.

35. Voir, par exemple, SP14.3, SP24.2, SP32.131, SP60.40, SPBn114.16, SP162.3, 34,
43, 46, 47, 99.
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son souhait d’étre mere dans le SP. Revendiqué au chapitre SP34, le désir
de maternité de la déesse est partiellement assouvi a la naissance de Kausiki
au chapitre SP58 lorsque Parvati obtient la promesse d’un fils. Ce désir
est ensuite a 'origine de 'union du dieu et de la déesse au chapitre SP72,
qui, interrompue par les dieux, provoque I'émission du tejas de Siva et la
naissance de Skanda. Lors d’une promenade sur le mont Mandara, la déesse,
privée du fils utérin et désirant toujours ardemment un fils, s’imagine adopter
un arbre asoka (SPenl12). C’est & cette occasion qu’elle est apergue par
Andhaka, ce qui permet de poursuivre la narration du cycle consacré a ce
personnage qui s’étend jusqu’au chapitre SPen157. Au chapitre suivant, Siva
enseigne la prescription d’adoption de I’arbre a la déesse qui sollicite, alors,
d’adopter ’arbre asoka vu sur le mont Mandara. Suivent, dans les chapitres
SPsn159-SP162, les préparatifs et la cérémonie d’adoption de I’a$oka. Dans
ces chapitres®®, le désir de maternité est a son paroxysme. En effet, malgré
toutes les adoptions précédentes, la déesse ne se dit totalement apaisée de son
mal d’enfant qu’apres avoir adopté 'arbre asoka comme fils. Ces chapitres
n’appartiennent & aucun cycle particulier et forment une histoire distincte
de l'organisation en cycles.

L’adoption de I’asoka apparalt comme une autre spécificité du SP, puisque
ce mythe n’est relaté nulle part ailleurs en ces termes ”. La prescription qu’il
contient, a été, en outre, citée par pas moins de trois compilateurs du XI¢me
au XVeme attestant I'importance de son influence. Enfin, ces chapitres qui
narrent ’adoption de ’arbre par la déesse sont les derniers que les trois re-
censions posseédent en commun. Suite & cette adoption, la recension S narre
en détail la naissance de Skanda au chapitre SPsnl63, suivie de sa consé-
cration (SPsnl64-165), tandis que les recensions R et A insérent plusieurs
récits de naissance avant de raconter celle de Skanda *®. Etant donné que la
majorité des ajouts et des réécritures ont eu lieu en ce point du texte, ces
chapitres peuvent étre vus comme une charniere de I’évolution du texte.

Les chapitres SP158 a SP162 condensent ainsi un faisceau de particu-
larités. Ils présentent une prescription assortie de sa réalisation sur le plan
mythique. Ils semblent étre I’expression paroxysmique du désir de maternité
de la déesse et son dénouement. Ils sont a la charniére des réécritures du SP,
puisque les recensions divergent apres SP162. Ils ont, en outre, été large-
ment cités dans les compilations médiévales. En raison de ces particularités,

36. YOKOCHI (2013b), p.49, associait déja ces chapitres (SP158-162) a ’aspect maternel
de la déesse :

Her motherly aspect is indicated by the episode of her adopting an Asoka
tree as her son (SPBn158-162) and by her ardent wish for a son.

37. A ce sujet, voir WATTELIER-BRICOUT (2017), (2018) et (2020).

38. Les chapitres additionnels des recensions RA narrent notamment la naissance de
Vinayaka et d’Udakasevika, récits tous deux propres au SP (sur ce point, voir TORZSOK
(2004), p.17-39).
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ils apparaissent comme le lieu de convergence et de résolution du désir de
maternité de la déesse dans le SP.

Ainsi I'aspect maternel de la déesse ne se traduit pas par une grossesse,
mais par une maternité adoptive. Il s’exprime au travers des épithétes qui
désignent la déesse et par les différentes adoptions qui parcourent le texte.
Il se manifeste par I'expression explicite du désir d’étre mere a partir du
chapitre SP34, qui atteint son paroxysme lors de I’adoption de I’arbre a$oka
au chapitre SP162. Il est aussi présent dans les chapitres additionnels qui
suivent le chapitre SP162 et donne, enfin, son nom a 1’une des recensions du
texte.

A cela, il faut également ajouter la présence au sein du SP de plusieurs
récits de désir de paternité et de nombreux passages mettant en exergue la
joie d’avoir un enfant et le chagrin ressenti lorsqu’on le perd. C’est d’ailleurs
a Vyasa qui vient de perdre son fils que sera narré pour la premiere fois le SP.
Des le chapitre SP3, a la genese du monde, Brahma désire étre pere. Dans
les chapitres SP15-SP19, seront narrés les désirs de paternité de Vasistha,
puis de Sakti, et enfin, de Parasara. Dans le cycle narratif suivant, Silada
procede a une terrible ascese pour avoir un fils. Lorsque sept ans plus tard,
on lui apprend la mort imminente de Nandin, cet enfant qui faisait sa joie, il
est plongé dans un terrible chagrin. Dans le cycle consacré aux enfers, deux
récits, tous deux propres au SP, traitent du désir de paternité, I’histoire de
Sukeda et celle de Kasthakuta. Par conséquent, on observe que la présence
transversale et structurante du désir de maternité de la déesse est précédée
de son pendant masculin, le désir de paternité. Il ne fait aucun doute que la
question du désir d’enfant est au coeur des préoccupations du SP.

Cette thématique du désir d’enfant se distingue par quatre aspects fon-
damentaux :

Transversalité : cette thématique bouleverse 'approche du texte par
cycles narratifs et oblige a considérer le texte dans sa globalité. Elle
parcourt le texte dans sa quasi-totalité jusqu’a ’épisode qui en donne
le titre : la naissance de Skanda, fils de Siva.

Pérennité : outre de traverser le texte de part en part, elle a généré
de nouveaux récits visibles dans les recensions RA et a méme donné
son nom a l'une de ces recensions. Elle est aussi pérenne, puisque
I’épisode qui en marque le dénouement, 'adoption de 1’asoka, a été
cité dans les compilations médiévales.

Structuration : la transversalité semble avoir une fonction structu-
rante de I’ensemble de ';cuvre. La trentaine de premiers chapitres
enchaine des récits de désir de paternité, ponctués par des adoptions
de la déesse. A partir du chapitre SP34, le désir explicite de vouloir
étre mere de la déesse devient le fil rouge de la narration : il intro-
duit le cycle de Kausikt et celui de Skanda, puis relance la narration
du cycle d’Andhaka. Que ce soit dans la recension S ou dans les re-
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censions RA, la thématique du désir d’enfant soutient la narration
jusqu’au récit de la naissance de Skanda et de sa consécration.

Originalité : enfin, la thématique du désir d’enfant a produit des récits
originaux propres au SP : I’histoire de Sukesa et celle de Kasthakuta,
ainsi qu’une version tout a fait nouvelle des événements conduisant
a la naissance de Skanda. Le désir explicite d’enfant de la déesse
aboutit, en outre, 8 un dénouement des plus surprenants : une pres-
cription pour adopter un arbre comme un fils réalisée par la déesse
en personne. Mythe et rite semblent aussi tous deux spécifiques au
SP.

Le désir d’enfant en question

Les questions soulevées par la thématique

Ces quatre aspects soulevent de nombreuses questions. Comment conci-
lier la pérennité et 'originalité de cette thématique 7 Et quelle relation
établir entre transversalité et structuration ? Est-ce parce qu’elle est trans-
versale que la thématique du désir d’enfant structure la narration ou est-ce
parce qu’elle sous-tend la narration qu’elle la traverse ? Pour le dire autre-
ment, la thématique du désir d’enfant a-t-elle un role superficiel ou fonda-
mental dans le SP 7

Est-elle un simple fil qui relie toutes les histoires et donnerait & voir le
SP comme un collier de récits autour du cou d’Ambika?’ ? Cette théma-
tique pourrait-elle étre ce qui donne cohérence au texte évolutif qu’est le
SP ? Puisque toutes les maternités sont adoptives, ’adoption serait-elle un
procédé narratif permettant aux auteurs d’introduire de nouvelles divinités
dans le panthéon 7 Si tel est le cas, alors la thématique de la maternité de la
déesse pourra étre vue comme un procédé d’écriture propre a la littérature
puranique permettant de rendre homogene un agrégat de récits disjoints par
leur sujet ou leur chronologie. Elle pourrait également étre identifiée comme
un processus syncrétique permettant d’absorber et d’inclure d’autres cou-
rants religieux en affiliant leurs divinités au couple divin. L’affiliation par

39. L’image désignant une thématique structurante comme le fil d’un collier dont les
perles sont les récits qui se succeédent a déja été employée pour décrire la structure d’un
purana. ROHLMAN (2011) propose de considérer la géographie mythique de la riviére Sa-
rasvatt dans le purana régional du Gujarat, le Sarasvatipurana (ROHLMAN (2011), p.142),
comme un motif structurant I’ensemble du texte :

The narrative design of the text is defined by this employment of geo-
graphy - especially mythic geography - as its unifying motif. Episodic sub-
narratives are brought together like pearls on a string. Strung together on
the “thread”of the Sarasvati River, the episodes form a narrative whole,
and presented in this whole is a vision of the cultural values of premodern
Gujarat.
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adoption a, en effet, 'avantage de conserver la mythologie d’origine et les
caractéristiques propres des divinités tout en les relégant a un statut second
et inférieur au couple divin. L’aspect maternel de la déesse aurait ainsi été
développé dans une volonté d’inclusion et de domination du Sivaisme.

Cela étant, bien que cette hypothese mérite d’étre étudiée et le sera
dans la présente étude, elle ne permet pas de résoudre le caractere original
du désir d’enfant dans le SP, qui comprend, outre le désir explicite de la
déesse, la présence de récits originaux ayant trait au désir de paternité, un
mythe d’adoption de ’arbre a$oka par la déesse et une prescription rituelle
assortie. Pourquoi ne trouve-t-on pas d’occurrences de ces récits ailleurs dans
la littérature puranique ? Pourquoi les auteurs du SP ont-ils créé ces récits
originaux traitant du désir de paternité et de maternité ? S’adressent-ils en
particulier aux péres et aux meres, ou a ceux qui veulent le devenir 7 Cette
focalisation sur le désir de fils a-t-elle un lien avec la dette aux ancétres
qui exige qu’un fils naisse pour en étre libéré ? Dans ce cas, pourquoi la
maternité de la déesse se solde-t-elle par ’adoption d’un arbre, plutot que
sur la naissance d’un fils 7 Le rituel d’adoption de 'arbre serait-il un palliatif
a I'absence de fils ou une proposition sotériologique différente ? La question
est d’autant plus intéressante que ’obédience des auteurs du SP est encore
en suspens : si le SP est le fruit de brahmanes orthodoxes, alors il doit
refléter la croyance du salut par le fils, mais s’il est I’'ccuvre de brahmanes
pasupata, les récits doivent rejeter le culte aux ancétres. Quelle sotériologie
la thématique du désir d’enfant met-elle & I’honneur ? Abordée sous cet
angle, la prégnance de la thématique du désir d’enfant pourrait avoir une
fonction autre que celle de structuration du texte : elle serait le véhicule
de conceptions dogmatiques et sotériologiques. Son originalité suggere une
réponse inédite a la question du désir de fils, qui peut étre une réaffirmation,
une adaptation, une révolution ou une suppression de la dette aux ancétres.
Selon la teneur de cette réponse, la fonction du rituel d’adoption ne sera pas
la méme.

Enfin, la pérennité du désir d’enfant se manifeste de deux maniéres :

- d’une part, au travers de ’évolution méme du texte qui connait non
seulement ’ajout d’autres récits de naissance, mais aussi un change-
ment du titre de I’ceuvre en lien avec cette thématique,

- d’autre part, par la diffusion et la réception de son épisode paroxys-
mique, 'adoption de 'arbre.

Pour la premieére, on pourrait se demander pourquoi la majorité des cha-
pitres additionnels a été insérée apres I'assouvissement du désir d’enfant de
la déesse, c’est-a-dire apres son expression paroxysmique et sa résolution
déroutante, I’adoption de ’arbre a$oka. Les auteurs des réécritures ont-ils
introduit des chapitres apres le chapitre SP162 parce que ces cent soixante
deux chapitres suivaient une dynamique narrative qui ne pouvait étre inter-
rompue, ce qui confererait une fonction structurante forte a la thématique
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de la maternité ? Ou ont-ils vu dans ’aspect conclusif des chapitres SP158-
SP162 le lieu idéal pour ajouter d’autres récits de naissance ? Ces chapitres
additionnels ont-ils quelque chose en commun autre que la thématique de
la maternité pour justifier qu’ils s’insérent en ce lieu 7 Y a-t-il dans les
recensions R et A du chapitre SP162 des indices textuels — perte, ajout ou
réécriture — qui pourraient expliquer un agrandissement du texte en ce lieu ?
Ce chapitre étant cité dans les compilations, si ces indices existent, est-il pos-
sible de dater le moment de ’agrandissement du texte ou de contribuer a
une meilleure connaissance de la transmission du SP ? La transmission fait
d’ailleurs état d’un changement de titre qui interpelle puisqu’il fait référence
a la maternité de la déesse. Ce changement est-il le fruit des auteurs des ré-
écritures ou celui des copistes ? Auteurs ou copistes, ont-ils renommé le SP
sous le nom de la mére pour rendre plus cohérent le contenu de 'ceuvre et
son titre, ou simplement en raison des récits de naissance qui y sont ajoutés ?
Ce titre second refléte-t-il I’intentio operis ou 1'intentio lectoris du SP %0 ?
Pour la seconde manifestation de la pérennité de la thématique du désir
d’enfant, plusieurs indices révelent que le SP, et en particulier son rituel
d’adoption, ont connu une certaine diffusion. En effet, mythe et rite sont,
tous deux, cités dans les ceuvres Dharmanibandha, et ce, aux cotés d’autres
sources confirmant la possibilité d’adopter un arbre pour fils. Par consé-
quent, la résolution originale du désir d’enfant de la déesse a connu un
certain retentissement. Ces citations du rituel d’adoption témoignent-elles
d’une certaine popularité du rituel et refletent-elles son caractére orthodoxe ?
La présence d’autres rites s’y apparentant indique-t-elle une influence du SP
sur d’autres purana ou l'inverse 7 Ces rituels sont-ils semblables et ont-ils la
méme portée 7 Sont-ils largement représentés dans la littérature puranique
et sont-ils, eux aussi, en lien avec la maternité de la déesse ? Enfin, ce mythe
et ce rite ont-ils évolué dans la littérature puranique et ont-ils connu des
variantes, donné naissance a d’autres rituels ou d’autres mythes ?

40. Ces termes sont empruntés a la théorie d’interprétation littéraire d’Umberto Eco,
exposée notamment dans son ouvrage Les limites de l’interprétation, selon laquelle un
texte peut étre interprété selon trois angles (voir ECO (1992), chap.1.2). Celui de I'intentio
auctoris reflete les intentions initiales de 'auteur. L’interprétation selon 1’intentio operis
implique que le texte se révele par ses propres mécanismes de lecture et de composition
et que son intertextualité est rendue manifeste par des indices textuels évidents d’autres
ceuvres. Dans une interprétation selon I'intentio lectoris, 'intertextualité dépend de I'uni-
vers du lecteur et des rapports qu’il projette entre des textes et I’ceuvre. Bien que 'in-
terprétation selon 'intentio lectoris semble ouvrir le champ de tous les possibles, elle est
toujours limitée par l'intentio operis. Dés lors, ces deux modes interprétatifs sont com-
plémentaires. Voir notamment I’exemple de la lettre, des figues et de 1’esclave de Wilkins
donné par Eco (1992) en guise d’introduction de son ouvrage, ou larticle de GAGNE
(2004), qui fait usage des deux modes d’interprétation.
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Délimitation du champ d’étude

La transversalité et la fonction structurante de la thématique de la ma-
ternité bousculent I'approche par cycles narratifs du SP qui a été I'angle
principal par lequel les éditions du SP et les études s’y rapportant l'ont
abordé. Les caractéristiques de la thématique du désir d’enfant obligent a
une étude globale et linéaire du texte, mais non exhaustive, ce qui représente
un certain défi, puisque le SP n’est pas encore édité de fagon intégrale.

Nombreux sont les passages du SP qui font appel, soit a la maternité
adoptive de la déesse, soit a des récits en lien avec le désir de paternité. Dés
lors, pour répondre aux questions soulevées précédemment, 1’étude devra
prendre en compte tous ces récits. Bien que le texte ne soit pas encore édité
intégralement, une vue d’ensemble des chapitres est accessible par 1’édition
de BHATTARAT (1988) et un document non édité de YOKOCHI (2016). La
plupart des récits ayant trait a la thématique du désir d’enfant ont été édi-
tés. Cependant, parmi les récits non édités, celui qui y joue un réle crucial
est, bien entendu, 1’épisode d’adoption de ’arbre par la déesse qui est narré
du chapitre SP158 & SP162. Parmi ces cinq chapitres, j’ai choisi d’établir
I’édition critique uniquement des chapitres SP158 et SP162. Ce choix résulte
évidemment des contraintes temporelles du travail de recherche, mais il est
aussi et surtout le fruit du constat de la pertinence de ’édition des seuls cha-
pitres SP158 et SP162 pour mon étude. En effet, ces deux chapitres forment
une sorte de diptyque, dont le premier volet contient la prescription du rituel
d’adoption (SP158) et le second, sa réalisation par la déesse (SP162). Les
chapitres SPsn159-161 constituent, quant a eux, une sorte d’intermede lors
duquel Nandin parcourt le triple monde pour inviter les convives a la céré-
monie. L’édition de l'intégralité de ces chapitres aurait été, en soi, idéale,
mais cela n’était pas nécessaire pour 1’étude entreprise. En revanche, un
relevé précis de la présence de ces chapitres dans chacun des manuscrits
collationnés a été effectué pour traiter la question de I’évolution et de la
transmission de cet épisode charniere.

D’autres récits auraient aussi complétés idéalement 1’étude. Le chapitre
SPsrl12, qui narre la rencontre de I’arbre asoka et qui met en scene la déesse
enseignant des observances (vrata) aux meres, aurait pu étre un passage
pertinent. En effet, il évoque le désir inassouvi de maternité de la déesse
et lenseignement qui y est dispensé est destiné a des meres. Ce chapitre
est, en outre, largement cité dans les compilations médiévales. Cependant,
le texte est, a cet endroit, des plus problématiques, puisque des chapitres
additionnels y ont été insérés. La rencontre avec I’asoka n’y occupe, en outre,
que quelques lignes. Enfin, les observances enseignées ne sont pas en lien
direct avec la maternité, mais traitent davantage des bénéfices du don et du
jetine. L’équipe du Skandapurana Project est actuellement en train d’éditer
ce chapitre.

La résurrection d’un enfant par Siva au chapitre SPex120.1-19 et ’adop-
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tion d’Andhaka en SPsn157 n’ont pas pu étre pris en compte, ni les chapitres
additionnels narrant la naissance d’Udakasevika et de Vinayaka présents
uniquement dans les recensions R et A. Bien qu’intéressants, je ne pouvais
éditer ces passages pour les inclure & mon étude. Par conséquent, les résul-
tats présentés dans cette these portent sur la partie commune a toutes les
recensions, hormis les vers additionnels présents dans le chapitre SP162. Le
traitement de la thématique de la maternité adoptive de la déesse dans les
chapitres additionnels devra faire ’objet d’une étude ultérieure.

L’analyse de la thématique du désir d’enfant dans le SP ne pourra et ne
prétendra pas étre exhaustive. Cependant, hormis les chapitres mentionnés
précédemment, tous les autres ayant trait au désir de maternité ou de pa-
ternité ont été pris en compte. Ainsi, la quasi-totalité des chapitres édités
ont été analysés dans le cadre de cette étude, analyse qui a largement pro-
fité des recherches et apports de mes prédécesseurs : le chapitre SP1, ceux
composant les cycles de Rudra (SP3-4), de Kapalin (SP5-8), de Dev1 (SP9-
14), de Vasistha (SP15-19), de Nandin (SP20-25) et de Varanasi (SP26-31),
les chapitres SP31.37 & SP33 appartenant au cycle du Vahana, le chapitre
SP34, les chapitres SP35 et SP52 du cycle du Naraka, les chapitres SP58-59
et SP69 du cycle de Vindhyavasini, le chapitre SP70 du cycle de Narasimha,
les chapitres SP72 et SP163 du cycle de Skanda, et enfin les chapitres SP158
et SP162 édités dans le cadre de cette these.

Afin de saisir le contexte dans lequel la thématique du désir d’enfant du
SP a éclos, j'aurai recours a de nombreuses sources extérieures au corpus
puranique. Le panorama du désir d’enfant fera ainsi place a de nombreuses
citations d’ceuvres épiques, fictionnelles, théatrales ou poétiques sanskrites,
a des extraits de la littérature juridique et médicale ou encore a des ins-
criptions. Envisageant la possibilité d’une portée dogmatique de la théma-
tique, je ferai également appel aux sources dogmatiques brahmaniques, tels
le Satapathabrahmana, les Grhyasutra, certaines Upanisad, mais aussi aux
ceuvres dogmatiques du courant pasupata avec lequel le SP semble entrete-
nir des liens étroits : les Pasupatasutra et leur commentaire par Kaundinya,
le Panicarthabhasya. La déesse Parvat1 étant au coeur des mythes dont il est
question, je mettrai en regard certaines de mes analyses avec des représenta-
tions iconographiques de la déesse. Dans le cadre de 1’étude de la réception
et de la diffusion du mythe et du rite d’adoption de ’arbre, j’examinerai les
ceuvres de Dharmanibandha actuellement éditées et accessibles !, un grand
nombre de purana, deux traités d’horticulture ainsi que quelques inscriptions
en lien avec les dons d’arbres.

Ainsi les sources utilisées dans 1’étude proposée seront, certes, variées —
texte, image, inscription —, mais seront principalement textuelles. Bien que
les textes choisis soient issus de domaines différents (littérature religieuse,
juridique, médicale, fictionnelle...), ils sont tous en langue sanskrite. Ma

,,,,,
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problématique de recherche portant sur le SP, ce texte demeurera la source
principale de mon étude.

Présentation de I’étude

J’articulerai les réponses a I’ensemble des questions soulevées par la thé-
matique du désir d’enfant dans le SP autour de trois axes de recherche. Le
premier sera dédié a 1’étude de 1’évolution et de la transmission du texte en
se focalisant sur les chapitres charniéres SP158 a SP162. Le deuxiéme sera
consacré a I’étude globale des tenants et des aboutissants de la thématique
dans le SP, tandis que le troisiéme explorerera la littérature Dharmanibandha
et puranique pour évaluer la réception et la diffusion de cette originalité du

SP.

Evolution et transmission du SP

Le premier axe se consacrera a la question de 1’évolution et la trans-
mission du SP grace a I’édition des chapitres SP158 et SP162. Ainsi que les
précédentes études 'ont mis en exergue, tout travail sur le texte du SP qui est
disponible sous trois recensions et est cité par les compilateurs, exige au préa-
lable une édition critique du texte, afin d’établir le texte original, et éven-
tuellement, les passages additionnels. Comme souligné auparavant, I’édition
des chapitres SP158 et SP162 est cruciale non seulement pour ’étude du
désir de maternité, mais aussi pour celle de son corollaire, le rituel d’adop-
tion. La présence de citations du mythe et du rite dans les compilations
médiévales offrait déja un matériel intéressant pour évaluer leur réception
dans la société brahmanique, mais aussi pour approfondir la connaissance
de I’évolution et de la transmission du texte puisque ces chapitres sont les
derniers que les trois recensions ont en commun. La richesse des informa-
tions offertes par les citations de vers issus des chapitres SP158 et SP162
est rendue encore plus remarquable par la présence dans la transmission du
SP de vers additionnels et de pertes de vers visibles dans les manuscrits R
et A. Les chapitres SP158 & SP162 se présentent a la fois comme le point
d’articulation d’une des révisions du texte et comme un point critique dans
la transmission.

Objectifs

Des lors, le premier objectif de cet axe sera de rendre compte du travail
d’édition, d’exposer les problemes inhérents a la collation des manuscrits et
de justifier les choix éditoriaux, en particulier I'intégration de vers présents
uniquement dans les manuscrits R et A dans I’édition ou leur rejet en ap-
pendice. Le second objectif de cet axe sera double : il s’agira, d’une part,
de déterminer s’il existe des indices textuels dans les chapitres SP158-SP162
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pouvant expliquer le fait que la majorité des agrandissements du texte a été
insérée apres SP162, et d’autre part, de reconstituer une partie de 1’évolu-
tion de la transmission du SP.

Méthodologie

Pour atteindre ces objectifs, j’ai, avant toute chose, procédé a un travail
philologique sur les chapitres SP158 et SP162, dont j’exposerai les résultats.
Mais, la seule étude philologique ne suffira pas a établir 'originalité d’un
texte, notamment en raison de l’essence méme du genre puranique, et les
choix effectués pour I’édition feront appel aux résultats de I’étude de la thé-
matique du désir d’enfant, de 'analyse liturgique des rituels d’adoption et
de I'examen des citations du SP dans les compilations. De la méme fagon,
la compréhension de la position articulatoire du chapitre SP162 profitera
de 'analyse littéraire du texte. Pour I’établissement de ’évolution du texte,
j'aurai recours non seulement au travail d’édition critique, mais aussi a une
analyse paléographique. Je croiserai les résultats de I’étude menée sur les ci-
tations de ce chapitre chez les auteurs de Dharmanibandha avec les travaux
de mes prédécesseurs sur les citations du SP dans la littérature Dharmani-
bandha, ainsi que les informations précieuses sur les additions présentes dans
les recensions RA offertes notamment par HARIMOTO (2004a) et TORZSOK
(2004). La reconstitution de ’histoire de la transmission du texte fera appel
a une démarche déductive.

Plan de I’étude

La présentation des résultats se fera de la maniére suivante. Je pro-
poserai, dans un premier temps, un exposé succinct de I’état actuel des
connaissances sur ’évolution et la transmission du SP. Je définirai, ensuite,
les spécificités des chapitres SP158 a SP162, puis je reconstituerai, a partir
du travail de collation des manuscrits, la transmission de ces chapitres dans
la recension S. Enfin, aprés avoir décrit la recension RA, je présenterai une
enquéte visant a reconstituer ’histoire de ’évolution et de la transmission
des chapitres SP158 a SP162, enquéte qui aboutira a une datation a la fois
des ajouts et des pertes de texte dans la transmission.

Eléments complémentaires

Les documents résultant de cette étude seront multiples. On trouvera
Iédition critique des chapitres SP158 et SP162 (annexes A.l, p.678, A.2,
p.691 et A.3, p.709), édition qui sera assortie, d'une part, d’un commentaire
philologique (voir annexe C, p.773) et d’autre part, de traductions intégrales
(voir annexes B.1, p.723 et B.2, p.742). Par leur intégralité et leur pré-
sentation, ces traductions s’écarteront du modele des synopsis des volumes
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d’édition du SP. En effet, au vu de I’étude entreprise, il était nécessaire de
fournir au lecteur le texte dans son intégralité et sous toutes ses facettes,
c’est-a-dire en rendant compte de I’état du texte dans ses trois recensions,
ainsi qu’en mettant en valeur les vers cités par les compilateurs*>. L’état
de conservation du texte des chapitres SP158 a SP162 et de leur citation
sera aussi consultable sous la forme de tableaux récapitulatifs (voir annexe
D, p.799). Enfin, les résultats de ’enquéte menée seront aussi accessibles
sous la forme d’un tableau synoptique (voir annexe E, p.804). L’ensemble
de ces documents ont été relégués en annexe afin de faciliter la lecture de
I’argumentation.

Résultats attendus

Le « dessous » de I’édition exposé dans cette partie cherchera a contri-
buer a une meilleure connaissance du genre puranique et des mécanismes
d’écriture qui lui sont propres. L’examen approfondi de la transmission des
chapitres SP158 a SP162 concourra a la connaissance du nombre de co-
pistes ayant participé a la copie du manuscrit Si, a I’évaluation des dates
des deux manuscrits les plus anciens du SP, a l’identification du nombre
de révisions du SP, a la datation de celles-ci, ainsi que des pertes du texte
dans la transmission. Les scénarios proposés demanderont & étre confirmés
et approfondis, mais ils permettront une avancée notable sur la connaissance
de I’histoire de ’évolution et de la transmission du SP et affineront la per-
ception des spécificités du genre puranique.

Cette premiere partie s’adresse particulierement a ceux qui s’intéressent
a l'histoire de 1’évolution et de la transmission du SP et a celle du genre
puranique de maniere générale, ainsi qu’a tous ceux qui cherchent des indices
sur les pratiques de copie de manuscrits ou ce que l'on pourrait appeler
la philologie ou l’exégese prémodernes, si 'on considere l'intervention des
copistes dans la transmission du point de vue de 'intentio lectoris®3. Elle
offre également une proposition méthodologique pour la reconstruction de
I’histoire d’un texte. Sa lecture peut se faire indépendamment des deux
autres parties, bien que les résultats des trois parties soient interdépendants.

Paternité et maternité dans le SP

Le deuxiéme axe de recherche sera dédié a 1’étude de la thématique
de la paternité et de la maternité dans le SP. En effet, les auteurs du SP
proposent une version des plus atypiques des événements qui provoquent la
naissance de Skanda : le désir viscéral de maternité de la déesse. Or la déesse
ne connait que des maternités adoptives et trouve l'assouvissement de son

42. Sur ce point, se reporter a 'introduction des traductions, p.723 et p.742.
43. Sur la pratique corrective des manuscrits, on pourra lire Cox (2017), p.1-3.

32



désir d’étre meére dans 'adoption de I'arbre asoka. Les auteurs relatent, en
outre, des récits de désir de paternité en faisant appel a des personnages
mythiques connus comme Vyasa, Vasistha ou Nandin, mais aussi en créant
des personnages originaux comme Suke$a ou Kasthakiuta. Les raisons pour
lesquelles le SP accorde une telle place au désir d’enfant et propose en lien
avec lui des récits et un rite originaux, demandent a étre éclaircies.

Objectifs

Les objectifs de cet axe de recherche seront de comprendre les tenants et
les aboutissants de la transversalité de la thématique du désir d’enfant dans
le SP, d’évaluer sa fonction structurante de ’'ceuvre, d’expliquer pourquoi
la maternité de la déesse n’est qu’adoptive, de justifier 'apaisement de son
désir viscéral par ’adoption d’un arbre, et enfin, de déterminer la fonction
du rituel d’adoption et son destinataire.

Méthodologie

L’atteinte de ces objectifs ne pourra se faire en suivant les méthodologies
employées dans les autres études menées sur le SP. En effet, la transversalité
de la thématique du désir d’enfant et son expression originale au travers de
récits mythiques et d’une pratique liturgique obligent a sortir de I’approche
par cycles narratifs. Leur analyse n’aura pas pour but premier de retirer une
connaissance historique, mais de comprendre le role narratif d’'une théma-
tique récurrente. Des lors, ’angle par lequel j’aborderai le SP sera résolument
différent des études précédentes. Je considérerai celui-ci dans sa globalité,
comme une ceuvre littéraire composée vers une finalité consciente. La nature
puranique de I'ceuvre me conduira a y rechercher une portée dogmatique.
De ce fait, ma démarche sera une analyse littéraire et herméneutique des
mythes qui composent le SP, dont le but sous-jacent sera de mieux saisir
son intentio operis.

En effet, les différents essais de définition du genre puranique?* s’ac-
cordent sur la nature orthodoxe, syncrétique et exotérique de ces documents.
Par conséquent, l'intention initiale de ces ceuvres est religieuse. Selon la
théorie de HAZRA (1975), les purana, ceuvres composées par des brahmanes,
principalement en langue sanskrite et dans un langage simple pouvant étre
lus ou récités a toutes les franges de la société, ont d’abord eu pour but de

44. T’ouvrage de ROCHER (1986) reste, sans conteste, ’étude la plus détaillée sur le
genre puranique. Pour une historiographie des études sur le genre puranique, on pourra
consulter I'introduction de CHAKRABARTI (2001), p.2-43 ; pour une revue plus succincte
de ce qu’est ou n’est pas un puranpa, on pourra lire les pages 87 & 98 de Rao (1993) ; pour
une réflexion sur le genre puranique comme «marginal», on verra SMITH (2016). BAILEY
(2015) consacre I'introduction de sa traduction du Ganesapurana (p.1-167) a la définition
du genre puranique.
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restaurer le brahmanisme *°, puis de le maintenir et de promouvoir la supé-
riorité des brahmanes face & 'avéenement de courants religieux hérétiques .
De maniere générale, les purana sont percus comme des outils de diffusion,

de conversion et d’intégration du brahmanisme *”. L’article de SMITH (2016)

45. Sur les purana comme outil de restauration du brahmanisme, on pourra se reporter
notamment & BRONKHORST (2016).

46. HazrA (1975), p.213, assigne aux purana un réle de régulation des masses permet-
tant a leurs auteurs, des brahmanes orthodoxes, smarta $ivaites ou smarta visnuites de
restaurer ou maintenir les régles du varnasramadharma et de précher le Sivaisme ou le
visnuisme pour lutter contre des formes de religions hérétiques en expansion. HAZRA par-
vient a cette conclusion apres avoir confronté sources bouddhiques et sources puraniques,
qui décrivent, toutes deux, une méme situation de la société : la perte d’autorité des Veda,
I'effritement de ’organisation en varna de la société, le non-respect des différents stades de
vie et du statut élévé des brahmanes. Partant des descriptions puraniques de ’approche
de lapocalypse, HAZRA (1975), p.206-210, avance qu’elles reflétent les craintes des brah-
manes, & savoir la déperdition du brahmanisme et de ses valeurs — le varnasramadharma
— et 'avénement de courants hérétiques, le jainisme et le bouddhisme. Cette observation a
été reprise par ELTSCHINGER (2014) (voir en particulier le chapitre intitulé « Apocalypti-
cism, Heresy and Philosophy », p.35-92). Cet auteur montre que la menace des invasions
extérieures a été remplacée par celle des hérétiques dans les récits apocalyptiques des
purana. Pour lui, ces récits refletent une montée de I’hostilité de I'orthodoxie brahma-
nique & I’égard du bouddhisme et du jainisme au tournant du VI®™e siecle (p.55). Cette
hostilité pourrait expliquer ’émergence des débats philosophiques a cette époque, ainsi
que l'adaptation des conceptions apocalyptiques bouddhiques. Ces remarques rejoignent
la chronologie proposée par HAZRA. Apparue avant le II¥™¢ siécle, la littérature puranique
aurait émergé dans une société ou le statut des brahmanes était en péril (HAazRA (1975),
p.193-214). Ensuite, cette littérature aurait connu deux phases de développement. Lors de
la premiére phase, qui s’étend du I1*™e siécle de notre ére jusqu’au Ve™e siécle, les brah-
manes, auteurs des purana, se préoccupent principalement de traiter des codes de conduite
et des relations que les individus doivent entretenir entre eux — les sujets dits smyti —, afin
de lutter contre les moeurs étrangeres ou issues d’autres courants religieux et de promou-
voir et maintenir le varnasramadharma. La deuxiéme phase, qui commence au début du
VIeme si¢cle, est marquée par 'introduction de nouveaux sujets dans les purana : les dons,
les procédures initiatiques, les sacrifices aux planétes, la consécration des images, les rites
samdhya, la glorification des brahmanes et leur vénération, celle de lieux de pélerinages,
les observances, les tithi, la puja (HAZRA (1975), p.188-189). L’introduction de ces sujets
serait une réaction des brahmanes & I’apparition et I'influence du tantrisme (p.225). Dés
lors, les purana apparaissent comme des ceuvres composites, réunissant plusieurs phases
d’évolution répondant a différents objectifs. Ces différentes phases ont permis a HAZRA
de dater, au sein des purana, différentes strates de compositions. Il propose le découpage
et 'estimation des dates de composition des chapitres issus de dix-huit purana (HAZRA
(1975), p.174-189).

47. L’analyse des purana du Bengale de CHAKRABARTI (2001) repose sur I'idée que leurs
auteurs cherchent a diffuser le dogme brahmanique aux populations indigénes a travers
leurs textes. Ces oeuvres refletent les processus d’intégration et de « brahmanisation »
de cultes et de croyances locales, mais encensent aussi la position élévée des brahmanes
dans la société, afin de maintenir I’hégémonie brahmanique. Il exprime cette intention
missionnaire des purana en ces termes, p.28 :

Thus there was an intention to propagate the brahmanical values and es-
tablish brahmanical institutions which would guarantee the preservation of
brahmanical interests.

CHAKRABARTI (2001) voit les auteurs de purana, non pas comme des entités individuelles,
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souligne aussi cet aspect de la littérature puranique et avance qu’elle peut
étre qualifiée de marginale. La marginalité des purana est a la fois idéolo-
gique et géographique : tout d’abord, ces ceuvres sont marginales d’un point
de vue géographique et auraient été composées en des lieux «frontaliersy ;
ensuite, elles sont marginales en ce sens que leur discours est a la marge de
l'orthopraxie et de I'orthodoxie brahmaniques parce qu’il jongle entre une
volonté d’inclure des pratiques, divinités ou croyances non orthodoxes et une
adhérence obstinée & I’orthodoxie brahmanique *®. Dés lors, il est possible de
considérer que la fonction principale des ceuvres puraniques est doctrinale.
La fluence des textes et le respect du canon, méme idéalisé des Veda, seraient
au service de l'orthodoxie brahmanique. Par conséquent, les mythes narrés
dans ces ceuvres peuvent recouvrir une fonction exégétique du canon scrip-
turaire dont ils sont issus. Dans cette perspective, I’hypotexte des purana
serait les ceuvres canoniques du corpus orthodoxe brahmanique *°.

Etant donné que Pobédience du SP fait encore débat, il est possible de
considérer deux sources d’influence ou hypotextes pour ce texte, les ceuvres
du canon orthodoxe du brahmanisme (les Veda et leur littérature auxiliaire)
et les ceuvres dogmatiques du courant pasupata. Deux scénarios sont alors
envisageables : soit le discours du SP cherche & inclure les croyances pasu-
pata, mais en les soumettant a I’hégémonie des valeurs du brahmanisme
orthodoxe ; soit il est issu des cercles pasupata et cherche a convertir un
public adhérant a l’orthodoxie brahmanique. Par conséquent, la démarche
herméneutique prendra en compte les deux courants religieux et s’autorisera
aussi a lire les mythes du SP comme une écriture interprétative des textes
dogmatiques pasupata, une forme exégétique des Pasupatasutra et de son
commentaire, le Paficarthabhasya de Kaundinya .

Cette démarche herméneutique sera doublée d’une analyse littéraire in-
tégrale, quoique non exhaustive, du SP dans sa version la plus ancienne. Le
choix de ce type d’analyse se justifie par la transversalité de la thématique.
Cependant, analyser le SP comme un texte composé, cohérent et unifié,
c’est-a-dire une ceuvre littéraire, n’a pas encore été entrepris jusqu'ici, et

mais comme une collectivité idéalisée, le brahmanavarna (p.26-27). Il argumente son in-
terprétation des purana comme des textes en faveur de ’hégémonie brahmanique de la
facon suivante (p.30) :

Even if we assume for the sake of argument that the propagation of brah-
manical interest was not the intention of those empirical authors, the texts
themselves irrefutably point it and repeat it with a tenacious regularity.

48. Voir SMITH (2016), p.363. Cet auteur qualifie ainsi le SP d’outil de prosélytisme de
la secte pasupata axé sur la $ivaisation brahmanique de Varanast (p.366).

49. Les purana en se définissant comme parole révélée et en se proclamant « cinquiéme
Veda » revendiquent leur statut d’exégese des Veda tout en affirmant leur autorité scrip-
turaire.

50. Cette possibilité de lire un texte en mouvance et ayant pour devenir ’appartenance
au canon doctrinal s’inspire des travaux sur I’émergence du canon coranique exposés dans
AMIR-MOEZzI and DE SMET (2014) et dont j’ai tiré I'expression « écriture interprétative ».
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ce, pour deux raisons. La premiere est conjoncturelle : le texte n’est pas
encore édité dans son intégralité. La deuxieme résulte de 1’essence méme de
I’ceuvre, voire de I'essence du genre puranique. En effet, le SP offre, par ses
trois recensions, la preuve de ’existence indubitable de différentes phases de
révision du texte. Par extension, cela a conduit mes prédécesseurs a supposer
Pexistence d’un noyau originel du SP différent de ce qui est lisible dans sa
version la plus ancienne, la recension S. L’analyse des récits et des enchai-
nements des cycles narratifs ont cherché a pointer les moments de rupture
visibles dans la narration et a identifier quels récits appartenaient au noyau
et quels autres ont été ajoutés.

Ces hypotheses reposent sur la cohérence narrative du SP. Ainsi, bien
qu’aucun de mes prédécesseurs ne le mentionne, leur analyse repose sur
I'idée que le texte possede une intentio operis et que, grace a elle, le texte
originel doit pouvoir étre retrouvé. En effet, une ceuvre, en tant qu’acte de
communication composé de signes linguistiques produits par un auteur et
destinés a un lecteur ou un auditeur, est incontestablement porteuse d’'un
message, se veut et se doit d’étre cohérente. Par conséquent, analyser le
SP comme une ceuvre littéraire composée se justifie parfaitement °'. Mon
analyse reposera entiérement sur la recherche de la cohérence textuelle du
SP et prendra d’ailleurs en compte chacune des propositions faites sur le
caracteére originel ou second d’un passage. Bien que le texte ne soit pas édité
entierement, une interprétation partielle reste possible dans le respect de
Iintentio operis qui limite le champ possible des interprétations °. L’analyse
des récits et de I’ceuvre prendra appui sur des éléments ou notions issus des
théories de l'interprétation littéraire, comme celles d’ECO ou de GENETTE,
appliqués au genre puranique.

Outre la prise en compte des hypotextes possibles du SP, I'analyse
des mythes considérera les autres versions existantes dans la littérature
puranique, l'inter- et la transtextualité de ces récits. L’objectif principal
des études comparatives sera de déterminer en quoi la version du SP diverge
des autres, ce que ces variations ont comme impact sur 'interprétation du
mythe et comment elles construisent une version en accord avec I’ensemble

du SP.

Plan de I’étude

L’étude sera organisée en trois temps. Le premier permettra une problé-
matisation de la thématique du désir d’enfant dans le milieu de composition
du SP et aboutira & une hypothese de travail : la thématique transversale du
désir d’enfant dans le SP pourrait servir 'explicitation de la doctrine pasu-
pata et de sa sotériologie, notamment au travers de la geste de la déesse,

51. BAILEY (2015) revendique ce type d’approche pour le genre puranique.
52. Sur les limites de Uinterprétation d’un texte, voir ECo (1992).
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premiere initiée. Les deux temps suivants chercheront a vérifier cette hypo-
theése tout d’abord par I’étude des récits en lien avec le désir de paternité,
puis par ’étude de la mythologie de la déesse dans le SP.

Eléments complémentaires

Pour faciliter une vue d’ensemble de I'intrigue narrative du SP, le lecteur
trouvera en annexe de cette partie un récapitulatif des cycles narratifs du
SP et un panorama de lexpression du désir d’enfant dans le SP (annexes
F, p.806 et G, p.808). L’étude des récits de paternité se clot sur I’histoire
d’un couple en mal d’enfant (SP52.26-131), I'histoire de Kasthakuta, dont
j’al estimé l'acces & une traduction utile pour le lecteur (annexe H, p.814).
L’analyse narratologique des premiers chapitres est reprise dans trois docu-
ments. Le premier replace les événements narrés dans les chapitres SP1-SP12
dans l'ordre chronologique (annexe I, p.821). Le deuxiéme reléve les jeux sur
la temporalité mettant en exergue la construction en spirale narrative et les
motifs reproduits ou a reproduire (annexe J, p.824). Le troisiéme applique
le concept de spirale narrative aux récits successifs d’apparition de la déesse
dans le SP (annexe K, p.835).

Apports attendus

L’analyse exégétique des récits de maternité et de paternité cherchera
a améliorer la compréhension de 'intentio operis du SP et & montrer qu’il
est possible de lire les mythes du SP de maniere allégorique. Si cette in-
terprétation se trouvait validée, le SP pourrait étre envisagé comme une
source doctrinale particuliere du courant pasupata, s’adressant certes a des
profanes, mais révélant également le chemin initiatique pour des aspirants
qui seraient accompagnés dans leur lecture du SP d’un maitre initié. Des
lors, cette étude visera la mise en valeur de la fonction herméneutique des
mythes, cherchant a ouvrir une nouvelle voie d’interprétation des différentes
versions d’'un méme mythe dans la littérature puranique. Elle proposera de
considérer le récit puranique, non pas comme un agrégat de récits mytholo-
giques folkloriques mais comme des ceuvres composées par des théologiens
ayant & cceur de rendre accessibles une doctrine ésotérique. Elle s’efforcera
de révéler le role particulier que la déesse aurait dans I’adaptation et 1'ou-
verture du dogme.

Cette étude s’adresse ainsi non seulement aux théologiens ou exégetes,
qu’a ceux qui s’intéressent a la place et au role de la Déesse et de la femme
dans le $ivaisme. Elle apporte également de précieuses informations a la
connaissance du genre puranique et des mécanismes narratifs qui le caracté-
risent. Plusieurs approches de ’ceuvre dans sa globalité et des mythes qui y
sont narrées sont proposées : comparatives, littéraires et exégétiques. Enfin,
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historiens des religions et épigraphistes pourront évaluer les résultats de la
lecture allégorique du SP, I’éclairage nouveau qu’elle apporte sur I’évolution
du courant pasupata et la suggestion de réconciliation qu’elle pourrait offrir
entre les témoignages épigraphiques laissés par les adeptes de ce courant et
les textes dogmatiques ésotériques parvenus sous formes de manuscrits.

Diffusion et portée de la maternité adoptive de Parvat1 et du
rituel d’adoption de ’arbre dans la société brahmanique

Le troisiéme axe portera sur la réception et la diffusion du rituel et du
mythe d’adoption de l'arbre. En effet, la mise en lumiere de 1'obédience
pasupata du rituel d’adoption et la possibilité de lire le SP comme une
présentation allégorique de la doctrine pasupata posent la question de la
réception et de la diffusion de ce mythe et de ce rite dans la société brahma-
nique. La citation de la prescription d’adoption enseignée par Siva dans le
SP dans pas moins de trois compilations médiévales sur le dharma suggere
que le rituel d’adoption de I’arbre et son mythe ont été jugés orthodoxes par
les auteurs de ces compilations. La présence d’autres rituels d’adoption aux
cOtés du SP sous-entend une relative diffusion de ce rite dans la littérature
puranique.

Objectifs

Les objectifs de cet axe de recherche seront d’évaluer la maniére dont le
rituel et le mythe a été percu par les auteurs de Dharmanibandha, de mesurer
leur représentation dans la littérature puranique, de déterminer la fonction
et le destinataire des rituels d’adoption de I'arbre, de comprendre les facteurs
qui ont favorisé ou freiné la diffusion du mythe et du rituel d’adoption, de
comparer les rituels d’adoption pour les hiérarchiser, et enfin, d’identifier au
sein de la littérature puranique des mythes et des rites inspirés ou pouvant
évoquer une influence du mythe et du rite d’adoption.

Méthodologie

Selon les objectifs fixés, les démarches mises en ceuvre seront différentes.
Ainsi, pour évaluer le traitement du rituel et du mythe d’adoption dans
les compilations médéviales, je comparerai la maniére dont les compilateurs
integrent le rituel d’adoption au sein de leur anthologie en analysant no-
tamment les citations choisies, leurs bornes textuelles, les variantes dans les
textes cités et la logique de leur agencement. Cette méthodologie aura pour
but de mettre en exergue le travail sélectif des compilateurs qui trahit leur
perception de chacun des rituels qu’ils citent.

Afin de mesurer la place et I'importance du rituel d’adoption de I'arbre
au sein de la littérature puranique et de déterminer sa spécificité par rapport
aux autres rituels dédiés aux arbres, j’étendrai ma recherche de ces rituels
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au-dela des extraits cités par les compilateurs en consultant les traductions
ou sommaires des dix-huit mahapurana et les traductions de deux traités
d’arboriculture. Les données issues de cette recherche seront collectées dans
une base de données ayant pour but d’établir une typologie des rituels, de
leur destinataire et de leur liturgie.

Dans la perspective d’une explication de la représentation et de la diffu-
sion du mythe et du rite, j’aurai recours a deux démarches : afin de dégager
les facteurs et freins de diffusion du mythe et du rite dans la société brah-
manique, j’effectuerai une recherche sur les croyances liées aux arbres et a
leur statut, les topos littéraires en lien avec les arbres et ceux en lien avec
la femme ascétique ; pour jauger 'orthopraxie du rituel d’adoption et expli-
quer sa citation dans les compilations, je comparerai le cadre liturgique de
la cérémonie d’adoption avec le cadre théorique de la cérémonie du don et
celui de la cérémonie d’adoption.

La hiérarchisation des rituels d’adoption entre eux s’effectuera en croi-
sant plusieurs données : les connaissances actuelles sur les ceuvres dont est
issu chacun des témoignages, les relations de dépendance ou d’indépendance
entre le mythe d’adoption de I'arbre et la prescription, et enfin, les procé-
dures liturgiques proposées.

Plan de I’étude

L’étude de la diffusion et de la portée de la maternité adoptive de Parvati
débutera par une analyse des citations du rituel d’adoption de 'arbre dans
les compilations médiévales, qui permettra d’identifier avec précision quels
sont, au milieu des rituels consacrés aux arbres, ceux que ’on peut considérer
comme des rituels d’adoption et d’évaluer lesquels ont été jugés dignes d’étre
cités et les raisons de ce choix.

La polémique constatée autour de ce rituel invitera alors a une explora-
tion de la littérature puranique a la recherche des rituels dédiés aux arbres.
Celle-ci permettra de définir le caractére atypique de ce rite et de mesurer
sa représentation. Elle sera aussi I'occasion de définir pour chaque rituel
d’adoption son destinataire et sa fonction. Des lors, émergeront plusieurs
hypotheses pour expliquer le caractere polémique du rite et sa faible repré-
sentation dans la littérature puranique.

Je chercherai, ensuite, a vérifier ses hypotheses, en passant en revue les
facteurs ayant favorisé ou freiné la diffusion du rituel, que ce soit dans son
fondement théorique, dans sa mise en scéne mythologique ou dans sa fonction
et son bénéfice. Une fois ces facteurs mis au jour, je tenterai d’expliquer
la citation de ce rituel atypique au sein des compilations médiévales sur le
dharma en comparant sa liturgie au cadre théorique du don et de l’adoption.
Cette étude se poursuivra par la mise en exergue des éléments sortant de ce
cadre.

La comparaison des liturgies entamée suscitera un approfondissement
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ayant pour but de hiérarchiser ces témoignages. Pour ce faire, je rappellerai
d’abord les connaissances actuelles sur la chronologie des différentes sources.
J’étudierai, ensuite, les liens entre mythe et rite afin d’en dégager des indices
possibles d’évolution. Enfin, j'utiliserai la comparaison systématique du ma-
tériel requis et du contenu des honoraires comme un outil de hiérarchisation
chronologique des rites. La conjonction de ces trois approches cherchera a
esquisser une évolution possible du rituel et de la popularité de son mythe.

L’étude se cloturera par une exploration non exhaustive des pratiques
et mythes pouvant étre liés a la maternité adoptive de la déesse et son ri-
tuel d’adoption de I'arbre. Pour chacun d’entre eux, j'évaluerai la possibilité
d’influence du mythe et du rite d’adoption sur d’autres mythes et rites, et
ce, afin de rendre perceptible I'influence et la portée qu’ils ont pu avoir dans
la littérature puranique.

Eléments complémentaires

Afin de permettre au lecteur une vue compléte des rituels d’adoption, je
propose en annexe le texte sanskrit et la traduction d’un des témoignages du
rituel d’adoption, les vers 16 a 45 du chapitre 128 du Bhavisyottarapurana
(BhVP) %3, Le texte sanskrit proposé en annexe est une version issue de la
comparaison de I’édition actuelle du BhbVP (voir SRIKRSNADASA (1910)) et
du texte cité par Hemadri (voir SIROMANI (1873)).

Etant donné que 'étude du rituel d’adoption de 'arbre repose sur un
travail de collecte et d’analyse de données, le lecteur trouvera en annexes la
liste des purana consultés (voir annexe L.1, p.841), la liste des ceuvres citées
par les compilateurs et traitant des rituels dédiés aux arbres (voir annexe
L.2, p.842), le questionnaire qui a permis de créer la base de données (voir
annexe 1.3, p.843) et la liste des tableaux créés a partir des éléments de la
base de données avec leurs références (voir annexe L.4, p.845).

Apports attendus

L’étude de la diffusion et de la portée du mythe et du rite d’adoption
de l'arbre soulignera l'intérét de la consultation de la littérature Dharma-
nibandha pour la connaissance de I'impact d’une pratique ou la portée d’un
mythe. Elle cherchera notamment a montrer que le travail des auteurs de
ces anthologies ne se résume pas a une simple juxtaposition des citations et
que 'agencement des citations révele leurs choix et leurs perceptions de la
fonction du rituel. L’étude cherchera a expliquer pourquoi on trouve des ci-
tations du mythe et du rite d’adoption, mais aussi les raisons pour lesquelles
la portée et la diffusion ont été limitées. Elle tentera aussi de percevoir les
ondes de choc qu’un tel mythe et un tel rite ont provoquées au sein de la lit-

53. Pour le texte sanskrit, voir A.4, p.718. Pour la traduction, voir B.3, p.769.
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térature puranique en étudiant leurs prolongements et leurs détournements.

Les observations, méthodes et résultats de la recherche menée dans cet
axe intéresseront particulierement ceux qui cherchent a comprendre le pro-
cessus de canonisation de la littérature puranique, I'usage de cette littérature
dans les compilations médiévales et qui se posent la question de ’acces aux
manuscrits par ces compilateurs. Elles susciteront 'intérét de tous ceux qui
travaillent sur le rituel et la liturgie, les rapports entre mythe et rite, la place
des brahmanes dans la littérature puranique et les moyens de subsistance
que celle-ci leur confere. L’étude proposée espere, en outre, apporter des
outils de hiérarchisation des pratiques décrites dans les purana et fournira
a ceux qui se trouvent confrontés a des témoignages épigraphiques de pra-
tiques rituels un angle de réflexion sur la manieére de les aborder au moyen
des compilations médiévales et de la littérature puranique.
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Premiere partie

Histoire de I’évolution et de
la transmission du
Skandapurana grace a
I’édition critique des
chapitres SP158 et SP162
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Introduction

Depuis 1998, I’équipe du Skandapurana Project édite de maniere critique
le Skandapurana « original » & partir de trois recensions :

- la recension S, qui se compose de trois manuscrits en feuille de palme
dénommés Si, S2 et Sz/Sa,

- la recension A, qui comporte de nombreux manuscrits désignés par la
lettre A, dont certains sont venus s’ajouter au fil des éditions (pour
les chapitres SP158 et SP162, seuls les manuscrits As, A4 et A7z ont
été collationnés, manuscrits les plus représentatifs pour ’édition),

- et la recension R, qui est représentée par un unique manuscrit R en
écriture proto-bengali.

Au fur et & mesure de la réalisation de 1’édition critique du SP, I’équipe
de chercheurs du Skandapurana Project a affiné ses connaissances sur les
relations entretenues entre les manuscrits de ces différentes recensions et sur
I’histoire de la transmission du SP, notamment par ’étude de ses citations
dans les compilations médiévales sur le dharma.

Les recherches menées jusqu’ici sur le SP ont permis d’établir une histoire
de son évolution et de sa transmission, dont voici les grandes lignes®*. La
premiere rédaction du texte aurait eu lieu entre 550 et 650, voire entre 570 et
620 7. Aux alentours de 600-700, 'archétype de la recension S aurait été en
circulation et se serait séparé en deux versions : 'une migrant vers le Népal,
dont descend le manuscrit Si, et 'autre, circulant au nord de 'Inde, dont
proviennent les manuscrits Sz et Ss-Sa. Par la suite, et ce, avant 1100 °%, une
grande révision du texte incluant de nombreux nouveaux chapitres aurait
été accomplie. Comme ces additions sont visibles dans les manuscrits A et R
qui forment les recensions R et A, on sait qu’elles descendaient d’un ancétre
commun, 'archétype RA, qui possédait tout ou partie des additions avant

54. Sur la transmission du texte, voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.31-45, BISSCHOP
(2002) p.237, HARIMOTO (2004b), p.43, qui propose un schéma de I’évolution du SP,
TORZSOK (2004), p.17 et p.28, YOKOCHI (2004) p.92-93, et YoKocHI (2013b), p.25-27,
BAKKER (2014), p.137-138.

55. La premiére fourchette est celle donnée par YOKOCHI (2013b), p.25 et la seconde est
celle proposée par BAKKER (2014), p.137.

56. Cette borne temporelle a pu étre délimitée par les citations du SP dans les compi-
lations médiévales.
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1100°7. Cet archétype aurait été élaboré a partir des deux versions de la
recension S, ainsi que d’autres recensions, et sans doute aux alentours du
XTIeme gjacle 78,

L’élaboration de I'histoire de la transmission du SP est une part né-
cessaire du travail d’édition critique, puisqu’elle permet de déterminer une
hiérarchie dans le choix des lecons. Ainsi, pour reconstruire le texte « origi-
nal » du SP, I’édition critique prend principalement appui sur la recension
S, dont le manuscrit S1 est le plus ancien représentant, suivi de pres par Se.
Cependant, les recensions R et A sont parfois d’un précieux secours, lorsque
les manuscrits de la recension S sont manquants ou lacunaires. En cas de
lacune de la recension S, se pose toujours la question de savoir si le texte
présent chez R et A fait partie de 'original ou s’il s’agit d’'un ajout pos-
térieur et doit étre qualifié d’addition. Si ce texte est une addition et qu’il
n’est présent que dans la recension R ou dans la recension A, la encore,
il faut définir le statut de ce texte ajouté, c’est-a-dire considérer si celui-ci
faisait partie de 'archétype RA ou s’il a été ajouté apres la séparation des
deux recensions. Le travail d’édition est donc indissociable de I'histoire de
I’évolution et de la transmission du texte.

Etant donné que les chapitres SP158-SP162 sont partagés par les trois re-
censions, leur édition critique ne devait pas amener d’avancées importantes
sur la connaissance de I’histoire de la transmission du texte. Pourtant, la
situation charniére des ces chapitres, derniers de la cohésion des trois recen-
sions, donnait a ’édition de ces chapitres une place particuliere : elle pouvait
peut-étre fournir des indices sur la raison de ce point de divergence. Comme
certains des vers des chapitres SP158 et SP162 sont cités par les Niband-
hakara, une étude philologique comparant ces citations et leurs lecons dans
chacune des recensions était nécessaire et pouvait également contribuer a un
éclairage aussi bien sur I’évolution du texte, que sur sa transmission. Pos-
sédant, en outre, des vers additionnels présents pour certains chez R et A
et pour d’autres uniquement chez R, ces chapitres exigeaient un travail de
reconstruction de I’évolution du texte : il fallait déterminer si ces passages
étaient bien des additions et si tous faisaient ou non partie de 'archétype
RA. Enfin, le constat de grandes pertes de texte dans les manuscrits R et
A pour ces deux chapitres posait la question de la date de ces lacunes, de
leur caractere accidentel ou intentionnel. Deés lors, la conjonction de ces élé-
ments rencontrés lors de 1’édition des chapitres SP158 et SP162 a conduit a
apporter un éclairage nouveau sur ’histoire de 1’évolution du texte.

Les questions particulieres auxquelles 1’édition critique a dii apporter

57. HARIMOTO estimait déja que les additions ne devaient pas étre un processus graduel,
mais que la majorité des ajouts était entrée simultanément dans le texte (HARIMOTO
(2004b), p.48).

58. Sur cette date, se reporter &8 BAKKER and ISAACSON (2004), p.54 et BAKKER (2014),
p-138 et note 426 de la méme page.

44



une réponse, et qui contribuent a des avancées sur I'histoire de I’évolution
et de la transmission du texte, sont les suivantes :

comment et pourquoi les chapitres additionnels des recensions RA ont-
ils été majoritairement introduits apres le chapitre SP162 ?

les citations des compilateurs rendent-elles compte des vers addition-
nels présents dans les manuscrits RA 7

ces vers appartenaient-ils déja au SP au moment des citations des
chapitres SP158 et SP162 par les compilateurs ? Est-il possible de
dater ces vers supplémentaires ?

les vers additionnels présents uniquement chez R appartenaient-ils a
I’archétype RA ou ont-ils été introduits apres la séparation des deux
recensions ?

les nombreuses lacunes visibles dans les manuscrits R et A sont-elles
liées 7 Comment peuvent-elles s’expliquer et peuvent-elles étre da-
tées 7

L’objet de cette partie est de rendre compte des réponses a ’ensemble
de ces questions et d’exposer les nouvelles connaissances sur la transmission
du SP qu’elles apportent.

Afin de rendre palpables les raisons qui ont fait des chapitres SP158-
SP162 le lieu idéal a partir duquel introduire de nombreux chapitres, et
de comprendre pourquoi 1’édition critique de ces chapitres apporte des élé-
ments nouveaux & la connaissance du processus de transmission du SP, je
montrerai, dans un premier temps, en quoi les chapitres SP158-SP162 sont
singuliers dans ’ensemble du texte. Puis, j'exposerai ’état des manuscrits
de la recension S en ce qui concerne les chapitres SP158 et SP162, ainsi que
les conclusions auxquelles on peut aboutir suite a leur collation. Je présen-
terai, ensuite, un état des lieux des recensions R et A, dont les nombreuses
lacunes et additions méritent un examen approfondi. Enfin, en croisant les
résultats de I’étude philologique de ces chapitres, de celle du rituel qui y
est décrit, et de celle de leurs citations dans les compilations, j'’en déduirai
certains faits possibles qui ouvriront une nouvelle vision de la transmission
de ces chapitres, mais aussi de certains chapitres qui les précedent.
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Chapitre 1

La singularité des chapitres
SP158 a SP162.

1.1 Les derniers chapitres en cohésion dans les trois
recensions

La premiere singularité des chapitres SP158 a SP162 tient a sa cohé-
rence narrative. En effet, ces cinq chapitres sont unis par I'histoire qu’ils
racontent, a savoir ’adoption de ’arbre asoka par la déesse Parvati. Le cha-
pitre SP158 expose, dans un dialogue entre Siva et Parvati, la prescription
rituelle d’adoption de I’arbre. Il se clét sur la décision de Parvati d’adop-
ter un arbre asoka, avec I'accord de Siva. Les chapitres SPen159 & SPenl61
relatent les ordres donnés par Siva au yaksa Pingala et au gana Nandin et
leur exécution en vue de la cérémonie d’adoption. Enfin, le chapitre SP162
décrit 'accomplissement de cérémonie par Parvati, qui fait d’elle la mere
de Pasoka en présence de Siva et de tous les habitants du triple monde. Ils
forment ainsi un tout cohérent et thématique, dont le chapitre SP162 est la
conclusion.

Cet aspect conclusif du chapitre SP162 peut expliquer qu’il soit le dernier
chapitre que les recensions S, R et A ont principalement en commun. Avant
SP162, les recensions S, R et A partagent quasiment le méme texte, alors
qu’apres lui, les recensions R et A ajoutent et inserent un grand nombre de
chapitres qui ne se trouvent pas dans la recension S'. Les chapitres SP158 &

1. Cela a déja été signalé a plusieurs reprises par BAKKER, BisscHOP, TORZSOK et
YokocHI dans BAKKER (2004). Voir en particulier les détails et ’appendice écrits par
HARIMOTO (2004a), p.41-64 et p. 139-190. Bien entendu, il faut rappeler que les premiers
chapitres du SP connaissent également des ajouts plus ou moins longs dans la recension
RA (Voir a ce sujet ADRIAENSEN et al. (1998), p. 301-312). Contrairement & ces derniers,
les ajouts apres SP162 sont des chapitres entiers consécutifs. Un autre passage, le chapitre
SP112, connait des ajouts majeurs dans les recensions RA. Ils sont actuellement en cours
d’édition. Il est intéressant de noter que ces deux réécritures majeures du SP se situent
dans des chapitres cités par les auteurs de Dharmaninbandha et contenant du matériel
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SP162 forment ainsi la fin de la cohésion des trois recensions SRA et sont une
charniére dans I’évolution du texte 2. Le chapitre SP162 étant le dénouement
d’un cycle narratif, il est aisé d’introduire apres lui une nouvelle narration,
qu’il s’agisse de la naissance de Skanda pour la recension S ou d’un autre
théme pour les recensions RA .

Justement, en analysant le contenu des chapitres additionnels qui suivent
SP162%, on observe qu'ils entrent en cohérence avec plusieurs éléments nar-
ratifs des chapitres SP158 a SP162.

Ainsi, celui qui suit immédiatement le chapitre SP162, développe un
récit mythologique inédit évoqué dans le chapitre SP158, I'explication de
la malédiction de Daksa. Les quatre suivants, dont le dernier colophon est
deviprchadhyayah®, reprennent la structure narrative sous forme dialoguée
entamée dans le chapitre SP158, donnant ainsi & ces chapitres une cohérence
stylistique avec SP158-SP162. L’utilisation du substantif prccha dérivé de la
racine pras- n’est pas sans évoquer les sept occurrences de cette racine dans
le chapitre SP158.

Le chapitre intitulé bhairavotsavah fait écho aux chapitres SP158 et
SP162 pour deux raisons. D’une part, il relate une féte, celle en 'honneur
de Bhairava intitulée bhairavotsavah, comme le chapitre SP162 raconte la
féte en 'honneur de I'asoka (asokotsavah), fétes qui sont, en outre, toutes
deux mentionnées dans les compilations médiévales. D’autre part, ce cha-
pitre entre en cohérence narrative avec les chapitres SP158-SP162 par ’inclu-

smrti.

2. Cette charniére apparait déja comme premier point d’évolution du texte dans I’arbre
proposé par HARIMOTO (2004b), p.42. BisscHOP (2002), p. 231, décrit ce phénomene
comme une rupture dans I’évolution de la transmission :

The three recensions transmit on the whole the same text up to adhyaya 162,
apart from numerous individual variants, omissions and additions. After this
adhyaya, there seems to be a break in the transmission, because subsequently
the R and A recensions transmit a text which has apparently been rewritten
and much expanded upon.

BAKKER et al. (2014), p.20, note la forte déviation du texte apres le chapitre SP162 :

The revision is particularly striking after chapter 162, where it is doubtful
whether we can still speak about the same text because the text of the RA
recension departs radically from that transmitted by the S recension.

3. Selon 'appendice d’HARIMOTO (2004a), p. 173-175, la recension RA introduit en-
suite quatre chapitres dont le colophon ne dit rien du contenu, puis un chapitre dont
le titre est Deviprccha, & nouveau trois chapitres sans nom, un chapitre intitulé chez R
Bhairavotsavah, et enfin un chapitre qui relate la naissance de Vinayaka.

4. Ce contenu est récapitulé dans le tableau 2, p.61 de l'article I’HARIMOTO (2004b)
(Table 2. Additional chapters in R and A after 162, p.61). Il est davantage détaillé par
Particle de TORZSOK (2004), p.17-39.

5. Selon HARIMOTO, en raison de la structure hiérarchique des colophons, on doit sous-
entendre ce titre pour les cing chapitres précédant ce colophon (voir HARIMOTO (2004b),
note 15 p.45), auquel cas ce sont ces cing chapitres qui reprennent la structure narrative
de SP158.
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sion d’un récit de naissance, celle d’Udakasevika, fille de Parvati. Cette der-
niere nait de la susbstance désignée en sanskrit par le composé hrdayambu-,
substance produite par Parvati, alors qu’elle pense au fait qu’elle n’a pas
d’enfant. Ce terme avait été interprété par TORZSOK comme « the water of
Parvatt’s heart ( hrdayambu- perhaps meaning her tears?7) ». Suite a I’étude
du stéréotype de la lactation spontanée °, j'interpréte ce terme plutét comme
le fluide provenant de sa poitrine, c’est-a-dire le lait provenant des seins de
la déesse, qui est produit en raison d’un élan d’amour maternel et qui est
I'expression de son désir d’enfant ”. La présence conjuguée d’une prescrip-
tion rituelle, d’un nouvel enfant pour la déesse et d’une lactation spontanée
fait entrer ce chapitre en résonance avec les chapitres SP158-162.

Le chapitre qui le suit, intitulé Vinayakotpattih, découle de la méme
thématique, celle du désir d’enfant de la déesse : il narre la naissance de
Vinayaka. Dans ce récit, on assiste a une nouvelle lactation spontanée de la
déesse, comme lors de 'adoption de 'arbre au chapitre SP162, et a I'attribu-
tion d’une gréace & ce nouveau fils par Siva, comme celle attribuée & I’asoka
au vers SP162.49-51%.

La structure dialogique des chapitres additionnels avait déja été men-
tionnée comme 1'un des traits distinctifs de ces ajouts”, mais elle n’avait
pas été mise en lien avec la structure, elle aussi dialogique, du chapitre
SP158. C’est ainsi tout naturellement que les chapitres additionnels s’in-
serent apres SP162. La thématique commune des récits de naissance avait,
elle aussi, été notée comme un point commun des chapitres additionnels, qui
proposait une explication du titre Ambikakhanda portée par I'une des recen-
sions '°. Mais celle-ci n’avait pas été reliée aux chapitres SP158 & SP162. Le

6. Se reporter & WATTELIER-BRICOUT (2017).

7. L’application d'un stéréotype actuel — les larmes de joie — a la place du stéréotype
initial — la lactation spontanée — a aussi été observée dans la premieére traduction du
chapitre SP58, voir note 241, p.415.

8. Voir TORZSOK (2004), p.21 :

Then Siva bestows his grace upon Vinayaka : he will be immortal, invincible
and the like; and he will be able to fulfill wishes. He is also predicted to
consume alcohol and meat, and to become a favourite of women, children,
cows and the twice-born. He will be worshipped with meat and alcohol of-
ferings, flowers; fragrances etc. In return, he will bestow wealth, sons and
wives as well as all kinds of enjoyments upon the worshipper.

9. TORZSOK (2004), p.18 :

It is a distinguishing feature of these extra chapters that while the speakers
formally remain Sanatkumara and Vyasa as before, the actual stories are
often told by Siva to Dev1.

10. Voir HARIMOTO (2004b), p.59 :

[...], the nature of the major redaction (expanding the part in which Parvatt
is a mother) indicates that the name Ambikakhanda was an appropriate
choice for that newly formed version of the SP.
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désir d’enfant de la déesse apparait comme un processus d’écriture aisé pour
introduire du texte nouveau, mais cette introduction a été faite tres logique-
ment apres les chapitres SP158-SP162, et ce, en reproduisant des schémas
narratifs propres a ces chapitres. Les ajouts portent donc la marque d’une
cohérence de structure et de theme avec les chapitres SP158-SP162.

Ainsi, si ces chapitres sont les derniers en cohésion dans les trois recen-
sions, cela n’est pas le fruit du hasard, mais reléve bien d’une révision du
texte consciente et intentionnelle. Les chapitres supplémentaires sont écrits
avec une intention de cohérence thématique et narrative avec les chapitres
SP158-SP162, mais on observe qu’ils le sont aussi avec un souci de cohérence
stylistique. En effet, les chapitres SP158 et SP162 regorgent d’une figure de
style caractéristique, la répétition emphatique, que les chapitres additionnels
ont & coeur d’imiter '

Cette cohérence thématique, narrative et stylistique des chapitres ad-
ditionnels décrits précédemment avec les chapitres SP158-SP162 renforce
I’hypothese déja avancée par HARIMOTO, selon laquelle I'introduction de
ces chapitres supplémentaires n’est pas un processus graduel, mais un phé-
nomene simultané 2. Bien qu’il ne soit pas possible de statuer que tous les
ajouts de RA étaient présents lors de cette révision, et ce avant 1100, les
conclusions précédentes invitent a considérer cela comme probable.

Etant donné que Pensemble des chapitres SPenl74 & 183 enseignant le
pasupatayoga sont présents dans la recension S et semblent étre perdus aussi
bien dans A que dans R'?, la question de I’histoire de la transmission de
ces chapitres se pose : ont-ils été supprimés consciemment lors de cette
phase de révision 7 Leur absence est-elle le fruit d’une perte accidentelle ou
s’agit-il d’une addition de la recension S '* ? Ces questions seront sans doute

TORZSOK (2004), p.18-19, exprime la méme hypothése en ces termes :

Some of these narrative parts [i.e. extra chapters in RA] focus on Dev1’s desire
to have children, and reading these passages one is tempted to speculate on
whether this is the reason why the name Ambikakhanda was given to one of
the recensions later in the course of the transmission.

11. TORzZSOK a pointé cette spécificité des chapitres additionnels (dans TORZSOK
(2004), note 20 p.22). Les répétitions emphatiques sont surtout présentes dans le cha-
pitre SP162 : voir les vers SP162.1, 2cd, 3b, 8, 9, 11, 17, 19, 26, 40, 42, 43, 76, 92,
93, 100, 106. On trouve des répétitions emphatiques dans les additions RA du chapitre
SP162, qui rendent éclatante la capacité d’imitation des auteurs ayant révisé le texte :
voir SP162.77rA.1,SP162.77rA.5 et SP162.88RA.6.

12. Voir HARIMOTO (2004b), p.48.

13. C’est ce qui ressort des tableaux donnés par HARIMOTO et de son appendice portant
sur les colophons. Voir HARIMOTO (2004b), p.47 :

Adhyaya 173 in the SPBh is the last chapter before the long section on
Pasupatayoga starts. R again seems to have had an expanded version of
this adhyaya. After this, R contains some more additional stories. R also
prematurely ends.

14. Cette hypothese a été avancée par BissCHOP (selon HARIMOTO (2004b), note 26
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résolues par 1’édition de ces chapitres et par les études qui se pencheront sur
les rapports entretenus par le SP et la doctrine pasupata.

1.2 Des chapitres cités dans la littérature Dhar-
manibandha

La deuxieme particularité des chapitres SP158 et SP162 est qu’ils sont ci-
tés de maniére conséquente par trois auteurs de compilations médiévales '°.
En effet, soixante-deux pada du chapitre SP158 sont cités par Laksmid-
hara ', par Hemadri !” et par Madanasimha '® et quarante pada du chapitre
SP162 sont cités par Hemadri, dans le Caturvargacintamani, Danakhanda,
auxquels s’ajoutent vingt pada du chapitre SP158 également cités unique-
ment par Hemadri '”.

Ces citations sont remarquables pour plusieurs raisons. La premiere est
qu’elles ajoutent un matériel non négligeable dans I’édition critique du texte.
Bien que les ceuvres des auteurs de Dharmanibandha aient connu, comme le
SP, une évolution de leur texte original par les effets de la transmission, leur
nature d’anthologie réduit davantage ces effets et laisse imaginer un acces
a une possible lecture originale du texte, ou du moins une lecture du SP a
I'époque de la composition de ces compilations ?°.

p.47).

15. Pour plus de détails sur ces citations, voir le chapitre 9, p.515.

16. Voir Krtyakalpataru, Danakanda. Les éditions consultées sont celles d’ATYANGAR
(1941) et de BRICK (2015). Cette derniére est celle utilisée dans I’édition critique du
chapitre SP158.

17. Voir Caturvargacintamani, Danakhanda, dont il n’existe qu'une seule édition : voir
SIROMANI (1873).

18. Une seule édition disponible du Madanaratnapradipa, Danavivekoddyota : voir
DESAPANDE (1967). Les témoignages des citations des chapitres SP158 et SP162 ont été
relevés par ADRIAENSEN et al. (1998) (p.5-16), mais plusieurs nouvelles citations ont été
mises au jour dans l'article WATTELIER-BRICOUT (2020). Ainsi, le SP est cité une cin-
quantaine de fois dans le Madanaratnapradipa, Danavivekoddyota. L’intégralité des vers
issus du chapitre SP158 cités par Laksmidhara le sont aussi par Madanasimha dans son
chapitre intitulé taruputrakavidhih. D’autres citations du SP ont également été décou-
vertes, dont je redonne le détail ici (voir WATTELIER-BRICOUT (2020), note 4). Le SP est
cité six fois par GOVINDANANDA dans Danakriyakaumuds (SMRTITIRTHA (1903), p. 19 :
4 pada que 'on ne trouve pas dans 1’édition de BHATTARAT ; p. 45 : SPBh111.23-25 ;
p- 46 : SPBh111.54cd-55ab ; p. 83 : SPBh111.59cd-60ab, SPBh112.50ab et quatre autres
pada que 1'on ne trouve pas dans I’édition de Bhattarar). SRIDATTA UPADHYAYA cite deux
fois le SP dans son Samayapradipa, un traité consacré aux vrata (Samayapradipa, p. 135 :
SPBh112.12 ; p.137 : SPBh112.14, SPBh112.13, SPBh112.15, SPBh112.16, SPBh112.17,
SPBh112.35, SPBh112.36¢d-37ab, SPBh112.38cd, SPBh112.39). Suite a ces découvertes,
un travail de prospection des ceuvres Dharmanibandha a été entrepris par 1’équipe du
Skandapurana Project.

19. La citation de ces vingt pada a été découverte par YOKOCHI en janvier 2020. II s’agit
des vers SP158.48-49, 53, 55-56 qui sont cités a la page 21 du CVC (SIROMANI (1873)).

20. Bien entendu, il faut a ce sujet garder une certaine mesure puisque, d’'une part,
hormis le Danakanda de Laksmidhara (voir BRICK (2015)), les compilations n’ont pas été
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La deuxiéme spécificité de ces citations est qu’elles ont quasiment un
caractére d’exception. En effet, BISSCHOP notait en 2002 que toutes les
citations du SP dans la littérature de Dharmanibandha étaient issues des
cent douze premiers chapitres, sauf celles-ci :

It may be further remarked that the quotations from early Dhar-
manibandha literature that have been identified so far are mainly
found in the first 112 adhyayas of the Skandapurana®', that is
to say in a part in which the S, R and A recensions have not yet
started to diverge too much. %?

Depuis cet article, de nouvelles citations du SP ont été découvertes, parmi
lesquelles certaines appartiennent & des chapitres autres que les cent douze
premiers chapitres 2*. Malgré cela, ’assertion reste vraie dans la mesure ot la
majorité des citations sont issues des cent douze premiers chapitres, que les
citations sont issues d’un point du texte non divergent et que les extraits des
chapitres SP158 et SP162 présentent ’exception d’étre de longues citations
reportées par trois auteurs. Pour le moment, seuls deux vers isolés sont cités
par trois auteurs 2%, ce qui montre Pattrait spécifique et remarquable que les
chapitres SP158 et SP162 ont eu sur les auteurs de Dharmanibandha.

A cela, il faut enfin ajouter que ces citations sont parmi les plus longues
de vers consécutifs du SP dans la littérature Dharmanibandha. Elles donnent
I'occasion d’étudier la manieére dont les auteurs de compilations recueillent,
agencent et utilisent de longues citations d’une méme ceuvre >° et offrent
aussi un témoignage précieux pour tenter de reconstituer I’histoire de la
transmission du SP jusqu’au XIV ou XV®m¢ siecle de notre ¢re, date de

éditées de facon critique jusqu’a présent et que, d’autre part, I'acces direct du compilateur
a une version du SP est loin d’étre une certitude. Cette question est d’ailleurs au coeur
des articles écrits sur ce sujet (voir BISSCHOP (2002) et (2004), HARIMOTO (2004b) et
(2006), TORZSOK (2004) ou encore la partie de I'introduction du volume 4 du SP rédigé
par TORZSOK, voir BISSCHOP and YOKOCHI (2018), p.13-18). Sur I'accés & un manuscrit
du SP par les compilateurs citant SP158 et SP162, voir 9.4.1, 525.

21. La note 22 p. 237 donne les précisions suivantes : « Apararka : SPBnlll, 112;
Laksmidhara : SPBn28, 29, 47, 75, 111, 112, 158; Ballalasena : SPBn64, 100, 107, 111.
The only exception is Laksmidhara’s quotation in the Danakanda of some vers found in
SPBh158. ».

22. Voir BisscHOP (2002), p. 237.

23. Voir les articles de TORZSOK (2004) et BISSCHOP (2004).

24. 11 s’agit des vers suivants :

- SPBn111.59cd-60ab : cité par Madanasimha, Madanaratnapradipa, Danavivekod-
dyota (voir DESAPANDE (1967), p.21), par Govindananda, Danakriyakaumuds (voir
SMRTITIRTHA (1903), p. 83) et par Laksmidhara,Krtyakalpataru, Danakanda (voir
ATYANGAR (1941), p.264) ;

- SPBh112.51-52 : cité par Apararka, commentaire de la Yajnavalkyasmyti, (voir APTE
(1903), vol. 1, p.360), par Laksmidhara, Krtyakalpataru, Danakanda (voir AIYANGAR
(1941), p.235) et par Hemadri, Caturvargacintamani, Danakhanda (voir SIROMANI (1873),
p.868).

25. Des premieéres conclusions ont été données a ce sujet dans WATTELIER-BRICOUT
(2020). Elles ont été complétées au chapitre 9, p.515.
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composition de la compilation de Madanasimha °.

1.3 Des réécritures du chapitre SP162

Outre cette présence dans les compilations médiévales, le récit de I’adop-
tion de 'arbre asoka par Parvati présente une autre singularité : celle d’avoir
été complétée et modifiée au fil de sa transmission. Ces réécritures ne sont
visibles que dans le chapitre SP16227 et appartiennent, pour la majorité,
communément & la recension R et & la recension A ?®. Dater ces réécritures
n’est pas une tache facile, que la cohérence stylistique, dont font preuve les
auteurs de ces réécritures, complexifie. Ainsi, en observant ces derniéres, on
constate le réemploi d’expressions ou de pada présents dans la recension S ou
dans les réécritures de RA?”. Cette cohérence stylistique est donc un effet
recherché par les auteurs des réécritures et ne peut étre un indice d’authen-
ticité, ce qui a pu étre révélé par 1’édition critique. Il faut donc recourir a
d’autres moyens pour dater les strates du texte.

L’édition critique du chapitre SP162 a, par ailleurs, établi plusieurs
constats qui donnent des indications temporelles sur la transmission du texte
et la chronologie de ces réécritures :

a. le manuscrit R partage avec les manuscrits A 1’ensemble des additions.

b. pour les additions partagées par R et A, les lecons du manuscrit R

sont moins corrompues et plus cohérentes que celles des manuscrits
A3V,

26. 1l s’agit de la date estimée par I’éditeur du texte (Voir DESAPANDE (1967), p.3 de
la préface).

27. L’absence de réécritures dans le chapitre SP158 ne peut étre affirmée que pour les
vers SP158.61cd-88. En effet, les vers SP158.1-61ab sont perdus dans les recensions R et
A. Par conséquent, I’hypothése de réécritures dans cette partie du chapitre est fortement
probable, puisque Hemadri insére six pada avant le SP158.41. Deux pada additionnels
existent dans le manuscrit A3 pour le chapitre SP159; tous les autres vers supplémentaires
sont dans le chapitre SP162 : voir les tableaux TAB. D.2 (p. 800), TaB. D.5 (p. 802) et
TaB. D.6 (p. 803).

28. Etant donné que Pobjectif d’une édition critique est de reconstruire le texte au plus
pres de sa recension la plus ancienne, ces réécritures postérieures ont été éditées en Annexe
(Voir A.3, p. 709). En revanche, afin de les rendre visibles et de les analyser, j’ai choisi
de présenter cote a cote les différentes versions du texte dans la traduction (Voir B.2
Traduction de SP162, p. 744.)

29. Ainsi le pada SP162.88rA.4b est un réemploi de SP162.3b et SP162.67b; ’expres-
sion bhumideva pour désigner les brahmanes en SP162.77rA.11 se trouve déja utilisée en
SP158.63c; la variante de R bhaktivatsala- en SP162.77rA.1 se rapproche du bhaktavatsala
en SP24.6, SP27.4, SP60.32, SP72.74 et est une variante de la recension A en SP9.10;
et enfin, les auteurs introduisent le réemploi de leurs propres expressions au sein de leurs
réécritures avec la répétition du pada SP162.77rA.1d en SP162.88RA.6.

30. Sur ce point, voir le chapitre C.3. Remarques philologiques sur le chapitre SP162,
p-783. Bien que certains passages du manuscrit R n’aient pu étre élucidés, il n’en reste pas
moins que ces ajouts donnent une plus grande cohérence a ’ensemble du texte ajouté.
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c. R possede des vers supplémentaires qu’on ne trouve pas dans A :
il ajoute douze pada aprés SP162.77ra.8 et dix autres pada apres
SP162.77ra.16 et ce texte supplémentaire du manuscrit R rend I'en-
semble des réécritures plus cohérent : SP162.77r.8¢gj narre I'installa-
tion des brahmanes sur les sieges amenés en SP162.77ra.1-8 ; onction
des brahmanes narrée en SP162.77r.8kp est reprise en SP162.77r4.9
par un participe passé ; SP162.77r.17ch complete la liste des offrandes
possibles. 3!

d. pour les pada SP162.63d et SP162.67d, les lecons des manuscrits R
et A sont extrémement proches de celles citées par Hemadri, invitant
a se demander si les additions RA étaient déja présentes au moment
de la composition de cette anthologie.

Des lors, il apparait que les réécritures du chapitre SP162 sont mieux conser-
vées dans le manuscrit R, que le texte supplémentaire de R, par sa cohérence
narrative et syntaxique, semble appartenir a la réécriture initiale et qu’il a
été perdu dans la recension A 3?, et enfin que certaines de ces réécritures
sont tres proches du texte du SP en circulation au temps de la composition
du CVC, posant la question du moment de I'introduction des additions dans
le SP.

Malgré cette meilleure conservation du texte dans le manuscrit R, ce
dernier contient également des omissions de passages présents dans les deux
recensions S et A. Ce constat nécessite une explication et semble étre en lien
avec la derniere particularité des chapitres SP158 & SP162 : les larges pertes
dans les recensions R et A.

31. Pour le détail de ces vers, voir 'annexe C.3. Remarques philologiques sur le chapitre
SP162, p.783. Sur d’autres arguments sur la datation de ces additions, voir 3.3.3, p.89,
3.2.3, p.80 et p.90.

32. Sur les caractéristiques des deux recensions R et A, les auteurs des différents vo-
lumes du SP ont fait plusieurs constats. Les auteurs du vol.1 (ADRIAENSEN et al. (1998),
p.36) observent que les erreurs involontaires de R sont moindres, tandis que les modifi-
cations et additions conscientes sont plus nombreuses. Pour BisscHOP (2002) (p.236), le
texte de la recension R est souvent plus signifiant que celui des manuscrits A. HARIMOTO
(2004b), p.58, remarque que A omet plus de texte, tandis que R contient plus de passages
additionnels. Dans son étude de citations de chapitres n’appartenant qu’aux recensions R,
et A par des compilateurs, TORZSOK (2004), note 41 p.30, constate :

I find that R is not just less corrupt than A, but is closer to Laksmidhara’s
text in other aspects.

Concernant le chapitre SP162, on aboutit aux mémes observations : R est moins corrompu,
omet moins de textes et a plus d’additions. Ses legons semblent ainsi plus originales que
celles des manuscrits A.
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1.4 Des pertes considérables dans les recensions R
et A

Les chapitres SP158 a SP162 sont réellement singuliers par leur cohé-
rence narrative, par leur point de convergence des trois recensions SRA,
par les citations qui attestent la pérennité de la transmission du SP chez
les compilateurs, et enfin par ces réécritures de SP162. Malgré tout cela,
les chapitres SP158 a SP162 connaissent des pertes considérables dans leur
transmission que ce soit dans la recension R ou dans la recension A :

- le chapitre SP158 ne commence qu’en SP158.60c dans les manuscrits
représentant la recension A,

- le manuscrit R, unique représentant de la recension R, omet comple-
tement les chapitres SP158 a SP161 pour ne reprendre sa narration
qu’au début du chapitre SP162.

Il s’agit la d’une spécificité supplémentaire des chapitres SP158 a SP162,
qui pose un certain nombre de questions sur ’histoire de la transmission des
chapitres SP158 a SP162 :

- les pertes des recensions RA sont-elles liées a la transmission de la
recension S 7

les pertes de la recension R et celles de la recension A sont-elles liées
entre elles?

sont-elles postérieures ou antérieures aux citations des compilateurs ?

sont-elles accidentelles ou intentionnelles 7

sont-elles a l'origine des réécritures du chapitre SP162 ?

Seule une étude approfondie de la transmission des chapitres SP158 a
SP162 dans les trois recensions S, R, A et dans les citations des compila-
teurs permettra d’apporter un éclairage a ces questions. Par conséquent, je
donnerai, en premier lieu, un apercu des informations disponibles & partir
de la collation effectuée de la recension la plus ancienne, les manuscrits S.
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Chapitre 2

Histoire de la transmission
des chapitres SP158-SP162
dans la recension S

Pour la recension S, j’ai collationné trois manuscrits en feuilles de palme
en écriture Licchavi notés Si, Sz et Ss / Sa. Les manuscrits S1 et Sz ont la
particularité d’étre parmi les plus anciens manuscrits népalais actuellement
disponibles !. S1, considéré comme le plus ancien, est le manuscrit sur lequel
repose la ligne éditoriale de la reconstruction du texte du SP ?. Cependant,
comme Sz est trés proche de celui-ci et qu’il semble parfois posséder des
variantes plus originales, le choix se porte parfois sur celui-ci. Enfin, Ss-S4,
bien que plus récent, s’avere parfois d’un précieux secours pour reconstituer
le texte, étant parfois le seul manuscrit disponible.

La collation de Si1 et S2 m’a permis de découvrir que plus d’un copiste
peut se cacher derriére un manuscrit et que la date portée par un manuscrit
peut ne pas étre aussi évidente qu’il n’y parait, tandis que celle du manuscrit
S3-S4 a révélé que la transmission du texte pouvait étre stable pour certains
chapitres et instable pour d’autres. Afin de partager ces découvertes, je
redonnerai, d’abord, pour chacun des manuscrits les détails matériels de
sa consultation, puis décrirai ’état de conservation dans lequel il se trouve,
et enfin, exposerai les différents faits dégagés par leur collation.

2.1 Manuscrit S:: une feuille insérée

Les tableaux TAB. 2.1 (p. 56) et TAB. 2.2 (p. 57) indiquent dans la
colonne de gauche les numéros des photos du manuscrit suivis entre paren-
theses du numéro du folio et dans la colonne de droite la portion de texte

1. Sur ce point, voir HARIMOTO (2011).
2. Sur la ligne éditoriale, se reporter a C.1, p.773.
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présente sur le folio comprenant la nouvelle numérotation des vers .

2.1.1 Etat du manuscrit pour les chapitres SP158 et SP162

Manuscrit S1 : chapitre 158
Numéro de photo et de folio ‘ Portion de texte présente sur ce folio

0152(432ab) folio du bas 158.1-21b

0140(226ba) folio du haut 158.21c-36b
0139(227ba) folio du bas 158.37a-49d
0151(431ab) folio du haut 158.50a-66d
0150(430ab) folio du bas 158.67a-84d
0150(430ab) folio du haut 158.85a-colophon

TAB. 2.1 — Manuscrit S: : chapitre 158

Les folios du manuscrit S: disponibles pour éditer le chapitre SP158 sont
dans un état de conservation relativement mauvais. En effet, le texte est par
endroit tres effacé, ce qui en rend la lecture difficile, voire impossible. Les
folios 432b et 226b ont perdu un sixiéme de leur contenu, la feuille étant
cassée a I'une des extrémités, tandis que le texte écrit sur la derniere ligne
est le plus souvent émietté. Les pada SP158.18cd, 19abced, 20abced, 21abed,
23d, 26¢d, 29d, 33bcd, 35d, 36ab, 38d, 41d, 44d, 47d, 49ab et 51 b ne sont
pas lisibles dans le manuscrit S1 en raison des détériorations précédemment
décrites.

L’ensemble des folios disponibles pour le chapitre SP162 est dans un état
de conservation assez similaire aux folios disponibles pour le chapitre SP158
avec des trous et de forts émiettements des bordures des feuilles. On note
une réelle omission, le vers 29. De maniére générale, le texte est moins effacé
que sur les folios disponibles pour le chapitre SP158. Dans les cas de forts
effacements, pour les chapitres SP158 et SP162, certains aksara n’ont pu
étre lus que grace & la lecture du texte offerte par I'édition de Bhattarai? et
celle du manuscrit Se.

2.1.2 La présence de plusieurs copistes et la remise en ques-
tion de la datation du manuscrit S:

Parmi les folios disponibles pour éditer le chapitre SP162, il en est un,
le folio 531b-532 (recto et verso d’une méme feuille de palme), qui présente
plusieurs particularités qui ont retenu mon attention.

3. Ma numérotation diverge de celle de I’édition de Bhattarar. Pour une vision compleéte
de cette nouvelle numérotation du chapitre 162, se reporter aux tableaux TAB. C.4, p. 797
et TaB. C.5, p. 798

4. Il est fortement probable que le manuscrit S1 consulté par Bhattarar était en meilleur
état de conservation que les photos dont je disposais pour celui-ci.
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Manuscrit S1 : chapitre 162
Numéro de photo et de folio ‘ Portion de texte présente sur ce folio
0146(426) 162.1-11b
0228(531ab) folio du bas 162.11c-23b (copiste B)
0229(532) 162.23b-28d (copiste B)
0203(503ba) folio du bas 162.30a-46¢
0204(502ab) folio du haut | 162.47b-63d
0145(221) 162.64a-80b
0144(222ba) folio du bas 162.80c-96b
0202(504ba) folio du bas 162.99a-113
0203(503ba) folio du haut colophon

TAB. 2.2 — Manuscrit Si : chapitre 162

Tout d’abord, la taille de la feuille de ce folio est nettement inférieure a
celle des autres folios du manuscrit Si, environ deux tiers d’un folio standard.
Ensuite, le folio 531b-532 ne posseéde qu’un seul trou central, le texte étant
ainsi écrit sur deux blocs plutét que trois. Le recto comporte quarante-sept
pada. Le texte du verso 532 ne le couvre pas entiérement et un grand espace
vide est laissé en bas. Ce verso contient un peu plus de vingt-trois pada et se
termine par un signe +°. Quant & la détérioration de ce folio, les signes du
temps semblent identiques aux autres feuilles : petits trous et émiettement
des bordures °.

La comparaison des aksara un a un avec les folios qui le précedent et
le suivent, met au jour des variations trés nettes : la typographie de la na-
sale cacuminale na est completement différente 7, tandis que le danda n’est
jamais doublé et est toujours absent si le pada se clot par un visarga. L’es-
pacement entre les aksara est beaucoup plus important que sur les autres
folios. L’écriture semble moins fluide. Enfin le folio suivant, 503b, commence
par un long trait en zigzag. Les premiers pada de ce folio sont endomma-
gés. Grace au bas des aksara visibles, on devine les pada 30ab, 30cd, 3la
et la lecture ne redevient vraiment possible qu’au pada 31b. Cependant, le
décompte des pada montre qu’au moins deux pada sont omis sur ce folio :
29ab ou 29cd.

L’ensemble de ces observations invite a considérer le folio 531b-532 comme
un folio ajouté, puisqu’écrit d’une autre main sur une feuille plus petite et
non complete. Pour faciliter la compréhension du propos, je nommerai « co-
piste B », celui qui a copié le folio 531b-532 et « copiste AP », celui qui a

5. Un recto de feuille de palme du manuscrit Si contient six colonnes comportant six
lignes de deux pada, soit soixante-douze pada.

6. Les quatre pada du $loka 24, par exemple, sont perdus en raison de cet émiettement
des bordures.

7. Pour s’en rendre compte, voir les photos Fia. 2.1 et FiG. 2.2, p.58.
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FIG. 2.1 — Nasale cacuminale écrite par le copiste APis

Fi1G. 2.2 — Nasale cacuminale écrite par le copiste B

copié les autres folios®. Le zigzag initial du folio 503b copié par le copiste
AP est atypique. Généralement, ce zigzag est utilisé en bas de feuille pour
signaler la fin du texte ou un saut de ligne. Son emploi en début de folio
indiquerait peut-étre la notation d’une lacune par le copiste AP, Dans tous
les cas, le folio 531b-532 copié par le copiste B sur une feuille plus petite
comble effectivement une lacune d’environ soixante-sept pada’.

Le hasard de la disposition des photographies des folios du manuscrit S
a réuni le recto du folio 531b au verso d’un folio 531a-530b, qui couvre la
portion de texte SPsn183.41-70. L’observation typographique de ce dernier
m’a amené a conclure que le copiste qui avait copié ces deux folios, le folio
531b-532 et le folio 530b-531a, était la méme personne, le copiste B 1. Apres
avoir passé en revue les folios précédant et suivant ce folio 530b-531a, il
semble que ce copiste B ait commencé a copier le texte a partir du folio 528a-

8. Je nomme ce copiste AP et non A, car I’équipe du Skandapurana Project a noté que
précédemment, un autre changement de copiste intervient en SP91.4a (SP vol.4, BissCHOP
and YOKOCHI (2018), p. 24-25). Ainsi de SP1 a SP91.4, un premier copiste A a écrit
le manuscrit Si. A partir de SP91.4a, un nouveau copiste AP prend le relais. Mais,
contrairement & ce qui est dit dans le volume 4 (BI1sSCHOP and YOKOCHI (2018), p.24), ce
copiste APis n’écrit pas le SP jusqu’au bout.

9. Les quarante-sept du recto et des dix-huit du verso, auxquels on ajoute les deux
pada omis.

10. Ces folios présentent la méme typographie de la nasale cacuminale et le méme usage
du danda observés précédemment.
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527b (c’est-a-dire a partir de SPex181.31) jusqu’a la fin du Skandapurana au
folio 632b-633 (jusqu’au colophon de SPenl183). HARIMOTO avait déja noté
que le dernier folio du manuscrit S: du Skandapurana avait été écrit par
une autre main et que les aksara de certains folios avaient été repassés par
quelqu’un '

« Again, we should note that in many folios the writing of S1 has

been retraced. In the folio where the date is recorded, the hand

is not the same as in other parts of the manuscript. That the

folio was prepared to replace the original one that was getting

damaged is a distinct possibility. »

En réalité, cette seconde main n’a pas seulement recopié ce dernier folio, mais
est intervenue bien en amont dans le manuscrit (& partir de SPern181.31). Elle
a, en outre, comblé une lacune par l'insertion d’un folio (le folio plus petit
avec un seul trou 531b-532 décrit précédemment).

La question du moment d’intervention du « copiste B » dans la copie
du texte est d’autant plus intéressante que le dernier folio porteur d’une
date est de sa main et qu’il a servi a déterminer la date de ’ensemble du
manuscrit 2. Les détériorations des folios écrits par le « copiste AP » et de
ceux écrits par le « copiste B » présentent les mémes aspects (petits trous
et émiettement des bords) et ne permettent donc pas de déterminer un
écart temporel flagrant. Cependant, les folios qui précedent le changement
de copistes ont pour spécificité d’étre fortement effacés. Les folios 524b-
525a (SPenl179.43 - 180.26¢), 526b-527a (SPsnl180.26c - 181.2), 526a-525b
(SPsn181.3-30b) comportent un élément typographique notable :

- une personne, a I’écriture fine, intervient sur le texte copié par le « co-

piste AP » en retracant les aksara effacés .

Il aurait été tentant de voir en cette personne le « copiste B », auquel cas
cela impliquerait une intervention tardive de ce copiste (& un moment ou
le manuscrit commencait & s’effacer). Mais, grace a 1'observation des autres
folios écrits par le copiste B, on remarque qu’ils comportent eux aussi des
interventions de cette méme personne & I’écriture fine (comme, par exemple,
sur les folios 528a (SPenl181.31-47b) et 529a(SPsn182.22b-37d)) 4. Des lors,
Ieffacement du folio n’est pas la raison du changement de copistes et la durée
écoulée entre la copie du « copiste AP » et I'intervention du « copiste B »

11. Voir HARIMOTO (2011), p. 93. Les aksara du folio qui précede le premier écrit par
la copiste B (525b-526a comprenant le texte SPBn181.3-30b) sont en partie repassés.

12. Voir ADRIAENSEN et al. (1994), p. 326, ADRIAENSEN et al. (1998), p. 32 et HARIMOTO
(2011), p.90.

13. Pour un exemple de l'intervention de ce copiste sur I’écriture manuscrite du copiste
APis | se reporter A la photo, FIG. 2.3, p.60, qui comporte la graphie reconnaissable de la
nasale cacuminale du copiste APis.

14. Pour un exemple de l'intervention de ce copiste sur I’écriture manuscrite du copiste
B, se reporter a la photo, FiGc. 2.4, p.61, qui comporte la graphie reconnaissable de la
nasale cacuminale du copiste B.
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Fic. 2.3 — Exemple d’intervention du copiste C sur le folio 525b écrit par le
copiste APis

ne peut étre déterminée. En revanche, il est désormais possible d’affirmer
que le manuscrit S: connait au moins quatre copistes différents '° :

- un copiste A : écrit le manuscrit S1 du début jusqu’en SP91.4ax,

un copiste AP : prend le relais de SP91.4a2 jusqu’en SPsn181.31,

un copiste B : a relu avec attention le texte en ajoutant au moins
un folio pour combler une lacune '° et a recopié la fin du texte de
SPsn181.31 a SPsn183.74,

un copiste C : intervient beaucoup plus récemment puisque, pour
lui, les folios du copiste AP et B sont partiellement effacés.

Déterminer le moment de I'intervention du copiste B est particulierement
crucial, car la date portée sur le manuscrit S: est de sa main. HARIMOTO
suggere que la date inscrite sur le dernier folio est celle portée initialement
sur le manuscrit Si, bien qu’elle soit écrite d’une autre main. Pour lui, le
copiste a remplacé un folio endommagé de Si1 en le recopiant. Cette pre-
miére hypotheése reste plausible, bien que moins évidente a ce jour. En effet,
elle induit que le manuscrit S: était endommagé depuis SPen181.31. Etant
donné que le copiste B est intervenu bien en amont du dernier folio ainsi
qu’au milieu du texte (en SP162), et non pas uniquement sur le dernier fo-
lio, pour remplacer une derniere page endommagée, on peut imaginer que

15. Pour connaitre le nombre exact de copistes, il faudrait effectuer une étude paléogra-
phique de tous les folios. L’équipe du Skandapurana Project a relevé un changement de
copiste en SP91.4a2: ainsi de SP1 a SP91.4a!, un premier copiste A note le SP.

16. Je n’ai pas consulté tous les folios pour le moment, mais le fait d’avoir déterminé
les marques paléographiques spécifiques du copiste B permettra de repérer tres facilement
un autre folio écrit de sa main et inséré dans le corps du texte.
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Fi1G. 2.4 — Exemple d’intervention du copiste C sur le folio 528a écrit par le
copiste B

son intervention s’appuie sur un autre manuscrit du Skandapurana, la fin
du manuscrit S1 étant soit fortement endommagée, soit perdue. L’édition
critique des chapitres copiés par le copiste B (soit de SPen181.31 & SPr1183)
devra porter une attention toute particuliére a ses variantes et juger de ses
écarts avec 'autre représentant le plus ancien de la recension S, le manus-
crit S2. Les circonstances d’intervention du copiste B étant désormais mieux
définies, elles amenent a s’interroger sur la date portée sur le dernier folio
et a concevoir deux autres hypothéses :

- premieére hypothese formulée par HARIMOTO : la date est celle de I’en-
semble du manuscrit Si, recopiée a partir d’un folio endommagé par
le copiste B,

- deuxieme hypothese : la date est celle du moment d’intervention du
copiste B, qui note la date a laquelle il termine de copier le texte,

- troisieme hypothese : la date est la copie de celle inscrite sur un autre
manuscrit utilisé par le copiste B pour compléter son Si incomplet
ou endommagé.

Mes connaissances sur les us et coutumes des copistes en terme de datation
étant réduite, les trois hypothéses restent plausibles. La troisieme — la date
est celle du manuscrit utilisé pour compléter Si1 et donc n’est pas celle de
S1 — peut tout aussi bien s’entendre que la deuxieme — la date est celle
de l'intervention du copiste B —, auquel cas elles remettent en question la
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datation de ’ensemble du manuscrit S:. Il apparait qu’il puisse étre plus
ancien que la date portée sur son dernier folio.

En I’état actuel des choses, il est impossible de trancher entre les trois
possibilités proposées. La seule fagcon de déterminer la date d’intervention
des différents copistes serait d’entreprendre une datation au Carbone 14 des
folios écrits de la main du copiste A, AP et de ceux écrits de la main du
copiste B '7. Cela permettrait d’en apprendre davantage sur les procédés de
copies des manuscrits et les habitudes d’écritures en donnant des reperes
chronologiques et en affinant les connaissances paléographiques. En effet,
j’ai noté précédemment une différence d’usage dans la notation de certains
aksara.

La collation du manuscrit S: a révélé de nouveaux faits dans le processus
de transmission de ce manuscrit et a méme remis en doute la datation de
ce dernier. De fait, elle remet également en cause celle de Sz, jugée jusqu’a
présent assez proche.

2.2 La complétude du manuscrit S:

Parmi les manuscrits S disponibles pour les chapitres SP158 et SP162,
S2 est celui qui est le moins endommagé et, par conséquent, I'un des plus
précieux pour reconstruire le texte. Les dégradations ne sont pas les mémes
que celles de Si. Les trous sont beaucoup moins fréquents ; les bords des
feuilles ne présentent pas réellement un émiettement mais plutét un effilo-
chage. Le haut des folio est souvent noirci, tandis que le bas arraché. Ainsi
déplore-t-on la perte de dix-neuf pada pour le chapitre SP158 et de vingt-
trois pada pour le chapitre SP162 par effilochage, noirceur ou effacement.

Manuscrit S2 : chapitre 158
Numéro de photo et de folio | Portion de texte présente sur ce folio
0177(198ab) folio du haut 158.1c-20d
0144(169-224) folio du haut | 158.22¢-39b
0143(170ba) folio du bas 158.39¢-55d
0177(198ab) folio du bas 158.56¢-78b
0178(199ab) folio du haut 158.78¢-colophon

TAB. 2.3 — Manuscrit Sz : chapitre 158

L’hypothese selon laquelle il n’existe pas de relation de filiation directe
entre S1 et Sz, c’est-a-dire que S1 n’est pas I'ancétre de Sz et inversement ',

17. Je remercie Jérome PETIT de m’avoir éclairé sur cette possibilité de datation des
manuscrits en feuilles de palme et sur les démarches a effectuer pour réaliser celle-ci.
18. Cette hypotheése a été avancée par HARIMOTO (2011), p. 93 :

(...) at least we can conclude that neither S1 nor S2 is an ancestor of the
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Manuscrit S2 : chapitre 162
Numéro de photo et de folio ‘ Portion de texte présente sur ce folio
180(201ab) folio du haut 162.1-11b
0157(233ab) folio du bas 162.11¢-31b
0158(232b-179b) folio du haut | 162.31c-48d
0149(230ab) folio du bas 162.50ab-68c
0150(231ab) folio du haut 162.68d-86d
0180(201ab) folio du bas 162.87a-107b
0181(202ab) folio du haut 162.107¢-113

TAB. 2.4 — Manuscrit Sz : chapitre 162

se vérifie pour deux raisons.

Tout d’abord, Sz possede les pada SP162.29ab et cd qui sont perdus en
S: et se situe au moment de l'ajout du folio supplémentaire du copiste B
du manuscrit Si. Ensuite, il indique & deux reprises que le texte recopié
comporte des lacunes. Sur le folio 233a (photo 0157(233ab)), le copiste note
une lacune entre SP162.23d et SP162.24a par 'emploi de quatre symboles '°.
Sur le folio 232b (photo 0158(232b-179b)), il utilise & nouveau ces quatre
symboles pour noter une lacune en SP162.41a (apres tatah), puis une autre
en SP162.44a, mais cette fois en employant huit symboles2’. Etant donné
que ces lacunes ne sont pas notées par Si1 qui est censé étre le plus proche
temporellement de Sz et qu’elles ne se situent pas dans la portion de texte
du folio intercalé dans Si, cela signifie que le copiste indique au lecteur
une lacune dans le manuscrit qu’il recopie : celui-ci ne peut donc étre Si.
Comme ces lacunes ne sont notées dans aucun autre manuscrit, je ne peux
déterminer la valeur de ces symboles : un symbole peut signifier la perte
d’un aksara ou d’un pada. Dans le premier cas, cela signifie que quatre pada
sont perdus, tandis que dans le second, le nombre s’éléverait a seize. Une
derniére possibilité d’interprétation de ces signes peut aussi étre imaginée :
ils seraient utilisés par le copiste de la méme maniere que les philologues
actuels le font, a savoir qu’ils noteraient une lacune supposée. Cependant,
la cohérence textuelle n’est pas perturbée par ces lacunes.

Dans le cas de lacunes réelles reportées par le copiste de Sz, cette notation

other. The editors of the text express the opinion that S1 might (philologi-
cally) precede S2.

Sur la préséance de S1 sur Sz, voir ADRIAENSEN et al. (1998), p. 33 (« Though undated,
this manuscript (S2) seems to us, on the basis of its script, comparable in its antiquity to
S1 though it is perhaps a little less old. ») et ADRIAENSEN et al. (1994), p.329-330.

19. Voir FiG. 2.5, p.64.

20. Voir Fic. 2.6, p.64. Pour le chapitre SP158, le copiste ajoute la valeur de deux pada
entre SP158.78 et SP158.79. Etant donné que cet ajout se trouve sur ’extrémité supérieure
du folio, la dégradation du folio ne permet pas de lire cet ajout. Voir 'annexe C.2, p. 775
et suivantes.
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FiG. 2.5 — Lacune notée par le copiste de Sz, folio 233a

Fic. 2.6 — Lacunes notées par le copiste de Sz, folio 232b
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indiquerait que ce dernier prend appui sur un texte plus long que S: pour ces
chapitres, et donc que S: refleterait un état du texte différent de Si. Deux
scénarios sont alors envisageables pour ces portions de textes perdues :

1- elles faisaient partie de I’archétype dont descendent Si et Sz, elles ont
été perdues mais leur perte n’est notée que dans Sz. Le copiste de Sz
serait alors plus appliqué que celui de Si?! ;

2- ces portions n’étaient pas présentes dans l'archétype commun, elles
ont été ajoutées apres la séparation des deux recensions, uniquement
dans celle dont descend Sz, puis se sont ensuite perdues.

Ces scénarios ajoutés a la remise en cause de la datation de S1 proposée plus
haut conduisent a réévaluer la place, la valeur et 'originalité du manuscrit
S2. Selon le premier scénario, il pourrait ainsi représenter un état du texte
antérieur, mieux conservé que Si, puisqu’il est capable de noter des lacunes
qui ne le sont plus dans S1?%. Selon le scénario 2, le manuscrit Sz montrerait
que le processus de réécritures du texte peut avoir eu lieu bien plus tot et
que la séparation entre la recension dont descend S1 et celle dont descend S2
s’est aussi traduite par des ajouts textuels.

Les lieux de notations de ces lacunes ne sont, en outre, pas anodines,
si I’on observe la transmission du texte dans les autres recensions et dans
les compilations médiévales. Le fait qu’ils coincident avec des vers attestés
ailleurs que dans la recension S, laisse & penser que ces vers refletent le texte
original du SP ou du moins de la recension dont descendent Sz et S3-Sa 23,

Ainsi la conjonction de la découverte de I'intervention de plusieurs co-
pistes dans S1 et de celle de lacunes notées en Sz invite & reconsidérer le statut
de ces deux manuscrits. Une datation au Carbone 14 de ces deux manuscrits
permettrait, la aussi, une estimation plus juste des scénarios envisagés.

2.3 Manuscrit Ss-S.: précieux et lacunaire

Le troisieme manuscrit en feuilles de palme utilisé pour éditer les cha-
pitres SP158 et SP162 apparalt sous deux dénominations : je reporte Ss pour
le chapitre SP158 et Sa pour le chapitre SP162. Cette différence de dénomi-
nation nécessite un éclaircissement. Comme le précisent ADRIAENSEN et al.
(1998), p. 33-34, Sa est constitué de seulement vingt-deux feuilles fragmen-
tées, qui devaient originellement appartenir au méme codex que Sz pour les
raisons suivantes :

- on ne distingue pas de différence d’écriture

21. Ce scénario est observé dans les manuscrits A3 et A4, voir 3.1.2, p.75. L’application
scribale & noter une lacune est aussi observable dans le manuscrit A7, voir 3.1.2, p.74.

22. Sans remettre en question les expertises antérieures, le fait d’avoir estimé S1 comme
le plus ancien des manuscrits au début du travail d’édition critique du SP, et ce, en raison
de la date portée sur celui-ci, peut avoir induit un biais dans I’appréciation du texte.

23. Pour le détail de ces vers, voir p.78 et p.83
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- la décoration des colophons est identique

- lorsqu’un folio de 'un comble I'absence d’un autre, il arrive que les
deux s’imbriquent sans lacune de texte.

Ce manuscrit Ss-Sa est considéré comme légerement plus récent que Si et So

et daterait au plus de tard de 1000 de notre ére %,

Pour les chapitres SP158 & SP162, le manuscrit Ss couvre le texte jus-
qu'en SPeul60.15a6%° et le manuscrit Si prend le relais en SPenl160.15c:
(photo 0025 (22b-fragment19b)). La jonction entre Ss et Si parailt ici qua-
siment parfaite, les aksara manquant pouvant s’expliquer par I’état de dé-
térioration de Si. Sa4 ne couvre pas I’ensemble du chapitre SP162 et s’arréte
en SP162.110as %%, Le folio suivant poursuit le texte & partir de SP163.27 2.

Manuscrit S3 : chapitre 158
Numéro de photo et de folio \ Portion de texte présente sur ce folio
scl194a et sc194b (241v242r)
folio du haut 158.1¢-7b
scl194a et sc194b(241v242r)
folio du bas 158.7¢-21b
scl195a et sc195b(242v243r)
folio du haut 158.22¢-37b
scl195a et sc195b(242v243r)
folio du bas 158.37¢c-52d
scl196a et sc196b(243v244r)
folio du haut 158.53a-68d
scl196a et sc196b(243v244r)
folio du bas 158.69a-84d
sc198a et sc198b(244v245r)
folio du haut 158.84c-colophon

TAB. 2.5 — Manuscrit Ss : chapitre 158

Le manuscrit Ss est dans un trés bon état de conservation. Les photos
a ma disposition pour ce manuscrit sont de bonne qualité. On peut seule-
ment déplorer le fait que les fils reliant les feuilles du manuscrit empéchent
régulierement la lecture d’un aksara, ce qui, parfois, permettrait d’affirmer
une lecon, comme c’est le cas en SP158.3d. Ce manuscrit a été, a plusieurs
reprises, le seul disponible pour établir des lecons pour le chapitre SP158 %%.

24. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.33-34.

25. Pour le détail des portions de textes du chapitre 158, voir le tableau TAB. 2.5, p.66.
26. Pour le détail des portions de textes du chapitre 162, voir le tableau TAB. 2.6, p.67.
27. Voir apparat critique du chapitre SP163 édité par STAIGER (2017), p.112.

28. Le manuscrit S3 a largement contribué a établir le texte des pada 12d, 18cd, 23cd,
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En revanche, ’état de conservation de S4 est pour le moins déplorable,
puisque les folios sont, non pas émiettés ou effilochés, mais littéralement
coupés. Ainsi les folios 6a, 11a et 10b ont perdu un tiers de leur taille, les
folios 17b et 18a les deux tiers, tandis que les folios 5a, 7b, 8b ne sont que
des moitiés de feuilles. Dés lors, le manuscrit Ss est trés souvent mentionné
dans le registre des lacunes %*.

Manuscrit S4 : chapitre 162
Numéro de photo et de folio \ Portion de texte présente sur ce folio
0008(4b-5a)-63r248r
folio du bas 162.1-3
0009(6a5b)-248v62v
folio du haut 162.4a2-17a
0013(10alla)-9v249r
folio du bas 162.18d-33c1
0014(9a10b12a)-249v11v
folio du haut 162.35d-48d
0003(17b)-250r 162.51a-65a
0004(18ala)
folio du haut 162.67a-80as
0011(8a7b)
folio du bas 162.82d-95¢7
0012(8h9a)-251v9v
folio du haut 162.97b7-110a

TAB. 2.6 — Manuscrit Sa : chapitre 162

La liste qui suit montre & quel point le manuscrit S4 est lacunaire pour la
collation du chapitre SP162. Les pada suivants sont perdus dans le manuscrit
Sa: 2cd, 3ab, 3cd, bed, 6ab, 8cd, 9ab, 11cd, 12ab, 14cd, 15ab, 17b, 17cd, 18ab,
18cd, 20cd, 21ab, 21cd, (22a), 24ab, 24cd, (25a), (27a), 27b, 27cd, 28ab, 28cd,
30cd, 3lab, 3lcd, 32a, 33cd, 34ab, 34cd, 35ab, 35¢c, 37ab, 37cd, 38ab, 38c,
40b, 40cd, 41ab, 43cd, 44ab, 46¢cd, 47ab, 49ab, 49cd, 50ab, 50cd, 51a, 52ab,
52cd, b3ab, 53cd, 54a, 55cd, 56ab, 56¢cd, 57ab, 58d, 59ab, 59cd, 60ab, 62ab,
62cd, 63ab, 63cd, 65b, 65cd, 66ab, 66cd, 68cd, 69ab, 69cd, 70a, 71cd, 72ab,
72cd, 73a, 74cd, 75ab, 75cd, 76ab, 77d, 78ab, 78cd, 79ab, 80b, 80cd, 81lab,
82ab, 82c, 84ab, 84cd, 8bab, 85¢c, 87ab, 87cd, 88ab, 90ab, 90cd, 91ab, 93ab,
93cd, 94ab, 96ab, 96cd, 97a, 98ef, 99ab, 99cd, 101b, 102ab, 102cd, 104b,
104cd, 105ab, 105cd, 107b, 107cd, 108ab, 108cd, 110b.

Ainsi, ces nombreuses pertes dans Si refletent son état de détérioration
due aux dommages du temps et & sa pietre qualité de conservation. Or I'une

26d, 29d, 36a, 38 d et 39a (voir C.2. Remarques philologiques sur le chapitre 158, p. 775).
29. Pour le détail des portions de textes du chapitre 162, voir le tableau TAB. 2.6
Manuscrit S4 : chapitre 162, p.67.
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des singularités des chapitres SP158 & SP162 notée précédemment *° est le
fait qu’ils sont largement lacunaires dans les manuscrits R et A. Bien que ces
manuscrits descendent d’un archétype RA dont la transmission ne dérive pas
directement du manuscrit S4, on peut se demander si les lacunes observées
dans la recension S sont en lien avec celles observées dans les recensions R

et A.

2.4 Homogénéité de la transmission de la recen-
sion S 7

Pour pouvoir déterminer l'origine et la cause des pertes de textes dans les
recensions R et A, il convient d’observer d’abord le processus de transmission
des chapitres SP158 a SP162 dans les manuscrits les plus anciens disponibles,
ceux de la recension S, notés respectivement Si, Sz et Ssa !,

Les tableaux TAB. D.1 (p. 800), TAB. D.2 (p. 800), TaB. D.3 (p. 801),
TaB. D.4 (p. 801), TaB. D.5 (p. 802) et TAB. D.6 (p. 803) donnent un
panorama complet de la transmission des chapitres SP158 & SP162. Par ce
simple relevé des vers absents, on constate d’emblée une différence flagrante
entre la transmission des chapitres SP158 et SP162 et celle des chapitres
SPenl59 a 161. Les tableaux TAB. D.1 (p. 800) et TAB. D.6 (p. 803) indiquent
que les chapitres SP158 et SP162 ont connu une transmission homogene
et parfaitement pérenne dans les trois manuscrits S : 'intégralité des deux
chapitres est parvenue, & ce jour, sans aucune omission 2. Les tableaux TAB.
D.2 (p. 800), TaB. D.3 (p. 801), TAB. D.4 (p. 801), quant & eux, signalent
que les chapitres SPen159 a SPenl61 présentent quelques variations dans leur
transmission :

- le manuscrit S1 connait quelques mineures omissions : le colophon du
chapitre SPsnl60 et le vers SPsnl161.5. Ces deux sont préservés dans
les manuscrits Sz et Sa/s ;

- le manuscrit S2 présente une omission visiblement due a une erreur de
copie, les vers SPsn160.9¢ a 13b : les pada SPsnl60.9c et 13c com-
mencent tous deux par asasada. Deux autres vers, SPenl61.28 et 29,
sont absents du manuscrit Sz, alors qu’on les trouve dans les manus-
crits S et A ;

- le manuscrit Ss;+ a perdu la fin du chapitre SPsnl59 et la deuxiéme
moitié de SPsnl61.

Des lors, il semble que les deux chapitres SP158 et SP162 ont eu une

transmission totalement stable et pérenne dans la recension S. En revanche,

30. Voir 1.4, p.54

31. Pour des détails plus précis sur ces manuscrits, voir les Prolegomena du vol.1 du SP,
ADRIAENSEN et al. (1998) et le chapitre 2, p. 55 pour S1, p.62, pour S2 et p.65 pour Ss/4.

32. Une omission existe en Si1, mais a été comblée par un folio ajouté par un autre
copiste. A ce sujet, voir la section 2.1, p.55.
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alors que les chapitres SPsn 159 a 161 ne subissent que quelques omissions
ou erreur de copie dans les manuscrits S: et Sz, ils ont connu de larges pertes
dans le manuscrit Ss/4. Bien que ce relevé des pertes correspondent a ’ordre
chronologique des manuscrits S, et qu’on pourrait imputer celles-ci au pietre
état de conservation la partie Sa du manuscrit Ss-Sa4, il s’avere que la lacune
SPsr159.42b-58a se trouve dans le manuscrit Sz, dont 1’état de conservation
est tres bon. Des lors, il est tout de méme possible de statuer une stabilité
dans la transmission des chapitres SP158 et SP162 et une instabilité dans
celle des chapitres SPsn 159 a 161. Ces phénomenes sont remarquables et
s’expliquent sans doute par le contenu respectif des chapitres.

En effet, SP158 et SP162 forment un diptyque narratif : SP158 donne la
prescription rituelle, tandis que SP162 la réalise. Le contenu des chapitres
SPsr159-161 est plus accessoire et pour le moins répétitif : il narre comment
Nandin invite I’ensemble du triple monde a la cérémonie de ’adoption de
I'asoka et répéte souvent la méme phrase, ce qui est une source d’erreur
fréquente dans la copie des manuscrits 3.

Pour la recension S, on observe donc deux phénomenes de transmission
liés au contenu des chapitres :

- la transmission des chapitres SP158 et SP162 est stable et pérenne en
raison de sa cohésion narrative.

- celle des chapitres SPsn159 & SPenl61 connait davantage de pertes en
raison de son caractere répétitif et son aspect narratif accessoire.

Ces deux phénomenes sont-ils observables dans les recensions R et A 7
Peuvent-ils expliqués les larges pertes que connaissent ces deux recensions ?
Ces pertes ont-elles eu lieu avant ou apres la séparation des recensions R et
A 7 Quels sont les scénarios possibles de la transmission 7

La collation des manuscrits de la recension S a permis d’apporter de
nouveaux éléments sur ’histoire de la transmission du texte. Le fait que
les manuscrits Si1 et S2 représentaient deux versions de la recension S a
été confirmé par les lacunes des manuscrits, mais aussi par I'insertion d’'un
folio dans Si. La présence de ce folio a conduit a identifier le processus de
copie du manuscrit Si, qui posséde au minimum quatre copistes différents.
L’identification des moments d’intervention de ces derniers remet en cause
la. datation portée sur le manuscrit, pouvant donner plus d’antiquité au
manuscrit ou, au contraire, le rajeunir. Les symboles notés par le copiste
de S2 soulévent, quant a eux, la possibilité que ce manuscrit était copié a
partir d'un texte plus ancien ou plus conséquent que Si. Enfin, bien que
d’un précieux secours, Sz a révélé I'existence d’une certaine instabilité dans
la transmission des chapitres SPsn159-161, potentiellement observable dans
les manuscrits R et A.

33. La phrase d’invitation annongant I’adoption de I’arbre asoka par Parvati est formulée
par Nandin en SPBh159.3ab, 39ab, 56ab, SPBn160.22ab, 28ab, 39ab, SPBn161.8cd et 23ab.
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Chapitre 3

Retracer la singuliere
transmission et évolution des

chapitres SP158 a SP162.

Dans les manuscrits R et A, les chapitres SP158-SP162 contiennent &
la fois des vers additionnels et de tres grandes lacunes. La présence simul-
tanée de ces deux phénomenes oblige & les dater 'un et I'autre. En effet,
la collation des manuscrits de la recension S a révélé une certaine insta-
bilité dans la transmission de SPsnl159-161. De fait, on pourrait supposer,
d’une part, que des lacunes seraient intervenues a date ancienne, auquel cas
elles seraient observables dans les citations des compilateurs, et d’autre part,
qu’elles seraient a ’origine ou liées a la présence de vers additionnels.

En revanche, si les pertes sont postérieures a ces ajouts, pour pouvoir
établir I’édition critique de SP158 et SP162, il est nécessaire de savoir si
les vers additionnels appartenaient au texte original du SP, ou s’ils ont été
ajoutés plus tard. Etant donné qu'on trouve des citations du SP dans les
compilations médiévales, peut-étre que ces dernieres pourront indiquer si ces
ajouts avaient déja intégré ’archétype de la recension RA.

Des lors, pour retracer ’évolution du texte et sa transmission, j’expose-
rai, dans un premier temps, les informations relatives aux manuscrits R et
A en détaillant pour chacun d’eux omissions et vers additionnels, ainsi que
ce que l'on sait de leur datation respective. Ensuite, en partant du texte
transmis par les compilateurs, je chercherai a dater a la fois le moment des
pertes et celui des additions dans la recension RA.

3.1 Description de la recension RA

L’édition critique des précédents volumes du SP a permis de mieux com-
prendre le processus de transmission de la recension RA, notamment en
identifiant le fait que les manuscrits R et A descendaient d’un méme arché-
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type. Lors de la transmission de ce dernier, la recension RA s’est divisée en
deux branches, I'une donnant naissance a la recension R et 'autre a la re-
cension A. Pour la recension R, un seul manuscrit est disponible, tandis que
de nombreux manuscrits le sont pour la recension A. Parmi eux ', les manus-
crits As et A4 descendent d’'un méme archétype, différent du manuscrit A,
dessinant ainsi deux nouvelles branches dans le processus de transmission
du SP.

La recension RA a la particularité de présenter de nombreux ajouts par
rapport a la recension S. Les acteurs du Skandapurana Project, par les études
qu’ils ont menées, ont établi que le texte cité par Laksmidhara et d’autres
compilateurs était un archétype ou hyperarchétype de la recension RA et
donc, que le SP connaissait un certain nombre d’additions avant 1100 2. Ces
ajouts ont fait immerger I’hypothése d’une grande révision du SP aux alen-
tours du IX®™e sidcle *. Cependant, & chaque rencontre d’additions communes
aux manuscrits R et A, plusieurs scénarios peuvent étre envisagés :

1. le texte additionnel a été perdu dans la plus ancienne recension, la
recension S, mais a été conservé dans la recension RA ; il appartient
donc au texte original du SP et ne peut étre qualifié d’addition.

1. Au fil du travail d’édition du SP, les acteurs du Skandapurana Project ont découvert
de nouveaux manuscrits appartenant & la recension A et ont sélectionné, parmi ces manus-
crits, les plus représentatifs de la recension. Suite a leurs conclusions, seuls les manuscrits
As, A4 et A7 ont été collationnés pour 1’édition des chapitres SP158 et SP162.

2. ADRIAENSEN, BAKKER et ISAACSON ont identifié un hémistiche cité par Ballalasena
qu’on ne trouve que dans la recension RA (un hémistiche du vers App*4.43-44 est cité dans
I’ Adbhutasagara, p.335. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.8-9 et la note 28 p.9). BisscHoP,
dans deux de ses articles, a montré que trois vers cités par Laksmidhara appartenaient
a la recension RA du chapitre 167 (Voir BisscHOP (2002) et BisscHOP (2004) : les vers
SPrRA167.4.5-7 sont cités dans le Tirthavivecanakanda du Krtyakalpataru). Trois citations
du SP chez Laksmidhara (dans le Niyatakalakanda du Krtyakalpataru) et chez Cande$vara
(dans son Krtyaratnakara ) sont issues des chapitres additionnels de la recension RA. Elles
ont été étudiées par TORZSOK et HARIMOTO, dont les opinions sur certains points divergent
(se reporter & leurs articles respectifs dans BAKKER (2004), notamment les p.17-39 et p.
41-64; on pourra aussi consulter HARIMOTO (2006).). En revanche, ils s’accordent tous
deux sur le fait que la version du SP citée par Laksmidhara s’apparentait a la recension
RA, tout en différant de celle-ci. TORZSOK (2004), p.28 :

These lines provides further evidence to demonstrate that a recension closely
related to the hyperarchetype of the R and A recension was in existence by
1100. But they also show that Laksmidhara had a text which was in some
details different from RA.
HARIMOTO (2006), p.36 :

There is no evidence that Laksmidhara and Cande$vara had access to two
different stages of a developing purana. Rather they appear to have been
using the same version of the SP,which already contained the materiel found
in the two later recensions, but was not their direct ancestor.

3. Voir BAKKER and ISAACSON (2004), p.54 et BAKKER (2014), p.138 et note 426 de
la méme page.
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2. les additions communes & R et A n’appartenaient pas au texte original
du SP et ont été introduites dans I’archétype RA, et ce, avant 1100 *.

3. les additions n’appartenaient pas au texte original du SP et ont été
introduites apres 1100 dans ’archétype RA.

4. des additions ont été faites au fur et & mesure, certaines appartiennent
a larchétype RA, d’autres ont été ajoutées apres la séparation des
deux recensions R et A°.

3.1.1 Le manuscrit R, unique représentant de la recension R

La recension R est représentée par un unique manuscrit, le manuscrit R.
Ce dernier, daté de 1682, est copié dans une forme ancienne de 1’écriture
Bengali®. Ce manuscrit est trés précieux pour l'édition du SP. En effet,
outre des lecons souvent moins corrompues que celles de la recension A, il
possede un certain nombre de pada additionnels communs aux manuscrits A,
notés dans I’édition et la traduction sous le sigle SP162ra 7. Parmi ces vers
supplémentaires de la recension RA, le manuscrit R ajoute encore quelques
pada : il s’agit de quatorze pada notés SP162.77r.8 bis et dix pada notés
SP162.77r.17 bis.

Pour pouvoir éditer le texte et reconstruire 1’histoire de I’évolution du
SP, il faut définir si ces vers sont des ajouts de la recension RA ou s’ils
appartenaient au texte orginial. S’il s’agit d’ajouts, il faut pouvoir établir
le moment d’introduction de ces vers supplémentaires et déterminer a quel
moment de la transmission ils ont été insérés. Pour les vers additionnels
partagés avec la recension A, cela signifie qu’ils étaient déja dans la recension
RA avant sa scission en deux branches, mais est-il possible de déterminer
plus précisément a quel moment ils sont entrés dans I'archétype RA. Par
ailleurs, pour les vers additionnels de R absents de la recension S et de la
recension A, bien qu’il semble plus probable de les qualifier d’ajouts, il faut
déterminer s’ils appartenaient a 'archétype RA ou s’ils ont été insérés apres
la séparation de deux recensions.

A contrario, il faut noter que les pada 2a a 8d inclus, 11a a 14b inclus,

4. Cette date correspond aux témoignages offerts par la littérature Dharmanibandha.

5. J’ai montré précédemment (p.49) que le bloc de texte ajouté entre SP162 et SPBh163
possédait une grande cohérence thématique, stylistique et narrative. De fait, il parait
probable que les additions fassent partie d’une seule révision et que le processus n’est
pas été graduel. Cependant, au vu de la dextérité dont les auteurs des ajouts font preuve
pour imiter le style de la version initiale, il convient de conserver cette hypothése et, pour
chacune des additions, de se poser la question de la date de son entrée dans le SP.

6. Pour une description compléte du manuscrit, se reporter aux Prolégoménes du vol.1
du SP (ADRIAENSEN et al. (1998), p.34-35)

7. Pour une vision de la présence des vers dans chacun des manuscrits, voir les ta-
bleaux TAB. D.5, p.802 et TAB. D.6, p.803. Pour I’édition des vers considérés comme
additionnels, voir Annexe A.3, p.709 : SP162rA.77*.1-10, SP162rA.78%, SP162rRA.88*.1-7,
SP162ra.112%.1-3.
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25cd, 34ab et 38ab sont omis par le manuscrit R, alors qu’ils sont présents
dans les manuscrits S et A. Les pada 39ab, 40c et 71b sont réécrits par R.

Manuscrit R
Numéro de photo et de folio | Portion de texte présente sur ce folio
spr232v233r folio du bas 162.1-25b
spr233v234r folio du haut 162.23b-46¢
spr233v234r folio du bas 162.46d-65b
spr234v235r folio du haut 162.65b-77rabb
spr234v235r folio du bas 162.77ra5c-TTrA16b
spr235v236r folio du haut 162.77ra16b-88raba
spr235v236r folio du bas 162.88raba-104b
spr236v237r folio du haut 162.104b-113

TAB. 3.1 — Manuscrit R

Ces pertes et réécritures spécifiques a R demandent a étre explicitées.

3.1.2 La recension A : trois manuscrits collationnés

Pour la recension A, trois manuscrits ont été collationnés As, A4 et Ar.
Les deux premiers représentent I'une des deux branches de la recension, A~z
représentant 'autre. Tous trois sont plus récents que le manuscrit R. Pour
ces trois manuscrits, on constate la présence de la majorité des vers addi-
tionnels trouvés dans R, attestant a minima que ces derniers appartenaient
a la recension RA avant sa séparation. Si les vers présents chez R sont des
ajouts postérieurs a la séparation de la recension RA, ils sont relativement
récents, tandis que s’ils ont été perdus dans les manuscrits A, plus récents
que R, ils pouvaient soit appartenir a la recension RA avant sa séparation,
voire & I'archétype de RA en circulation avant les compilations, soit encore
appartenir au texte original du SP.

Alors que les manuscrits A ne sont pas les témoins de tous les vers
additionnels visibles dans R, ils témoignent de portions du texte qui sont
perdus dans ce dernier. Ainsi, alors que R a perdu la totalité des chapitres
SP158 a SPsul61, tous les manuscrits A reportent SP158 a partir du vers
60 et les chapitres SPenl59 & 161, bien que fortement lacunaires®. Cet état
de la situation complique donc extrémement I'histoire de la transmission du
texte.

8. Pour un panorama complet de la transmission des chapitres SP158 & SP162, se
reporter a I'annexe D, p.799.
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Manuscrit A~:

Le manuscrit A7, utilisé & partir du volume 2A ¥ et I’édition établie par
BisscHoP !0 est daté approximativement de 1700-1800 en raison de son
écriture en proto-bengali''. 11 est donc plus ancien que les autres manuscrits

A, mais n’est pas pour autant 'ancétre de ces derniers 2.

Manuscrit A7 : chapitre 158
Numéro de photo et de folio | Portion de texte présente sur ce folio

2161-215v folio du bas 158.60c-67c
2161-215v folio du haut 158.67d-85¢
217r-216v folio du bas 158.85d-colophon

TAB. 3.2 — Manuscrit A7 : chapitre 158

Manuscrit A7 : chapitre 162
Numéro de photo et de folio \ Portion de texte présente sur ce folio
220r-219v folio du haut 162.1-16b
221r-220v folio du bas 162.16b-32d
221r-220v folio du haut 162.32d-51d
222r-222v folio du bas 162.51d-66b
222r-221v folio du haut 162.66b-77ra-6d
223r-222v folio du bas 162.77ra™-6d-80c
223r-222v folio du haut 162.80c-91b
224r-223v folio du bas 162.91¢-107c
224r-223v folio du haut 162.107c-113

TAB. 3.3 — Manuscrit A- : chapitre 162

Le manuscrit Az, comme ’ensemble de la recension A, a perdu un grand
nombre de chapitres dans sa transmission. En effet, on note une perte du
vers SPenl48.5¢3 au vers SP158.60b inclus. Le copiste du manuscrit Az est
conscient de cette lacune est la note par un signe : un petit cercle surmonté
d’un signe semblable & un accent circonflexe. Cette rigueur scribale du co-
piste du manuscrit Az avait déja été notée par BisscHop 3.

Le manuscrit Az note parfois I’avagraha comme en SP162ra.21 et en
SP162.98cd. Dans ce cas, le signe utilisé est proche du i initial ou de I’aksara

9. Les références completes sont données p.10-12 du volume 2A (BAKKER and

ISAACSON (2004)).

10. Voir BIsscHOP (2006), notamment note 151, p.53-54.

11. Voir BAKKER and ISAACSON (2004), note 24 p.11.

12. Voir BAKKER and ISAACSON (2004), p.12.

13. Voir note 151, p.54 : « On the whole, the scribe of A7 seems to have been a faithful
copyist, for on virtually every page of the manuscript we encounter gaps that are clearly
marked as such. »
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FiG. 3.1 — Lacune entre SPsn148.5¢3-SP158.60b inclus notée par le copiste
du manuscrit As

utilisé pour noter ha. En revanche, il n’est pas noté en 23b. Ainsi son emploi
n’est-il pas systématique.

Outre les pada 35abcd, 36abed, 86bc omis par tous les manuscrits A, Ar
omet également 40abed (qui sont eux rééerits par As et As), 42cd et 88*ra-
3abcd, réaffirmant qu’il n’est pas 'ancétre des deux autres manuscrits A
collationnés.

Les manuscrits As et Aa:

La perte des vers SPsn148.5¢3-SP158.60b inclus est clairement notée par
le copiste du manuscrit As qui inscrit quatre tirets entre ces deux portions
de texte '*. Ce manuscrit descend du méme ancétre que le manuscrit As ',
qui n’utilise aucun symbole pour noter la lacune, mais poursuit son texte
sans la mentionner.

Ainsi, la collation de ces quatre manuscrits posent deux questions, qui
doivent étre résolues. La premiere a trait a ['histoire de I’évolution du SP : les
vers additionnels présents dans R et A appartiennent-ils au texte original du
SP 7 S’il s’agit d’ajouts, a quel moment ont-ils été insérés dans le texte ? Pour
quelles raisons ? La seconde touche a I'histoire de la transmission du SP :
les pertes constatées aussi bien dans le manuscrit R que dans les manuscrits
A, ont-elles une source commune ou sont-elles le fruit du hasard? A quel
moment le texte s’est-il perdu dans la transmission? Cet événement a-t-il
un lien avec les ajouts ou les réécritures observables dans R et A 7

14. Voir Fic. 3.1, p.75.
15. Voir BIsscHOP (2006), note 151 p.54.
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3.2 Les compilations, une ressource essentielle pour
dater 1’évolution du texte

L’une des démarches indispensables pour pouvoir répondre & ces deux
questions avec le plus de précision possible, est de collationner et d’analy-
ser les variantes des citations du SP dans les compilations médiévales. Ces
derniéres offrent un repeére chronologique essentiel pour établir, aussi bien
I’histoire de I’évolution du texte, que celle de sa transmission.

3.2.1 Le terminus a quo des pertes de texte de la recension
RA

Comme dit précédemment ', les différentes études menées, y compris
celle de YOKOCHI (2004), p.95, s’accordent sur le fait que Laksmidhara et
I7 citaient une version du SP plus proche de la recension RA
que de la recension S. Pour autant, il apparait également que cette ou ces ver-
sions du SP des compilateurs, bien que proche de RA, s’en différenciai(en)t
également.

Deés lors, comme les chapitres SP158 et SP162 sont cités par trois compi-
lateurs et que le chapitre SP158 connait des pertes dans les manuscrits R et
A, il convient de se demander si ’archétype RA comportait déja tout ou par-
tie de ces lacunes. Comme le montre le tableau TAB. D.1 (p. 800), des vers
perdus dans les manuscrits A et R (SP158.41cd '®, SP158.43-47, SP158.57-
61lcd) sont cités par les trois compilateurs. Partant des plus anciennes ci-
tations, c’est-a-dire, celles du SP dans le Krtyakalpataru, Danakanda de
Laksmidhara, force est de constater qu’a cette date, ces vers n’étaient pas
perdus pour cet auteur et qu’il avait acces a I'intégralité du chapitre SP158.

Le terminus a quo des pertes sera, soit apres la composition du Kritya-
kalpataru, c’est-a-dire apres 1100 de notre ére, si I'on considere qu’aucun
successeur de Laksmidhara n’a eu accés a un manuscrit du SP, soit 1270 si
l’on estime que Hemadri a consulté un manuscrit du SP, soit le XIV®™¢ ou
XVeéme giacle, si Madanasimha a utilisé un manuscrit du SP 7.

Si les citations des compilateurs permettent d’affirmer que le SP pos-
sédait en plusieurs lieux des ajouts des 1100 et que I'archétype de RA ne

SEeS successeurs

16. Voir note 2, p.71.

17. Je ne traite pas ici la question de ’accés ou non & un manuscrit du SP par les
successeurs de Laksmidhara. Bien que 'influence de ce dernier soit incontestable (méme
ses gloses sont recopiées), acceés direct & un manuscrit est envisageable puisque certains
compilateurs citent des passages plus longs que ceux de Laksmidhara. Sur cette question,
on se reportera a 9.4.1, p.525, a 9.4.3, p.529.

18. Ce vers cité uniquement par Hemadri est assez problématique parce qu’il est extré-
mement corrompu (seul le premier mot est identique) et qu’il est précédé de six pada que
I'on ne trouve dans aucune des trois recensions.

19. Sur la probabilté de chacune de ces possibilités, voir le chapitre 9.4, p.525 et 9.5.2,
p-537.
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connaissait pas encore de pertes, on ne peut pour autant en déduire que
les additions présentes dans SP162 se trouvaient déja dans ’archétype ou
hyperarchétype de RA, voire dans le texte original. En effet, le texte cité
par les compilateurs est attesté dans la recension S et ne fait pas partie des
vers additionnels lisibles dans R et A.

3.2.2 Réécritures ou vers originaux ?

Pour établir le statut des vers présents dans les manuscrits RA et absents
de la recension S, il faut tout d’abord évaluer la pertinence et la cohérence
du texte avec et sans ces ajouts, c’est-a-dire de recourir a une analyse lin-
guistique et littéraire du texte. Les vers supplémentaires sont de deux sortes,
soit un vers isolé, soit un groupe de plusieurs vers consécutifs.

Les vers isolés sont :

- SP162.21ra.1
- SP162.78ra.1%"
- SP162.96ra.1
Les groupes de vers sont :
- SP162.77ra.1-19
- SP162.88ra.1-7
- SP162.112ra.1-3

Les vers considérés comme des ajouts par Bhattaral

Parmi ces vers, certains ont été jugés comme appartenant au SP original
par Bhattarai : SP162.96ra.1, SP162.77r.1-19 et SP162.112r4.1-3 2. Etant
donné que ce dernier n’a pas collationné le manuscrit R, aucun des vers
additionnels présents dans ce manuscrit n’est édité par lui. On notera ce-
pendant, que certaines des corrections des manuscrits A qu’il propose, sont
en réalité le texte attesté chez R, jugé moins corrompu.

Bhattarar a donc estimé que SP162.21ra.1 et SP162.88rA.1-7 étaient des
ajouts postérieurs. Pour le premier vers, cela peut paraitre surprenant. En
effet, ce vers isolé emploie une tournure standardisée « aussi longtemps que
les auxiliaires des Veda, le ciel, les montagnes, la lune existeront » attestée
aussi bien dans la littérature auxiliaire des Veda, que dans I’épigraphie, et
ce, & une époque antérieure ou contemporaine de la composition du SP 2.

20. La collation des manuscrits a révélé que ce vers est une réécriture de SP162.78,
réécriture qui avait été introduite par Bhattaral dans le texte original, effacant la lecon
originale de la recension S.

21. Se reporter aux tableaux TAB. C.4, p.797 et TAB. C.5, p.798 pour voir le texte édité
par Bhattarart.

22. Pour exemple, je ne citerai que deux occurrences de ce type d’expression : Parisista
de I’ Atharvaveda, XX.7.6 et le vers 21 de la prasasti de Lakkha Mandal daté du VII®me
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Des lors, ce vers isolé pourrait tres bien avoir été rédigé au moment de la
composition du SP.

On note, en outre, que le vers SP162.21, qui précede SP162.21ra.1,
est omis dans S2 et que le copiste de ce manuscrit note une lacune entre
SP162.23d et SP162.24a. SP162.21 et SP162.21ra.1 peuvent étre déplacés
entre SP162.23d et SP162.24a, sans que le sens du texte ne soit perturbé.
La lacune notée par le copiste de S2 pourrait correspondre a ces vers. Pour
le manuscrit Si1, si SP162.21ra.1 appartenait au texte original, il se situerait
sur le folio ajouté par le copiste B. Par conséquent, la seule raison pour
écarter ce vers du texte original serait qu’il n’est conservé que dans RA.
Or, comme le texte semble avoir subi quelques omissions dans sa transmis-
sion juste a ce moment du texte dans les deux plus anciens manuscrits, il
est tout a fait possible que ce vers, perdu dans les plus anciens témoins de
la recension S, soit en réalité original. Il pourrait méme étre déplacé entre
SP162.23 et 24, emplacement de la lacune signalée par le copiste de S22.
Si j’ai conservé sa position apres SP162.21, c’est que ce vers SP162.21ra.1
fait écho a SP162.21cd. Ainsi, contrairement & Bhattarai, je considére que
SP162.21ra.1 pouvait faire partie du texte original : il est donc inclus a
I’édition du texte 4.

Pour ce qui est des vers SP162.88ra.1-7, on comprend les raisons pour
lesquelles Bhattaral ne les a pas intégrés a son édition. En effet, méme avec
le secours du manuscrit R, certains passages restent obscurs. Le contenu de
ces vers va également en la faveur d’un ajout. Il s’agit d’une liste d’offrandes,
incluant de la viande, et d’une série d’actions a accomplir durant le festin
des brahmanes. Le tout semble trés protocolaire, et pourtant, n’est pas dé-
crit dans la prescription rituelle donnée dans le chapitre SP158. Le style,
la cohérence du contenu, son absence d’écho au chapitre SP158, et enfin,
I’absence de lacune notée par Sz contribuent & considérer, comme Bhattarar,

/////

appendice.

Les vers considérés comme originaux par Bhattaral

Les autres vers, SP162.96ra.1, SP162.77ra.1-19 et SP162.112ra.1-3, ont
tous été considérés comme originaux par Bhattarai. Le vers isolé SP162.96ra.1
est inséré au milieu de différents propos tenus par les invités avant leur dé-
part. Il décrit la force subtile des femmes et peut étre pergu comme un propos
mysogyne, alors que les autres propos encensent la déesse, voire offrent, pour
SP162.98, une place a part entiere a la déesse. Pour cette raison, on pourrait

voire du VIII®™e siécle (voir Epigraphia Indica, 1, 1892, p.10-15 ou SALOMON (1998),
p.276-280).
23. Sur la description des lacunes notées par le copiste de S2, se reporter a la page 63.
24. La typographie choisie dans la traduction et sa dénomination (SP162.21raA)
conservent la trace de son absence dans les manuscrits S.
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décider d’isoler ce vers et de I’éditer, comme un ajout de la recension RA, en
appendice. Cependant, la lecture exégétique du mythe de Paficacuda pro-
posée au point 8.5.5, p.396, montre que ce mythe justifie 'interdiction de
parler aux femmes présente dans le sutra PS1.13, mais aussi que, par celui-
ci, les auteurs introduisent l'accés des femmes a la doctrine pasupata. Par
conséquent, la force subtile dont il est question dans le vers SP162.96ra.1
fait écho a ce mythe qui établit le pouvoir des femmes sur les hommes grace
a leurs charmes. De fait, il serait également possible de voir ce vers comme
original et comme une référence interne aux vers SP29.178-237. L’origina-
lité du vers est, de fait, parfaitement envisageable, méme si je n’ai pas de
moyen de déterminer avec certitude celle-ci. Etant donné qu’il peut étre vu
comme faisant une référence interne & un mythe clé ouvrant la doctrine aux
femmes, je I'intégre a I’édition du texte original. Mais, afin de laisser visible
son absence de la recension S, j’ai décidé de conserver I'appellation ce vers
SP162.96ra.1.

Les vers SP162.112ra.1-3 contiennent les dernieres paroles de la déesse
avant de rentrer chez elle. Elle s’adresse a ’asoka en le nommant Harita et
émet pour lui une priére de protection contre tous les animaux qui pour-
raient lui nuire. La désignation de I'a$oka sous ce nom n’est pas présente
dans la recension S, mais, si ce substantif désigne aussi I’asoka dans le cha-
pitre SP112 dans les recensions RA, alors on pourra confirmer que ces vers
sont des ajouts. Pour cela, il faudra attendre le travail d’édition de ce cha-
pitre actuellement en cours. En outre, 'idée de protection de ’arbre adopté,
notamment contre les méfaits des éléphants, fait écho aux vers 36-38 du
chant IT du Raghuvamsa de Kalidasa ?°. 11 est alors difficile de trancher sur
la possible antiquité de ces vers. Une fois de plus, seule la difficulté initiale
a construire un texte cohérent en ayant recours aux seuls manuscrits R et
A et le fait que ces vers n’ajoutent rien a la cohérence du chapitre m’ont
conduite & les considérer comme un ajout. La répétition emphatique utilisée
en SP162.112ra.1 peut aussi bien étre une figure de style originale, qu'une
habile adaptation des vers introduits par les auteurs des réécritures.

Enfin, reste a définir le statut des vers SP162.77ra.1-19, dont certains
pada, SP162.77r.17bis ¢ & 1, ne sont attestés que dans le manuscrit R. Comme
le groupe SP162.88ra, ces vers forment un ensemble cohérent thématique et
stylistique, qui ajoutent des détails & la cérémonie, dont il n’est pas fait men-
tion dans le chapitre SP158. 1l s’agit, la encore, d’accentuer la divinisation
entamée des brahmanes et de les élever au rang de dieux. Une comparaison
est faite entre le bruit des siéges amenés et le tonnerre, donnant a cette
scéne divine une ambiance grandiloquente. Les vers SP162.77ra.2, 3 et 7
ont tous recours a cette image du tonnerre et des nuages grondant, tandis
que les vers SP162.77ra.4, 7, 8 et 8r, 10 et 12 évoquent le rayonnement
ou le fait de resplendir, révélant un effort poétique de la part des auteurs.

25. Voir p.589.
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Dans la méme dynamique, la magnificence des lieux et des gestes envers les
brahmanes tendent a ’hyperbole. Un réel constraste se dégage alors d’une
lecture du texte sans ou avec ces vers, qui encensent, de maniere exagérée,
le statut des brahmanes. L’application poétique mise en place dans ces vers,
les répétitions et le caractere hyperbolique de la mise en scene du service des
brahmanes par les Pramatha, mais aussi par les dieux eux-mémes invitent
a voir dans ces vers, un ajout visant a asseoir davantage le statut social
des brahmanes. Pour ces raisons, ce dernier groupe de vers a été édité en
appendice.

Une nouvelle identification des vers additionnels

L’étude philologique et littéraire du texte a permis de redéfinir quels vers
présents uniquement chez RA pouvaient étre considérés comme originaux ou
non originaux. Ainsi seuls les vers isolés SP162.21ra.1 et SP162.96rA.1 ont
réintégré le texte original, tandis que tous les autres sont considérés comme
des ajouts de la recension RA. Cela méme remet en cause le point de vue
de Bhattarar sur le statut des vers présents uniquement en RA et justifie, si
besoin il en est, I'intérét de 1’édition critique du SP.

Désormais, il faut tenter de dater 'introduction de ces ajouts dans la
recension RA : faisaient-ils partie du texte cité par les compilateurs dont on
sait qu’ils consultaient une version proche mais différente de I’archétype de
RA ou ont-ils été introduits apres la composition des compilations médié-
vales ?

3.2.3 Dater les additions des recensions R et A : le terminus
ad quem

Afin de pouvoir répondre a cette question, j’ai comparé les legons du
texte cité par les compilateurs a celles attestées dans chacune des trois re-
censions en considérant la présence ou I’absence du texte, puis en évaluant la
proximité du texte reporté par les compilateurs avec celui des trois recensions
(quand il est disponible). Les résultats de cette comparaison ont été reportés
dans les tableaux TAB. 3.4 (p. 81) et TAB. 3.5 (p. 82). Le signe X note la
présence du texte, tandis que O note son omission. La lettre U signifie que le
texte differe des recensions S, R et A et est donc unique. Le signe = indique
une parfaite correspondance, tandis que I’expression « proche » signale que
le texte comporte des variantes minimes avec la recension mentionnée.

3.2.4 L’identité du SP cité par les compilateurs

Pour le chapitre SP158, les lecons des citations des compilateurs ne
peuvent étre comparées qu’aux recensions S et A (SP158 étant absent du
manuscrit R). Pour les pada 60cd, 63b et 66a, les variantes des compilateurs
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| Référence du texte | S1[S2 [ Ss [As [As[Ar[R | KKT CVC | MRP |
SP158.41cd X|IX[|X|O0O|0O0O]O]|O O U O
SP158. * 4 pada O/l0lO0|]O0O]O|0O0/|0O O U 0
SP158.43ab X|IX|X|O0O|0O0]O]|O O U O
SP158.43cd X|X|X| O] O]| O]|O|procheS | proche S | proche S
SP158.44ab X|IX[|X|O0O|0O0]O]|O O =S 0O
SP158.44cd X|IX[|X|O0O|0O0]O]|O =S =S =S
SP158.45 X[ X|X]|O| O] O|O]procheS | proche S | proche S
SP158.46ab X|X|X| O] O]| O]|O]|procheS | proche S | proche S
SP158.46¢cd XXX 0[0O0]0O0]|O 0] proche S | proche S
SP158.47cd X|IX[|X|O0O|0O0]O]|O =S =S =S
SP158.57 X|X|X| O] O]| O]|O|procheS | proche S | proche S
SP158.58 X|X|X| O] O]| O]|O|procheS | proche S | proche S
SP158.59 XIX[|X|O0O|0O0]O]|O U U U
SP158.60ab X|X|X]O| O] O] O/|procheS | proche S | proche S
SP158.60cd X | X | X| X | X | X | O | procheS | proche S | proche S
SP158.61ab X | X | X | X | X | X | O | proche S | proche S | proche S
SP158.61c X|X|X| O] O]| O]|O|procheS | proche S | proche S
SP158.61d X|X|X| O] O]| O]|O|procheS | proche S =S
SP158.62a X | X|X| X | X | X |O|proche S | proche S | proche S
SP158.62b XXX | X [X]|X]O =S proche S | proche S
SP158.62cd X[ X|X| X | X | X |O|proche S | proche S | proche S
SP158.63a X | X | X | X | X | X | O | proche S =S =S
SP158.63b X[ X|X| X | X | X |O|proche S | proche S | proche S
SP158.63cd XX | X|X|X|X]|O =S =S =S
SP158.64 XXX | X [X]|X]|O 0] proche S | proche S
SP158.65ab XX | X|X|X|X]|O =S =S =S
SP158.65¢ XXX | X [X]|X]O =S proche S | proche S
SP158.65d XX | X | X | X | X |O| proche S =S proche S
SP158.66a X | X | X | X | X | X | O | proche S | proche S | proche S
SP158.66b XX | X|X | X |X]|O U U U
SP158.66cd XX |X| X | X | X |O|proche S =S proche S
SP158.67ab XX | X | X | X|X]|O O U 0O
SP158.67c XX | X|X | X|X]|O O =S 0O
SP158.67d XXX | X [X]|X]|O 0] proche S O

TaAB. 3.4 — Le chapitre SP158 chez les compilateurs
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’ Référence du texte \ S1 \ Sa \ Sa \ As \ A \ A~ \ R ‘ KKT ‘ CcvC ‘ MRP ‘
SP162.57a X[ X[ X | X | X | XX O proche SR O
SP162.57b XXX | X |[X]|X|X O proche RA O
SP162.57c X[ X[ X | X | X | XX (0] U 0O
SP162.57d XXX | X | X | XX (@) =SR 0O
SP162.58a XXX | X | X | XX (@) =SRA 0O
SP162.58b XXX | X | X | XX (@) U 0O
SP162.58¢cd XXX | X | X | XX (@) =SRA 0
SP162.59ab XXX | X | X | XX (@) =SR O
SP162.59¢cd XX | X[ X | X |X|X O proche S O
SP162.60a X[ X[ X | X | X | XX (0] =SRA 0O
SP162.60b X[ X[ X | X | X | XX (0] U 0O
SP162.60c X[ X[ X | X | X | XX (0] =SRA 0O
SP162.60d XXX | X | X | XX (@) =RA 0O
SP162.61abc XXX | X | X | XX (@) =SR 0O
SP162.61d XXX | X | X | XX (@) U 0O
SP162.62ab XX | X | X |[X]|X|X O proche SRA O
SP162.62cd XXX | X | X | XX (@) =SRA 0
SP162.63a X[ X[ X | X | X | XX (0] U 0O
SP162.63b X[ X[ X | X | X | XX (0] =SR 0O
SP162.63cd X[ X[ X | X | X | XX (0] U 0O
SP162.64ab X[ X[ X | X | X | XX (0] =SRA 0O
SP162.65ab X[ X[ X | X | X | XX (@) =SR 0O
SP162.67ab XX | X | X[ X ]| X|X (0] proche SRA O
SP162.67¢ XXX | X | X | XX (@) =SRA O
SP162.67d XXX | X | X | XX (@) U 0O
SP162.68ab XXX | X |[X]|X|X (0] =S 0O
SP162.68c XX | X[ X | X | X|X O proche SRA O
SP162.68d XXX | X | X | XX (0] U 0O

TAB. 3.5 — Le chapitre SP162 et Hemadri
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sont plus proches de la recension S que de la recension A %°. Les variantes
des compilateurs pour les pada SP158.61ab, 62, 65cd, 66d et 67d different de
celles des manuscrits A. Enfin, les citations présentent différents cas d’ori-
ginalité totale :

- le texte des pada 59a et 59c est totalement différent de la recension S ;

- le pada SP158.66b commun & tous les compilateurs reporte une lecon
différente de la recension S et de la recension A, proposant un texte
unique ;

- la début de la citation du SP par Hemadri donne huit pada totalement
inédits et dont seuls les six premiers aksara ressemblent a SP158.41c.

A partir de ces éléments tirés des citations du chapitre SP158, il apparait
que les compilateurs proposent un texte moins corrompu que la recension A,
mais aussi un texte dont les lecons sont parfois différentes de la recension S
et de la recension A. Il semble méme que Hemadri possédait une version du
SP avec des ajouts que ’on ne trouve pas dans les recensions S et A, puis-
qu’il reporte quatre pada absents de tous les manuscrits disponibles?”. Or le
copiste du manuscrit Sz indique déja des lacunes possibles dans le chapitre
SP162, qui peuvent étre, entre autres hypotheses, la marque d’un processus
de réécritures des la séparation des deux branches de la recension S ou en
amont de cette séparation. Les vers supplémentaires donnés par Hemadri
peuvent donc avoir une certaine antiquité.

Ce méme compilateur, Hemadri, cite des extraits du chapitre SP162,
dont le texte est attesté dans les trois recensions S, R et A. Il est donc le
seul qui permette d’évaluer la proximité de ses citations avec la recension R.
Parmi ces citations, les pada 58acd, 60a et c, 62abcd, 64ab, 67abc et 68c ne
different pas ou peu de la recension SRA. Les citations des pada 57a et d,
59ab, 61abc, 63b et 69ab sont en accord avec les recensions S et R, montrant
ainsi que Hemadri et le manuscrit R ont une version du texte plus proche de
la recension S que les manuscrits A. Seuls les pada 57b et 60d présentent un
texte en accord avec la recension RA et différent de la recension S. Enfin,
les pada 57c, 58d, 60b, 61d, 63a, 63d et 68d révelent un texte unique chez
Hemadri, qui différe aussi bien de la recension S, que des recensions R et A.

Bien que certaines variantes des citations soient imputables au processus
de transmission des ceuvres des compilateurs elles-mémes, on constate que
les vers cités dans les compilations sont moins corrompus que les manuscrits
A. Ils présentent ainsi un état du texte antérieur a ces derniers et plus proche

26. Cela est particulierement flagrant en 60d ou le terme rtvija est conservé chez les
compilateurs et est remplacé dans la recension A par vipran.

27. Malgré tout, il reste toujours possible de dire que Hemadri recopie une citation de
I'un de ses prédeccesseurs, dont I’ceuvre serait aujourd’hui perdue. Selon cette hypothese,
il n’en reste pas moins que le texte reporté conforte la lacune notée par le copiste de S2.
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du manuscrit R : ces citations pourraient donc refleter une version de ’ar-
chétype de la recension RA du SP. La présence de legons ne s’apparentant a
aucune recension et celle de vers absents des trois recensions semblent cor-
roborer I'idée selon laquelle Laksmidhara (et au moins Hemadri) lisai(en)t
un SP proche de la recension RA, mais aussi différent de ce dernier. Dés
lors, les citations proviennent, soit d’un hyperarchétype de la recension RA,
soit d’une autre recension descendant du méme archétype que la recension
RA. La présence de vers supplémentaires pour SP158 donne la faveur a la
seconde hypothese, a savoir que le texte cité par Hemadri s’apparente a l’ar-
chétype de la recension RA : ses variantes sont plus proches de S et R, mais
il comporte des additions que 1’on ne trouve pas dans les manuscrits RA.

3.2.5 La comparaison des rituels d’adoption comme mar-
queur temporel

Meéme si les citations de Hemadri indiquent que le texte du SP en circu-
lation en 1270 comportait des additions, ces dernieres ne sont pas présentes
dans les manuscrits R et A. Peut-on, malgré cela, déterminer si les ajouts
présents dans les recensions RA sont antérieurs ou postérieurs aux citations
des compilateurs ?

Tout d’abord, pour le chapitre SP162, on constate que toutes les ad-
ditions présentes dans les manuscrits A se trouvent dans le manuscrit R.
Par conséquent, les additions attestées dans la recension A ont intégré la
transmission avant la séparation de la recension R et de la recension A. En
revanche, I'inverse n’est pas vrai : le manuscrit R comporte des passages non
présents dans les manuscrits A. Il faut alors établir une chronologie pour ce
texte supplémentaire : appartenait-il a ’archétype de la recension RA pour
se perdre ensuite dans la recension A ou a-t-il été inséré apres la séparation
des deux recensions ?

L’édition critique des passages additionnels apporte d’ores et déja quelques
éléments de réponse : la cohérence narrative et syntaxique des passages pré-
sents uniquement dans R donne a penser que ces vers présents uniquement
dans R ont été perdus dans la recension A *® et qu’ils appartenaient & I’ar-
chétype de la recension RA.

Cette conclusion peut étre appuyée par 1’étude comparative du maté-
riel et des honoraires offerts aux brahmanes dans les trois témoignages de
Padoption de I'arbre menée au chapitre 13.3 (p. 636). En effet, bien que les
additions ne soient pas citées par les compilateurs, le matériel qu’elles dé-
taillent a permis de montrer que le rituel décrit dans les réécritures de RA
se rapprochait davantage de ceux exposés dans les chapitres MP59-PPI1.28
et BhVP128 :

28. Pour s’en convaincre, voir le point 1.3, p. 52, I’édition des ajouts en annexe A.3,
p-709 et la traduction de SP162 B.2, p.744.
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le don de vaches présent dans les lecons des manuscrits RA au pada
SP162.67d s’accorde avec la rétribution offerte aux brahmanes dans
les autres rituels ; il fait, en outre, écho a la version citée par Hemadri

du pada SP162.67d.

le don d’or, d’argent et de cristal de 'ajout au vers SP162.77ra-15

concorde avec le don d’or trouvé dans la lecon du pade SP162.67d

citée par Hemadri et rend le rituel plus orthodoxe 2”.

I’ajout trouvé uniquement chez R, le vers SP162.77r.8, mentionne le
don de vétements aux brahmanes, ce qui est un présent requis lors de
la cérémonie d’adoption d’un fils et que ’on retrouve dans les deux
autres rituels 3.

I’onction des brahmanes décrite uniquement dans les ajouts SP162.77r.8
et SP162.77ra.11-12 rejoint la mention d’onguents dans les vers MP59-
PPIL.28.4 et 12-15.

la présence d’un grand vase d’or au vers SP162.88ra.7 s’apparente a
la présence de jarres remplies d’or ou de joyaux dans les deux autres

rituels 3!

Cette liste révele que la version du rituel proposée dans les ajouts RA, mais
aussi dans les ajouts attestés uniquement chez R, est proche des deux autres
rituels, et surtout que la citation du SP faite par Hemadri s’apparente a
cette modification du rituel. Les conclusions établies par I’étude du rituel
d’adoption ont abouti a la hiérarchisation suivante des rituels : le rituel
d’adoption de ’arbre de la recension S du SP est la plus ancienne, suivie
de celui représenté par les ajouts de R et de RA, puis de celui du BhVP et
enfin de celui de MP59-PPI1.28. Si I’on s’appuie sur cette hiérarchisation des
témoignages, il semble probable que les ajouts RA, ou une modification du
texte allant dans le méme sens, étaient d’ores et déja présents au moment
de la citation du SP par Hemadri.

Cependant, un dernier détail concernant ces ajouts RA interpelle : ils
n’interviennent que dans le chapitre SP162 qui est la mise en scéne de ac-
complissement du rituel sur le plan mythologique, alors que la partie pres-
criptive la plus citée se situe en SP158. D’ailleurs, sans la citation de vers
de SP162 par Hemadri et sans sa lecon du vers SP162.67, il aurait été im-
possible de se prononcer sur l'existence préalable ou non des ajouts RA.
L’absence d’ajouts dans le chapitre SP158 pourrait-elle infirmer ’idée que
ces ajouts étaient antérieurs aux citations? Si les auteurs ont modifiés le
rituel sur le plan mythologique, quelle peut étre la raison pour ne pas avoir
aussi introduit ces modifications dans la prescription qui le précede ?

Si 'on considére les conclusions de 1’étude traitant des relations entre
mythe et rite, il apparait que la mythification d’un rituel est une étape pour

29. Se reporter au tableau TAB. 13.4, p.643.
30. Se reporter au tableau TAB. 13.4, p.643.
31. Se reporter au tableau TAB. 13.3, p.642.
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l'introduire et le faire accepter dans la société*2. L’absence de réécritures
de la prescription en SP158 et I'abondance d’ajouts dans la mise en scéne
mythologique du rituel semblent aller en ce sens. Avant de faire accepter une
exigence rituelle, sa mise en scéne mythologique lui confére une origine di-
vine. Ainsi les réécritures du SP semblent bien une étape intermédiaire dans
le processus d’évolution du rituel se situant entre la version de la recension
S et la version du BhVP, qui ne fait que rappeler le contexte mythologique.

Des lors, en se basant sur une évolution linéaire et homogene du rituel,
il est méme possible d’envisager 'existence d’un archétype de RA contenant
les modifications représentées par les ajouts RA avant les versions des rituels
du BhVP et du MP59-PPI1.28 sous la forme ou ils apparaissent aujourd’hui.
En I'absence d’édition critique de ces trois purana, il n’est pas possible de
détailler davantage la chronologie entre ces différents textes, ni de donner
des dates de composition assurées. Cependant, si on se refere a la datation
présumée de la composition du BhVP, dont le rituel est le plus proche de la
version des réécritures RA du SP, on doit supposer que les additions du SP
ont eu lieu au plus tard avant la fin du VIII ®e siécle 3. Cette conclusion
situe la date de révision du SP bien avant 1100, terminus ad quem convenu
jusqu’alors 34, et encore plus en amont que celle du IX®m¢ siecle proposée par
BAKKER et ISAACSON °.

3.2.6 Une nouvelle datation de la révision du SP

Ainsi en croisant 1’étude philologique des citations du SP dans les compi-
lations médiévales et I’étude de 1’évolution du rituel, on parvient aux conclu-
sions suivantes :

- les pertes dans les manuscrits RA sont postérieures a 1100.

- un archétype de RA était en circulation avant 1100, dont les variantes
sont plus proches des recensions S et R, que de la recension A.

32. Se reporter au chapitre 13.2, p.620. Dans ce chapitre, je mets en avant cette fonction
du mythe, mais je ne le réduis pas a cette seule fonction. Je montre d’ailleurs que le
mythe peut étre parfaitement indépendant du rite et peut avoir d’autres fonctions aussi
bien narratives que dogmatiques. Cela étant, il semble qu'un rituel dépourvu de contexte
mythique indique que ce dernier est communément accepté.

33. HAzZRA (1963), p.366-396, propose une composition apres le VII*™e et avant la fin
du VIIT®™e siecle (voir en particulier les pages 394-395). Cette datation est celle reprise
par ROCHER (1986) qui cite 'ouvrage de HAZRA en référence, note 99 p.154.

34. Voir YOKOCHI (2013b), p.27 :

These two recensions, R and A, probably derived from one and the same
recension, which we refer to as the RA recension. This common ancestor of
R and A came into being through a major redaction earlier than AD 1100.
Dans la note 53 p.27, YOKOCHI redonne ’ensemble des références des études consacrées a
la question de la datation de la recension RA.

35. Voir BAKKER and ISAACSON (2004), p.54 et BAKKER (2014), p.138 et note 426 de

la méme page.
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cet archétype contenait une version du rituel en accord avec les réécri-
tures RA, supposant que celles-ci appartenaient déja au SP.

les pertes dans les manuscrits R et A ne sont pas a l'origine des réécri-
tures.

I’évolution du rituel déduite de I’étude comparative des rituels d’adop-
tion de I'arbre et des rapports entretenus entre mythes et rites im-
plique que la version de I'archétype contenant les additions RA du
rituel est antérieure a la date de composition du BhVP.

par voie de conséquence, le terminus ad quem de révision du SP est
potentiellement avancé avant la fin du VIII®™e siecle.

3.3 Reconstruire la transmission des chapitres SP158
a SP162 : pertes accidentelles ou révision in-
tentionnelle 7

Si 'on peut désormais affirmer que les pertes dans les manuscrits R et
A sont postérieures aux ajouts et ne sont pas la cause de ceux-ci, il reste
néanmoins possible que certaines réécritures dépendent de ces pertes. Si
I'on a maintenant une vision plus nette du moment de l'introduction des
additions, celui des pertes n’est pas encore clairement défini. On peut se
demander si celles-ci sont communes aux recensions R et A, comme le sont
les additions, ou si elles sont indépendantes I’'une de l'autre, et chercher a
comprendre la raison pour laquelle le manuscrit R, qui s’est révélé le moins
corrompu et dont les additions transforment le rituel mis en scéne de maniére
cohérente, ne contient plus aucune trace du chapitre SP158.

3.3.1 L’extension de la recherche du terminus a quo et du
terminus ad quem des pertes des recensions RA

Les manuscrits A présentent une omission de texte a partir de SPen148.5b
jusqu’a SP158.60c, puis comportent quelques pertes entre SPen159 et SPsnl61,
tandis que le manuscrit R omet les chapitres SPsnl134 a 150, puis SPsnl54 a
SPsnl61 inclus, soit bien plus de textes que la recension A alors qu’il présente
en général un texte moins corrompu *°. HARIMOTO (2004b), p. 44, affirme &
ce sujet que les omissions des manuscrits A et du manuscrit R ne sont pas
du méme ordre :

36. Pour une vue d’ensemble des vers présents et perdus pour les chapitres SP158 & 162,
se reporter aux tableaux TAB. D.1 (p. 800), TAB. D.2 (p. 800), TAB. D.3 (p. 801), TAB.
D.4 (p. 801), TaB. D.5 (p. 802) et TAB. D.6 (p. 803). Pour un panorama de la transmission
des chapitres de I’ensemble du SP, se reporter a I’Appendice « Adhyayas in the R and A
Manuscripts » établi par HARIMOTO (2004a), p.139-190.
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The omissions in R seem intentional while those in A seem acci-
dental. It is unlikely for an accidental loss to occur precisely at
chapter boundaries.

Bien que son argumentation ait pour but de démontrer que ni la recension
R, ni la recension A, n’est 'ancétre de 'autre, et bien que la suppression de
chapitres entiers interpelle, déclarer le caractere intentionel des omissions de
R nécessite un examen plus approfondi et pose la question du moment et de
la motivation d’une telle révision du texte chez R. Cela suppose également
qu’aucune des pertes de la recension A et de la recension R ne serait liée, ce
que laffirmation d’HARIMOTO induit, mais ne démontre pas®’. YOKOCHI
suppose également I'indépendance des pertes et les date apres la séparation
des deux recensions par le fait que les bornes limitatives des omissions de
textes ne coincident pas®®. Pourtant, il existe bien entre la recension R et
A des omissions communes, dont 'indépendance de cause n’est pas prouvée
par le simple constat des divergences des bornes délimitant les pertes.

Des lors, bien que ces larges omissions dépassent le cadre des chapitres
SP158 a SP162, il faut étudier ’ensemble de ces pertes (SPen134 a SP162)
pour comprendre les raisons possibles de certaines lacunes de textes parta-
gées et d’autres non partagées par les deux recensions RA au sein de SP158
a SP162. Pour cela, il est nécessaire d’évaluer la dépendance ou 'indépen-
dance de ces pertes entre les recensions A et R, d’essayer de les dater, ou du
moins de définir un terminus a quo ou un terminus ad quem possible pour
celles-ci.

3.3.2 Délimitation des pertes communes et propres a cha-
cune des deux recensions

Afin de déterminer si certaines pertes ont eu lieu avant la séparation des
recensions R et A et appartenaient déja a I'archétype de RA, j’ai décomposé

37. Comme l'argumentation d’"HARIMOTO (2004b), p.45, vise & écarter toute possibilité
que R soit ’ancétre de A ou I'inverse, il conclut, & mon sens un peu rapidement, que les
lacunes de R et celles de A n’ont rien de commun :

Also, the omissions in R were not a direct result of lacunae in A because
R has adhyayas that are missing in A. Nor were the omissions in A caused
by the omissions in R. A has adhyayas that do not exist in R (133-148 in
SPBh). At least we can say that neither A or R was the ancestor of the
other.

38. Voir YOKOCHI (2004), p.92 :

SPBh 133-150 and SPBh 155- 161 are omitted from MS R and SPBn148.5-
158.61 is missing in all the MSS of the A recension. So, SPBh 155.1-158.61,
in which the passage at issue would have been found, is missing in both the
R and A recensions as we have it. However, the difference in range of these
lacunae in both recensions suggests that the loss happened independently in
each of them after the two recensions had diverged.
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celles-ci en plusieurs groupes :
1. les pertes communes a R et A :
1.1. SP5n148.5-SPsn150
1.2. SPBn154-SPsul57
1.3. SP158.1-60ab
1.4. SPen159.24-25¢, SPen160.39cd-43d, SPsn161.1-8
2. les pertes n’appartenant qu’a R :
2.1. SPsn134-SP&snl148.5
2.2. SP158.60cd-SP5n159.23
2.3. SPsr159.25d-SPsn160.39ab, SPsrn161.9-29
- 2.4. SP162.2-8, 11-14b, 23cd, 25cd, 34ab, 38ab, 46ab, 91cd
3. les pertes n’appartenant qu’a A :
3.1. SPsnl51-153
3.2. SP162.30, SP162.35-36
3.3. SP162.77r.8bis (12 pada), SP162.77r.17bis (10 pada)

Ce classement permet de déterminer immédiatement que seules les pertes
du groupe 1 posent probleme. En effet, les portions de texte du groupe 2
perdues uniquement dans la recension R devaient obligatoirement se trou-
ver dans l'archétype de RA et ont été perdus apres la séparation des deux
recensions. De la méme facon, les portions de textes 3.1 (SPsnl51-153) et
3.2 (SP162.30, SP162.35-36) étant présentes chez R, elles devaient obliga-
toirement appartenir a 'archétype RA et ont été perdues dans la recension
A apres la séparation des deux recensions. Pour ce qui est du groupe 3.3
(SP162.77r.8bis (12 pada), SP162.77r.17bis (10 pada)), comme il s’agit d’ad-
ditions non présentes dans la recension S, leur appartenance a ’archétype
RA ne va pas de soi. Pour déterminer cette appartenance, il faut recourir
a l’étude du rituel menée aux chapitres 12 (p.592) et 13 (p.615), & celle
des citations des compilations médiévales au chapitre 9 (p.515) et au travail
philologique mené lors de I’établissement du texte (voir C.3, p.783).

3.3.3 Afliner la datation des additions

Les citations des chapitres SP158 et SP162 au sein des compilations mé-
diévales ont d’ores et déja permis d’attester que les pertes visibles dans la re-
cension R et la recension A, correspondant aux groupes 1.3 (SP158.1-60ab)
et 2.2 (SP158.60cd-SPsn159.23), n’avaient pas encore eu lieu?”. La précé-
dente observation de la transmission des chapitres SP158 a SP162 dans la

39. Se reporter au tableau TAB.3.4. Le chapitre SP158 chez les compilateurs, p.81 et
TAB.3.5. Le chapitre SP162 et Hemadri, p.82.
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recension S a, quant & elle, révélé I'instabilité de la transmission des cha-
pitres SPsn159-161 Y. Par conséquent, les portions de textes SP158-SPsnl61
appartenaient encore a ’archétype de la recension RA en 1100, 1270, voire
le XIVeme_XVeme gigcle, selon 1'acces direct a4 un manuscrit du SP par les
trois compilateurs. Cependant, il est impossible de déterminer si les pertes
communes & RA dans les chapitres SPsn159-161, correspondant au groupe
1.4 (SPsr159.24-25¢, SPr160.39c¢d-43d, SPenl61.1-8), étaient déja perdues
ou non dans 'archétype de RA. Pour une partie du groupe 1.4, HARIMOTO
formule I’hypothese suivante !:

The second [omission] (SPex160.40-161.6) seems to be an eye-
skip caused by the same line appearing many times.

Cette derniere semble tout & fait probable pour les manuscrits A4 et Az,
puisque SPsn160.39ab est identique & SPsnl61.8cd. En revanche, elle ne
peut étre acceptée pour As, dont 'omission de texte plus longue s’étend de
SP&r160.9a6 & SPenl61.28bs et ne correspond pas au pada trompe-ceil *2.
Cela étant, on constate que les manuscrits As, A4 et A7 connaissent, comme
Ss, de nombreuses omissions au sein des chapitres SPsn159 a 161, imputables
d’une part au caractere répétitif de ces chapitres, mais aussi a son faible in-
térét narratif. Ce constat invite a laisser ouverte la possibilité de pertes déja
existantes dans l'archétype, c’est-a-dire qu’il est possible que la lacune du
groupe 1.4 (SPenl159.24-25¢, SPen160.39cd-43d, SPenl61.1-8) existait déja
dans I'archétype RA.

Pour ce qui est des pertes dans la recension A des additions représentées
par le groupe 3.3 (SP162.77r.8bis (12 pada), SP162.77r.17bis (10 pada)),
je suppose que les douze pada SP162.77r.8bis appartenaient a l'archétype
RA proche de la version citée par les compilateurs et donc que la perte du
groupe 3.3 dans la recension A est intervenue apres la séparation des deux
recensions **. En revanche, le contenu des 10 pada SP162.77r.17bis, une liste
d’aliments & offrir, ne permet pas d’affirmer que cette liste appartenait a
Parchétype RA du temps des compilations médiévales, mais, la transition
entre SP162.77ra.17ab et SP162.77ra.17mn étant plus fluide avec l'inser-
tion de SP162.77r.17bis, il est possible que ces ajouts appartenaient aux
deux recensions RA et qu’ils aient été perdus apres la séparation des deux
recensions.

3.3.4 Un archétype RA avec peu de lacunes?

Vu le caractere stable de la transmission du chapitre SP158 dans la re-
cension S, la perte commune a la recension RA du groupe 1.3 (SP158.1-60ab)

40. Voir 2.4, p.68.

41. Voir HARIMOTO (2004b), p. 44.

42. La méme phrase est répétée en SPBh159.39ab, SPBn159.56ab, SPBn160.22ab,
SPBh160.28ab, SPBh160.39ab, SPBh161.8cd et SPBh161.23ab.

43. Voir 3.2.3, p.80 & 87.
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est surprenante. Pour le moment, on ne peut déterminer si ce groupe a dis-
paru avant ou apres la séparation de la recension RA, bien que le groupe
2.2 (SP158.60cd-SP5n159.23) se soit obligatoirement perdu apres la sépa-
ration des recensions RA. Comme les chapitres qui précedent le chapitre
SP158 (groupe 1.2 : SPn154-SPsul57) sont absents dans les recensions R
et A, il me faut établir les possibilités d’existence du texte du groupe 1.3
(SP158.1-60ab) avec le groupe 1.2.

L’étude de YOKOCHI (2004), p. 79-97, permet de définir I'existence ou
non dans l'archétype RA des groupes 1.1 (SPsr148.5-SPs:x150), 1.2 (SPenl154-
SPsul57) et une partie du groupe 2.1. En effet, elle avait déja posé la question
de la présence des chapitres SPsnl154 a 157 (groupe 1.2) dans son étude de
deux passages du SP et de I’Avantyakhanda attribué au Skandapurana™*.
La conclusion de son examen est qu’au moment des citations du SP et du
Vamanapurana par Laksmidhara, circulait une version de la recension RA
du SP, qui ne comportait pas la lacune visible dans les manuscrits R et A,
c’est-a-dire que les chapitres SPsn154 & 157 (groupe 1.2) n’étaient pas encore
perdus.

En outre, a partir de I’étymologie commune et exclusive du mot Vina-
yaka™®, de la présence de deux épisodes communs et exclusifs au Vamana-
purana et & la recension RA du SP, que 'on ne trouve pas dans la recension
S du SP %%, et enfin de I'introduction du mythe de Sukra réssuscitant des dé-
mons ‘7 dans SPex146-150 et dans le chapitre 43 du Vamanapurana, on peut
supposer que les chapitres SPenl146-150 (groupe 1.1 (SP5n148.5-SPsnl50)
et une partie du groupe 2.1) appartenaient a l’archétype de la recension
RA au moment de l'influence du SP sur le Vamanapurana. Pour la partie
SP51n146 & SPsnl148.5 du groupe 2.1, ’étude de YOKOCHI indique sa présence
dans 'archétype de RA. Comme les groupes 2.1 (SPsrn134-SP5n148.5) et 3.1
(SPsr151-153) sont attestés respectivement dans A et dans R, cela signifie
que les chapitres SPsn134 a SP158.60 se trouvaient dans I'archétype RA et
que ce dernier était loin d’étre aussi lacunaire que les manuscrits R et A ne
le sont.

44. YOKOCHI (2004), p. 81, s’interroge en ces termes :

In the R and A recensions, a few chapters, including the relevant chapter
155, are missing and it is uncertain whether these missing chapters were
contained in the early version of the RA recension.

En se basant sur le fait que le Vamanapurana et la recension RA possedent des traits
communs exclusifs, elle conclut plus loin (YokocH (2004), p.95) :

Therefore it is not unlikely that a version of Passage B [c’est-a-dire un extrait
du chapitre SPBn155] was part of an early form of the RA recension as it
existed at the time of the redaction of the Vamanapurana, i.e. before 1100
A.D.

45. Voir YOKOCHI (2004), p.93, ainsi que les notes 29 et 30, p.93.

46. Voir YOKOCHI (2004), p.93, ainsi que la note 31, p.93.
47. YOKOCHI (2004), p.94 et note 32 p.94.
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3.3.5 Les scénarios possibles des lacunes : avant ou apres la
séparation des recensions RA ?

Etant donné que I'ensemble du groupe 2.1 (SPenl134-SPenl48.5) est at-
testé dans les manuscrits A1, A2, As et A4, cette perte chez R a eu lieu apres
la séparation des recensions RA. Pour les groupes 1.1 (SP5n148.5-SP5r150)
et 1.2 (SPsul54-SPenl57), on peut déduire qu’ils étaient présents dans ’ar-
chétype RA, mais leur perte commune permet d’envisager tout un panel de
scénarios :

a. ces deux groupes ont été perdus simultanément avant la séparation
des recensions RA

b. ces deux groupes ont été perdus de maniere dissociée avant la sépa-
ration des recensions RA

c. le groupe 1.1 a été perdu avant la séparation des recensions RA, le
groupe 1.2 a été perdu apres la séparation des recensions RA

d. le groupe 1.2 a été perdu avant la séparation des recensions RA, le
groupe 1.1 a été perdu apres la séparation des recensions RA

e. ces deux groupes ont été perdus simultanément ou de maniere disso-
ciée apres la séparation des recensions RA

f. les groupes 1.1 et 1.2 ont été perdus simultanément dans la recension
A, de maniere dissociée dans la recension R

g. les groupes 1.1 et 1.2 ont été perdus simultanément dans la recension
R, de maniere dissociée dans la recension A

h 48

Pour évaluer la probabilité de ces différents scénarios, il faut prendre
en compte le fait qu'un seul représentant de la recension R est aujourd’hui
disponible, le manuscrit R, tandis qu’avec 'appendice d’HARIMOTO et la
collation de A~z effectuée dans le cadre de cette theése, le nombre de repré-
sentants de la recension A s’éléve a cinq manuscrits. Pour cette raison, je
traiterai tout d’abord des pertes de la recension A.

Les cinq manuscrits attestent la disparition d’un pan entier du texte
de SPenl148.5 & SP158.60c, soient les groupes 1.1 (SPsn148.5-SPsx150), 3.1
(SPen151-153), 1.2 (SPeul54-SPeulb7) et 1.3 (SP158.1-60ab).

Pour HARIMOTO (2004b), p. 44, 'omission des chapitres SPsn148.5b a
SP5u158.61b %Y serait due & une perte physique de folios, ce que semblent
confirmer les copistes des manuscrits Az et Ar qui notent cette lacune de

48. La liste donnée ne peut évidemment étre exhaustive, puisque les vers contenus dans
les groupes formés peuvent, bien entendu, avoir été perdus séparément et & des moments
différents les uns des autres.

49. La numérotation du chapitre SP158 chez HARIMOTO reprend celle de ’édition de
Bhattarat, c’est pourquoi sa numérotation est précédée de Bh et qu’elle différe de la mienne.
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texte respectivement par quatre tirets pour I'un et un rond surmonté d’un
circonflexe pour lautre °V.

Pour autant, cela ne signifie pas que cet ensemble de texte, correspon-
dant aux groupes 1.1 (SPer148.5-SPen150), 3.1 (SPen151-153), 1.2 (SPenlb4-
SPerl157) et 1.3 (SP158.1-60ab), a été perdu simultanément. En effet, les
recensions R et A sont issues d’'un méme archétype RA et ne descendent
pas 'une de l'autre. Or, comme le groupe 3.1 (SPenl51-153) existe chez R
et est absent chez A, cela signifie que ce texte existait avant la séparation
des recensions RA, ce qui empéche de voir ’ensemble des lacunes dans les
manuscrits A comme la perte de tous ces folios en une seule fois. Il peut
s’agir d’une perte accidentelle de folios comme cela a été supposé par mes
prédécesseurs, mais ce phénomene est plus complexe qu’il n’y parait.

Il est nécessaire, malgré le témoignage de cinq manuscrits appartenant a
la recension A, de conjecturer, non pas la perte de la totalité de la lacune en
une seule fois, mais plusieurs phases de pertes, la disparition du groupe 3.1
(SPsn151-153) ayant eu lieu apres la séparation des recensions RA. Comme
les groupes 1.1 (SPen148.5-SP5n150), 1.2 (SPen154-SPenl57) et 1.3 (SP158.1-
60ab) sont tous trois perdus dans les recensions RA, leur perte peut avoir eu
lieu aussi bien avant, qu’apres la séparation des deux recensions, tandis que le
groupe 2.1 (SPsn134-SPsr148.5) existant chez A a été perdu obligatoirement
apres la séparation des recensions RA.

Sur la trace des chapitres manquant dans R

L’existence préalable des groupes 2.1 (SPsn134-SPen148.5) et 1.1 (SPe1n148.5-
SPsr150) dans le manuscrit R avait été supposée par HARIMOTO & partir de
la numérotation des chapitres précédant et suivant la lacune °'. Employant la
méme argumentation que celle utilisée par HARIMOTO pour prouver l’exis-
tence préalable des chapitres SPsnl33 a 150, j’ai cherché a découvrir une
trace de la présence antérieure des chapitres SPenl54 a 161 (groupes 1.2,
1.3, 1.4 et 2.3) dans les colophons du manuscrit R.

Quand le manuscrit R reprend sa narration en SP162, son colophon
ne comporte pas de nombre, mais le chapitre qui le suit donne le cardinal
163 °2. Apres celui-ci, plus aucun chapitre ne comporte de numérotation dans

50. HARIMOTO (2004b) ajoute, note 10 p.44, que la lacune est aussi notée par le copiste
du manuscrit Az.
51. HARIMOTO (2004b), p.44 :

In the R MS we do not see any part of adhyayas 133-150. The adhyaya
corresponding to SPBh132 ends as the “122th”(note 9 : This perhaps was a
mistake in copying [...] Thus in fact the original adhyayae number was 132.)
and the adhyaya corresponding to SPBnl151 immediately starts and ends as
the “151th”. It is hard to imagine any other reason for this to be so than
that originally the adhyayas 133-150 were there.

52. Ce chapitre est une addition de la recension RA, n’appartient pas a la recension S

93



le colophon. Des lors, I'existence préalable des chapitres SP158 a SPsnl61
dans la recension R (et par extension des chapitres SPsnl54 a 157), c’est-
a-dire les groupes 1.2, 1.3, 1.4 et 2.3, peut étre déduite de cet indice du
chapitre additionnel suivant SP162 qui indique 163. Bien qu’HARIMOTO
(2004b), note 71 p. 61, reporte ce numéro de chapitre, il ne mentionne pas
cette existence préalable supposée.

La numération du chapitre additionnel atteste qu’au moment de cet ajout
les cent soixante deux autres chapitres étaient présents et donc que la re-
cension R porte la trace de 'existence de ’entiereté des chapitres SPsnl133
a SPsunl61. Il n’est pas possible de déterminer durant combien de temps des
copistes ont reporté une numérotation fautive, mais la confusion notée par
HARIMOTO autour de la numérotation des chapitres®® dans la recension A
n’existe pas dans le manuscrit R.

Sur la trace des chapitres manquant dans la recension A

Bien évidemment, cette justesse de la numérotation dans R et sa confu-
sion dans A refletent la chronologie des manuscrits consultés par HARIMOTO
représentant ces deux recensions, R étant daté de 1632 et As-A4 produits au
plus tot au XIX®™e siecle. Cependant, le manuscrit Az, plus ancien que As-Aa4
et non consultable par HARIMOTO au moment de son étude des colophons, **
présente la bonne numérotation du chapitre 158 dans son colophon, attes-
tant que ce manuscrit, méme s’il possede les lacunes des groupes 1.1, 1.2
et 1.3 (SPenl148-SPsnl150, SPenl154-SPenl57 et SP158.1-60ab), porte la trace
de D'existence antérieure de ces chapitres dans son colophon. Deés lors, pour
R comme pour A~ les pertes communes 1.1, 1.2 et 1.3 sont plus récentes,
qu’elles ne le sont pour les manuscrits As et As, qui n’ont plus la trace des
chapitres manquant dans leurs colophons.

De la distance possible entre le moment de la séparation des re-
censions RA, la copie de R et celle de A~

Ainsi il semble que les pertes 1.1, 1.2 et 1.3 (SPen148-SP5n150, SPenl54-
SPeul57 et SP158.1-60ab) apparaissent comme un phénomene récent aussi
bien pour R que pour Az, puisque tous deux portent la trace de 'existence

et ne correspond donc pas & SPBnl163.

53. Ce phénomene de confusion dans la numérotation des chapitres dans la recension A
a été mise en exergue par 1’étude des colophons menée par HARIMOTO (2004b), p.44, qui
I’énonce de la fagon suivante :

Not all the adhyayas are numbered or some even have two different numbers
in numerals and words. Especially in the A MSS the numberings are in a
state of confusion.

54. BAKKER propose la datation approximative 1700-1800 en raison des caracteres proto-
bengali de son écriture (voir BAKKER and ISAACSON (2004), note 24, p.11 et p.12).
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de ces portions de texte. Il est évidemment possible que ces pertes communes
soient un événement fortuit qui se soit produit apres la séparation des deux
recensions. Mais cet évévement a pu potentiellement survenir avant la sépa-
ration des deux recensions, auquel cas cette derniére aurait eu lieu depuis
peu pour R et A7z. En effet, les datations des manuscrits R et Az sont finale-
ment relativement proches. De fait, de la durée possible durant laquelle des
copistes ont pu recopier des numéros de chapitres fautifs, aussi bien dans R
que dans Av, peut dépendre la durée entre la rédaction de ces manuscrits et
la séparation des deux recensions.

3.3.6 Une fraiche révision du texte chez R et le caractére
intentionnel des lacunes

A ce point des déductions engagées, il faut revenir sur laspect inten-
tionnel attribué aux pertes présentes chez R. Comme l'affirme a juste titre
HARIMOTO, il est peu probable qu’une perte survienne juste a la fin ou au
début d’un chapitre, comme c’est le cas dans le manuscrit R. Qu’est-il donc
arrivé 7 Comment cela peut-il s’expliquer 7

Le manuscrit R omet les chapitres SPsnl134 a 150 et les chapitres SPsnl54
a 161. Dans ce manuscrit, les vers SP162.2-8, 11-14b, 23cd, 25cd, 34ab, 38ab,
46ab, 91cd manquent également. Si I'on observe ces omissions, la perte des
pada 23cd, 25cd, 34ab, 38ab, 46ab, 91cd sont sans conséquence, ni pour la
syntaxe, ni pour le fil narratif du chapitre SP162. Mais cela n’est pas le cas
pour les vers SP162.2-8 et 11-14b. En effet, les vers SP162.2-8 font référence
au contenu des chapitres SPsnl59 a 161. Si tout ou partie de ces chapitres
sont lacunaires au moment de la copie du manuscrit R, les supprimer donne
au texte plus de cohérence. Le vers 1 est également réécrit et ne mentionne
pas le périple accompli par Nandin pour inviter les vipra décrit en SPsnl59 a
161. De la méme maniere, la suppression des vers SP162.11-14b, qui évoque
une rétribution a Nandin pour le travail accompli aux chapitres SPsnl59 a
161, est suivie de la réécriture de certains mots des vers SP162.15 et 16 pour
rendre le texte fluide °®. Dés lors, ces deux omissions, correspondant & une
partie du groupe 2.4, ne semblent pas étre des pertes accidentelles dans la
recension, mais bien, comme le suggérait HARIMOTO °°, des omissions inten-
tionnelles. Auquel cas, R porte la marque d’une révision de son texte par un
copiste dont I'intention est de donner une cohérence a un texte certainement
lacunaire.

On peut, dans cette optique, supposer qu’au moment de I'intervention de
ce copiste, R possédait les pertes communes des groupes 1.1, 1.2, 1.3 et 1.4
(SPBn148.5-SPsr150, SPeul54-157, SPeul58.1-60ab et les vers SPrnl159.24-

55. Les propos de SP162.14cd-16 deviennent ceux de la déesse par plusieurs change-
ments : 'accusatif au lieu d’un vocatif arva, le passage a la 3°™¢ personne du singulier de
la forme tusyasi.

56. Voir HARIMOTO (2004b), p.44, cité p.88.
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25¢, SPen160.39cd-43d, SPenl161.1-8). En effet, si 'on imagine le texte avec
ces pertes, la suppression du reste de SP158 et de l'entiereté de SPsnl59 a
161 s’expliquerait aisément et pourrait étre une des raisons de cette révision
drastique opérée par le copiste. Potentiellement, la perte commune & RA
de tout ou partie des groupes 1.2 (SPsnl154-157), 1.3 (SP158.1-60ab) et 1.4
(SPen159.24-25¢, SPen160.39cd-43d, SPenl61.1-8) peut avoir eu lieu avant
la séparation de ces recensions, donnant un texte fortement lacunaire dans
ces deux recensions entre SPsnlb4 et SP158.60. En revanche, on ne pourra
appliquer ce méme raisonnement au groupe 1.1 (SPenl48.5-SPenl50) que
si 'on observe de nombreuses pertes dans la recension A entre SPsnl34 a
148.4. Si ce n’est pas le cas”’, il est plus fortement probable que la perte
commune du groupe 1.1 (SPsrn148.5-SPs1150) soit le fruit du hasard, et non
le résultat d’une perte existant avant la séparation des deux recensions.

Des lors, le scénario d proposé plus haut °®, dans lequel 1.2 (SPenl54-
SPenl57) aurait été perdu avant la séparation des recensions RA, bien qu’il
ne soit pas le seul possible, est probable. Dans cette éventualité, étant donné
que R et Az portent, tous deux, dans leurs colophons la marque de I'existence
d’un texte sans omission de chapitres complets jusqu’a SP158, la séparation
des deux recensions aurait eu lieu peu de temps avant la copie de ces ma-
nuscrits. Bien entendu, cela reste completement conjectural.

D’autres causes pourraient expliquer I'intervention drastique du copiste :
par exemple, un manque d’intérét narratif des chapitres SPen134-150°%; ou la
volonté de ne pas encenser autant Nandin, le gana de Siva en ce qui concerne
les omissions volontaires de SP162 et la suppression des chapitres SPen159-
161 ; ou encore celle de passer sous silence la prescription rituelle d’adoption
de I'arbre pour la suppression totale de SP158. Pour le moment, il est trop
tot pour se prononcer sur ces possibilités, une étude plus approfondie du
manuscrit R et 'observation d’autres réécritures accompagnant une lacune
dans ce manuscrit seront nécessaires.

3.3.7 Bilan : une transmission aux pertes relativement ré-
centes et aux ajouts anciens

Cette étude des pertes, bien qu’elle n’aboutisse pas a des conclusions
fermes pour toutes les portions de texte du groupe 1, a permis de distinguer
plusieurs phases dans le processus de transmission et de déterminer avec
exactitude les portions présentes dans l'archétype RA proche de la version

57. Etant donné que I'appendice d’HARIMOTO ne reporte que les colophons des manus-
crits A1, A2, Az et A4 et que, depuis cette étude, on a accés a un autre manuscrit A plus
ancien et n’appartenant pas au méme groupe que les quatre autres, il ne m’est pas possible
de me prononcer sur ce sujet dans le cadre de cette thése. Il faudra pour cela attendre que
I’édition du SP parvienne a ces chapitres ou faire un état des lieux du contenu des folios
de I'ensemble de A7.

58. Voir p.92.

59. 1l s’agit de récits de bataille successifs dans le cycle d’Andhaka.
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du SP citée par les compilateurs. Elle confirme que la majorité des additions
présentes dans la recension RA existait déja avant 1100 et qu’avant cette
date, une grande révision du texte avait déja eu lieu.

L’étude du rituel d’adoption avance potentiellement cette date a la date
incertaine de composition du BhVP autour du VIII®™e siecle. Seule I’addition
SP162.77r.17bis peut avoir éventuellement été introduite apres les citations
médiévales, puisqu’aucun paralléle de la liste d’offrandes ne se trouve dans
les deux autres cérémonies d’adoption. Cependant, la cohérence syntaxique
de cet ajout au milieu de SP162.77ra.17 permet de supposer qu’il existait
avant la séparation des deux recensions. Le caractere accidentel des pertes
dans la recension A est maintenu, mais son caractere graduel a été mis en
avant.

L’aspect intentionnel des omissions de chapitres entiers dans le manus-
crit R a été soutenu par certaines omissions choisies et la réécriture de
vers du chapitre SP162, indiquant une révision drastique du texte chez R.
Celle-ci pourrait étre motivée par l'absence avérée de tout ou partie des
groupes 1.2 (SPen154-SPsul57), 1.3 (SP158.1-60ab) et 1.4 (SPenl159.24-25c¢,
SP1160.39cd-43d, SPsn161.1-8), méme si cela reste conjectural. La proxi-
mité du manuscrit R et du manuscrit Az a été révélée, confirmant la proxi-
mité de ces deux manuscrits avec leur ancétre commun.

La totalité des déductions faites précédemment sont reprises, groupe par
groupe, dans les tableaux TAB. E.1 (p.804), TaB. E.2 (p.805), TaB. E.3
(p-805).
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Conclusion

L’édition critique des chapitres SP158 et SP162 a ouvert un champ de
recherche inattendu sur ’histoire de la transmission du SP et celle de son
évolution. La seule collation du mansucrit S: a remis en cause la datation de
ce manuscrit en raison de l'intervention de plusieurs copistes et la présence
d’un folio inséré. Celui-ci a confirmé que Si et Sz sont indépendants 1'un
de autre. Mais la collation du manuscrit S2 a mis en valeur la précision
de son copiste, qui devait recopier un manuscrit dont la version semble plus
complete que Si, remettant en cause 1a aussi la datation de Sz et la primauté
de Si.

L’observation d’une certaine instabilité de la transmission de SPsnl159-
161 dans S3-Si permet de supposer que les pertes observables dans ces cha-
pitres dans la recension RA sont un processus de transmission imputable au
caractere répétitif du contenu et au faible intérét narratif de ces chapitres.
En revanche, I'absence partielle ou totale du chapitre SP158 dans RA ne
pouvait pas s’expliquer de la méme fagon, d’autant que le chapitre SP158
avait été cité dans les compilations médiévales.

Outre cette grande lacune, I'existence de nombreux vers présents unique-
ment en R et A invitait & déterminer exactement quand la lacune avait pu
se produire, a évaluer ’appartenance de ces vers supplémentaires au texte
original du SP, et éventuellement a fixer le moment d’introduction de vers
additionnels.

Parmi les vers présents uniquement dans RA, il a été possible de distin-
guer les vers faisant partie du texte original du SP et ceux étant des addi-
tions postérieures, notamment grace a ’analyse littéraire de leur contenu.
Par voie de conséquence, 1’édition critique proposée des chapitres SP158 et
SP162 differe sur ces parties du texte de celle de Bhattaral.

Gréace a I’étude des variantes des citations du SP dans les compilations
médiévales, j’ai pu déterminer que les vers additionnels avaient du étre in-
troduits avant les citations et que le SP proposait déja une version modifiée
du rituel incluant une forte divinisation des brahmanes. Ces citations des
chapitres SP158 et SP162 confirment les conclusions de mes prédecesseurs :

- une révision du SP a eu lieu avant 1100, lors de laquelle de nombreux
vers ont été inclus dans le SP.
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- le texte cité par les compilateurs est proche de la recension RA, mais
differe de celui-ci, prouvant l’existence de l'archétype de RA avant
1100.

L’étude de la liturgie du rituel d’adoption de I'arbre et celle des rapports
entretenus par le mythe et le rite dans les purane mentionnant I'adoption
de I'arbre invitent méme a avancer la date possible de cette grande révision
du SP avant la composition du BhVP, soit aux alentours du VIII®™e siécle.

Enfin, I’étude des différentes lacunes visibles dans les manuscrits A et
le manuscrit R a mis au jour une révision bien plus récente du SP dans le
manuscrit R%. Si 'on considére que les pertes communes aux manuscrits
R et A sont la cause de cette révision et qu’elles ont eu lieu avant la sépa-
ration des recensions R et A, comme R et Az portent la trace des chapitres
manquants, on peut supposer que la séparation des recensions R et A est
survenue depuis peu aussi bien pour R que pour Az. Bien entendu, cela n’est
pas le seul scénario envisageable. Dans tous les cas, I’étude approfondie des
lacunes confirme le caractere accidentel des pertes chez A et une révision
intentionnelle du SP chez R.

Ainsi I’édition des chapitres SP158 et SP162 dessine plus précisément
les événements marquants de 1’évolution et de la transmission du SP. Une
premiere grande révision du texte a eu lieu, potentiellement peu de temps
aprés sa composition, aux alentours du VIII®™e, révision qui a introduit de
nombreux chapitres additionnels °'. Le texte s’est ensuite transmis avec peu
de pertes au moins jusqu’au moment de la composition des compilations
médiévales, et ce, au moins jusqu’en 1270, date de composition du CVC
de Hemadri, dont les citations attestent d’'un acces direct fortement pro-
bable & un manuscrit du SP 2. Les grandes lacunes constatées sont donc

60. Je ne peux dater avec précision celle-ci, cela dépend du nombre de fois que des
copistes ont pu recopié des colophons fautifs. Il est tout & fait possible que cette révision
ait eu lieu au moment de la copie du manuscrit R, comme aucun autre représentant de
cette recension n’est disponible actuellement, rien ne peut infirmer cette possibilité.

61. Il n’est pas impossible non plus qu’elle ait inclus une suppression de certains cha-
pitres, comme les chapitres SPBh174-183 dont le sujet est ’enseignement du pasupatayoga
présents uniquement dans la recension S. La aussi, une étude du contenu de ces chapitres
et de ses paralléles avec d’autres textes traitant du méme sujet pourra éclaircir les dif-
férents scénarios possibles, évaluer la part d’interdépendance de ces textes entre eux et,
éventuellement, mettre au jour des raisons supportant la thése d’une omission volontaire.
Parmi les textes susceptibles d’apporter des éclairages sur ce point par la comparaison du
contenu de ’enseignement du SP sur la doctrine pasupata, on citera en premier lieu les
deux textes de référence antérieur et postérieur au SP, les Pasupatasutra et la Ganakarika,
et ensuite certains chapitres de purana, comme les chapitres 11, 14, 15 du Vayupurana, le
chapitre 33 de la Vayaviyasamhita du givapurdna, les chapitres 63 & 67 du Naradapurana,
les chapitres 80, 81, 88 et 108 de la premiere partie du Lingapurana et enfin les chapitres
9 et 18 de la seconde partie de ce méme purana. Cette liste n’est bien sir pas exhaustive
mais fournit une premiére base de travail de comparaison de I’enseignement de la doctrine
pasupata.

62. Il est également possible de supposer que Madanasimha utilisait le travail d’un autre
compilateur qui aurait cité plus de texte issu du SP que Laksmidhara, La thése d’une perte
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un phénomene récent. Si celles-ci se sont produites avant la séparation des
recensions R et A, comme R et A7 témoignent de 'existence encore récente
des chapitres manquants dans leurs colophons, la scission de la recension R
et de la recension A serait advenue peu avant la composition de R. Bien
que ce scénario reste conjectural, il a été fermement établi qu'une seconde
révision du SP, visible uniquement dans la recension R, est survenue bien
plus récemment que la premiére, celle-ci impliquant la suppression de nom-
breux chapitres, ainsi que la réécriture de certains vers pour rendre le tout
cohérent.

L’ensemble de ces conclusions réaffirme l'intérét de 1’établissement de
I’édition critique du texte reposant sur la recherche du texte original, tout
en mettant en exergue l'importance et la valeur de I’édition et de I’étude
conjointe des vers additionnels. En effet, elles permettent non seulement de
retracer I'histoire de 1’évolution et de la transmission du texte, mais aussi
de lire les intentions des auteurs de ces révisions.

dans la transmission du KKT de Laksmidhara a été jugée dans I’étude des citations comme
peu probable. Voir 9.4.3, p.529.
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Deuxieme partie

Etude de la thématique de la

paternité et de la maternité
dans le SP
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Introduction

Outre le fait d’offrir un matériel inédit pour connaitre son évolution et
I’histoire de sa transmission, le Skandapurana se présente également comme
un recueil original de nombreuses histoires mythologiques, qui, pour cer-
taines, sont des réécritures de mythes connus et, pour d’autres, sont par-
faitement originales. Parmi ces originalités du SP, la plus remarquable est
certainement la maniere dont les auteurs introduisent la naissance de la
divinité éponyme de I’ceuvre, Skanda. En effet, celui-ci y est le fruit du
désir ardent de maternité de Parvati, désir qui constitue, a partir du cha-
pitre SP34, le fil rouge de la narration et ne trouve son apaisement qu’avec
I’adoption d’un arbre a$oka par la déesse. Cette adoption, elle aussi des plus
atypiques, exprime de maniere paroxysmique ’aspect maternel de la déesse.
Ce dernier semble, d’ailleurs, & ce point prégnant que 'une des recensions
récentes du SP a adjoint au titre la mention : Ambikakhanda, « partie de
la Meére ». Faut-il voir dans cette adjonction le reflet de ’intentio operis du
SP?

En effet, on peut se demander pourquoi la déesse Parvati, habituellement
jeune fille ascétique devenue épouse vertueuse de Siva, recouvre ce caracteére
maternel dans le SP. Cette question est d’autant plus déconcertante que ce
désir d’enfant de la déesse, qui traverse le texte de part en part, ne donnera
jamais lieu a une grossesse et que son insertion dans le SP est précédée et
suivie de récits de désir de paternité. Pourquoi tous ces récits se focalisent-ils
ainsi sur le désir de descendance 7 Pourquoi ce sujet est-il aussi récurrent ?
Quel message les auteurs veulent-ils illustrer en traitant du désir de pater-
nité et de maternité ? S’adressent-ils, par ce biais, a des publics différents ?
Le désir viscéral de fils est-il en lien avec la dette aux ancétres qui exige
qu’un fils naisse pour en étre libéré ? Dans ce cas, pourquoi la maternité de
la déesse se solde-t-elle par ’adoption d’un arbre, plutot que sur la naissance
d’un fils 7 L’adoption de I’arbre sans chagrin, asoka, symbolise-t-elle la joie
d’étre sauvé par un fils de substitution ou pourrait-elle étre une évocation
du salut pasupata, qui se caractérise par l'atteinte de la fin des souffrances
(duhkhanta) 7 Le rituel d’adoption de l'arbre serait-il un palliatif & I’absence
de fils ou une proposition sotériologique différente ?

Vue sous cette angle, la thématique du désir d’enfant semble avoir des
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implications bien plus fortes qu'une simple fonction structurante et pourrait
étre porteuse d’'un message doctrinal. Or I'obédience des auteurs successifs
du SP est encore suspens. Si ces derniers sont des brahmanes Sivaites smarta,
les mythes traitant du désir d’enfant se feront certainement le relais de la
croyance du salut par le fils. La fonction sotériologique du fils est, d’ailleurs,
loin d’étre niée dans le SP. Si, au contraire, il s’agit de brahmanes pasupata,
ces derniers rejetteront sans aucun doute le culte aux ancétres. Justement,
le SP, sans ignorer l'existence des rituels §raddha, n’en fait absolument pas
I’éloge, ni ne donne d’indications sur leur réalisation. La position des au-
teurs sur le salut par le fils mérite d’étre approfondie et déceler la portée de
la thématique du désir d’enfant pourrait sans doute apporter un éclairage
sur ce point, a condition de considérer que les mythes puissent avoir une
fonction autre que celle de sanctifier des lieux ou des pratiques, une fonction
didactique et dogmatique 9.

Jusqu’a présent, aucune étude ne s’est penchée, ni sur la maternité adop-
tive de la déesse dans le SP, ni sur les récits de désir de paternité qu’il
contient %, ni moins encore sur les valeurs doctrinales véhiculées par les
mythes du SP. Ces derniers ont été principalement abordés dans une pers-
pective historique, leur analyse cherchant a identifier quelle version du mythe
est la plus ancienne et quels événements historiques peuvent se lire a travers
les modifications visibles dans le SP ou les autres purana®. Au vu de la
transversalité de la thématique du désir d’enfant et de sa potentielle im-
plication doctrinale, la démarche suivie sera résolument différente et aura
recours a une méthodologie mélant une analyse narratologique a une étude
exégétique des mythes, et ce, en prenant en compte I'ceuvre dans sa globa-
lité 5.

Pour pouvoir répondre aux questions que soulévent la thématique du
désir d’enfant, sa récurrence, sa transversalité et son originalité, je donnerai,
tout d’abord, un panorama de l’expression du désir d’enfant dans la litté-
rature sanskrite et une présentation des récits traitant de cette thématique
dans le SP. Ceci permettra d’identifier les différentes fonctions du fils dans la

63. Cette fonction doctrinale des mythes peut étre sous-entendue dans le scénario de
I’évolution du Kurmapurana que propose HAZRA (1975). Selon lui, p.58, ce purana était ori-
ginellement d’obédience pancaratra, puis aurait changé d’obédience en devenant pasupata.
Ce changement est visible au travers de ’ajout en nombre de nouveaux mythes, légendes et
glorifications de lieux saints. On peut légitimement supposer que par ces ajouts, les auteurs
cherchaient & présenter leur vision du monde et la doctrine a laquelle ils adhéraient.

64. Les récits de désir de paternité du cycle de Vasistha et de Nandin n’ont pas donné
lieu a une étude particuliere, tandis que la fonction des récits de Suke$a et de Kasthakuta
a été réduite a celle de glorification de la puissance de ’asceése et de la dévotion envers ses
péres. Voir BAKKER et al. (2014), p.9 et 11.

65. Le Varanasimahatmya a été ainsi abordé dans une perspective historique aussi bien
par BAKKER and ISAACSON (2004), que par SMITH (2007).

66. Sur la méthodologie employée, se reporter a I'introduction générale, p.33.
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société brahmanique et de formuler ’hypotheése d’une intention dogmatique
des auteurs pour expliquer sa prégnance dans le SP. Deés lors, j'exposerai
les connaissances actuelles sur le courant pasupata et les relations que le SP
entretient avec lui. Cela sera l'occasion de mettre en exergue, d’une part,
les raisons pour lesquelles il est difficile de considérer ce purana comme une
ceuvre doctrinale de ce courant, et d’autre part, les éléments qui pourraient
faire admettre ce statut. Partant d’un hymne issu du corpus pasupata, je
formulerai plusieurs hypotheses sur la fonction de la thématique du désir
d’enfant dans le SP et son lien possible avec la sotériologie pasupata, et
proposerai de lire 'histoire de la déesse a la lumiere des textes de référence
pasupata. Ces hypotheéses conduiront & une étude en trois temps.

Dans un premier temps, j’étudierai le paratexte du SP, afin de rechercher
en son sein les indices révélant I'intentio operis. Cela permettra de redéfinir
I’exotérisme du SP. Je procéderai également & une analyse narratologique
et exégétique du récit cosmogonique du SP, qui met en scéne le premier
désir de paternité et la premiere relation fililale, et ce, en m’appuyant sur
les hypotextes possibles de ce passage. Cette analyse spécifiera en quoi le SP
peut étre qualifié d’ceuvre orthodoxe et syncrétique et montrera comment
il peut étre lu dans une perspective pasupata hétérodoxe et sectaire. Elle
établira les premiers jalons de la fonction exégétique et dogmatique des
mythes du SP.

Une fois ces premiers jalons posés, j’aborderai, dans un second temps, les
récits en lien avec le désir de paternité, afin de mettre en lumiére la maniere
dont ces mythes pourraient concilier le systeme sotériologique pasupata et
celui du salut par le fils. Supposant que les mythes ont une fonction d’ex-
plicitation du dogme pasupata, je les aborderai en suivant le fil narratif du
texte et mettrai, en avant, comment chaque récit pourrait contribuer a une
meilleure compréhension du dogme pasupata et du salut qu’il propose. Ainsi,
seront analysés les récits consacrés a Vasistha, Nandin, Upamanyu, Sukesa
et Kasthakuta. Pour chaque mythe abordé, je donnerai un résumé de sa
narration dans le SP ; puis, si cela est possible, je comparerai cette version
avec les autres existantes, afin d’en déterminer les spécificités ; je montrerai,
ensuite, comment lire ces récits a la lumiere des PS et de leur PABh permet
de donner un sens cohérent a ces différents récits. Cette lecture exégétique
dessinera les contours du systéme sotériologique exposé dans le SP et de
définir ce que le texte entend par la notion de véritable fils (satputra).

Prenant appui sur les résultats de I’étude des récits de désir de pater-
nité, le troisiéme temps cherchera a mettre en avant comment 1’histoire de
la déesse, telle qu’elle est narrée dans le SP, pourrait participer également
a 'explicitation de la doctrine pasupata, et plus particulierement, a 1’ensei-
gnement de son observance en cinq étapes, le pasupatayoga. Par conséquent,
I’étude comprendra tous les récits en lien avec la déesse : les conditions de
son apparition dans le fil narratif du SP et les récits de ses différentes nais-
sances, le test auquel la soumet Siva aprés son ascése, son svayamuara, son
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entrée dans Varanasi, son ascese pour obtenir une carnation claire et un fils,
son union interrompue avec Siva, et enfin, Penseignement qu’elle recoit de
son époux, qui l'incite a adopter un arbre asoka comme fils.

Les objectifs de cette étude seront de comprendre comment le désir d’en-
fant de la déesse structure la narration, d’expliquer pourquoi il trouve son
apaisement dans I’adoption de l'arbre asoka, et enfin de déterminer quels
sont la fonction et le destinataire du rituel d’adoption de ’arbre. De méme
que précédemment, lorsque cela est possible, chaque épisode sera comparé
aux autres versions existantes, afin de dégager les variantes du SP. L’analyse
des récits et leurs variantes prendra en compte les études de mes prédéces-
seurs et tentera de mettre en paralléle I’histoire de la déesse et chacune des
étapes de I'observance telles qu’elles sont exposées dans les PS et leur PABh.
Enfin, I’étude évaluera la possibilité d’une interprétation pasupata du rituel
d’adoption de ’arbre.
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Chapitre 4

Le désir d’enfant dans le SP
et son milieu

Pourquoi désirer avoir un enfant ? Les récentes lois votées en France, que
ce soit "autorisation du mariage homosexuel qui, par voie de conséquence,
permet & tout & chacun d’adopter un enfant ', ou encore celle ouvrant la
procréation médicalement assistée a toutes les femmes %, mettent en exergue
que la réalisation du désir de paternité ou de maternité est un droit fonda-
mental et placent ce désir a la fois sur le plan individuel et universel, faisant
de celui-ci un sentiment profondément humain. Du méme coup, toute autre
motivation de ce désir se trouve exclue de la réflexion. Pourtant, sans re-
mettre en question l'idée que tout a chacun puisse aspirer et ait le droit de
devenir parent, la ou les raisons qui motivent la maternité ou la paternité
varient selon les individus, les époques, les sociétés ou les religions. La pro-
mulgation de ces lois et les débats houleux qu’elles ont générés montrent bien
que ce droit a la parentalité ne va pas de soi et qu’il se heurte a des croyances
et des convictions religieuses ou politiques, & des exigences économiques, a
des conceptions éthiques et a des cadres juridiques. De méme, la création
de I'union des « childfree » % francophones en 2014 met en doute I'univer-
salité du désir de parentalité et révele qu’il dépend fortement de facteurs
sociétaux.

Le fait que le SP, un texte religieux du VI®™e si¢cle s’adressant aussi bien
aux hommes qu’aux femmes, présente de fagon récurrente le désir d’enfant de
la déesse, voire structure son récit autour de la réalisation de ce désir, conduit
a s’interroger sur les motifs de ce désir et les raisons de sa mise en sceéne.
Pourquoi Parvati désire-t-elle étre mere 7 Quelles sont ses attentes 7 En quoi
Penfant a naitre y répondra-t-il 7 Comment comblera-t-il ce désir ? De quels

1. Voir la loi n°2013-404 du 17 mai 2013.

2. Voir le résultat du vote de 1’Assemblée générale du 15 octobre 2019 sur le projet de
loi de Bioéthique.

3. C’est-a-dire les « non-parents » par choix et conviction.

106



moyens dispose-t-elle pour y parvenir 7 Et enfin, pourquoi les auteurs font-ils
de ce désir un leitmotiv ?

Pour percevoir l'originalité, la portée et la signification du désir de ma-
ternité de Parvati, il convient d’identifier, & 1’époque de la composition du
SP, ce que signifie étre pére ou mere, les attentes que nourrissent les parents
envers leur progéniture et la maniere dont s’exprime ce désir de parenta-
lité. Ce dernier est-il, a cette époque, 'expression d’un sentiment individuel,
viscéral et inné que I'on nommerait instinct maternel 7 Ce sentiment est-il
réservé aux femmes ou est-il partagé par la gente masculine ? Correspond-il
a des exigences sociales, économiques, politiques ou religieuses 7 Quels sont
les moyens mis en ceuvre pour assouvir ce désir ?

Afin de répondre & ces questions, plusieurs types de documents ont été
consultés, au premier desquels se trouvent les ceuvres théatrales et poétiques.
En effet, si le désir de parentalité est un sentiment universel, en tant que
mises en scéne et en mots des sentiments qui tourmentent 'Homme, ces
ceuvres doivent certainement le dépeindre. Mais, comme la société dans ses
normes juridiques et religieuses influe sur 'expression de ce désir et sa réa-
lisation, d’autres sources ont été explorées, comme les épopées, les traités
juridiques et médicaux, les ceuvres religieuses, les témoignages épigraphiques
et iconographiques. Le relevé dans ces documents de ’expression du désir
d’enfant et des raisons qui le motivent n’a absolument pas la prétention
d’étre exhaustif, mais se veut une simple esquisse de ce que peut étre le
désir d’enfant & I’époque de la composition du SP *.

Ainsi je propose dans un premier temps de plonger au cceur des histoires
qui bercent I'imaginaire des hommes et des femmes au temps de la compo-
sition du SP, les ceuvres fictionnelles, épopées, poésie et pieces de théatre,
afin de composer un florilege du désir d’étre parent, des joies et des peines
qui accompagnent cette étape de la vie. Face a la puissance du désir ex-
primée dans ces ceuvres, je détaillerai ensuite les moyens mis en ceuvre et
disponibles pour ’assouvir, notamment ceux proposés dans les traités médi-
caux. Une grande place sera également accordée aux ceuvres religieuses qui
mentionnent aussi un certain nombre de pratiques permettant d’avoir un en-
fant. Constatant la focalisation faite sur I’obtention d’un fils, j’explorerai les
ceuvres juridiques, épiques et religieuses afin de comprendre les raisons qui
sous-tendent ce désir de fils. Une fois esquissé ce panorama des différentes
facettes du désir d’enfant au temps de la composition du SP, je localiserai
les récits le mettant en scéne dans le SP montrant qu’il s’agit aussi bien de
I'expression du désir de maternité de la déesse, que le désir de paternité de
nombreux autres personnages.

4. Par conséquent, les sources choisies seront citées le plus souvent, voire uniquement,
dans leur traduction. Je ne commenterai aucune des traduction. Afin de ne pas alourdir
les notes, le texte sanskrit ne sera donné qu’exceptionnellement et le lecteur pourra se
reporter a la bibliographie des sources primaires.
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4.1 Le désir d’enfant, un cri du coeur

4.1.1 L’enfant : la consécration du couple

Bien que le sujet principal des kavya et pieces de théatre de I'Inde an-
cienne soit le désir amoureux, et bien que le sentiment d’amour parental
(vatsalyarasa) ne fasse pas partie de la liste des rasa dans les traités sans-
krits de dramaturgie®, il n’en reste pas moins que le désir d’enfant et les
sentiments qui I’accompagnent parcourent nombre d’ceuvres fictionnelles. 11
semblerait méme que ’enfant, fruit de 'union du couple, apparaisse comme
le couronnement de lintrigue amoureuse®, voire comme la consécration
d’un schéma dramatique. Ainsi Bhavabhuti clot-il son Uttararamacarita, sur
I'image d’une famille enfin réunie — Rama, Sita et leurs jumeaux ' — et fait-il

dire a I'un de ses personnages, Tamasa s’adressant a Sita:

Que dire a ce sujet 7 L’enfant est en vérité la supréme limite de
I’affection. C’est le plus noble lien qui unit ses parents.

Pour I’étre intime des époux qui unissent en lui leur tendresse, il
se forme un noeud de joie unique, il s’appelle : I'enfant. ®

Cette place de choix de 'enfant se retrouve également sous la plume de Ka-
lidasa, qui décrit dans plusieurs de ces ceuvres, la puissance du désir d’enfant
et les sentiments d’amour ressentis par le pere ou la meére a 1’égard de leur
progéniture?. Dans I’ceuvre de ce poéte, enfant est source de satisfaction
pour les parents :

Raghuvamsa Chant II1. 23

Les dieux marqués du taureau ont leur plaisir en Kumara, né
dans les rets ; Sact et le briseur de cités 'ont en Jayanta; ainsi

5. Tous les théoriciens ne rejettent pas I’existence de ce type de rasa, voir par exemple
la discussion de ce probléme par Allaraja au chapitre 6 de son Rasaratnapradipika (voir
DANDEKAR (1945), p. 7 et p.43).

6. Cette idée est exprimée a plusieurs reprises dans les commentaires des ceuvres tra-
duites par BANSAT-BOUDON et al. (2006). Ainsi lit-on p.1284 : « Car il y a ce principe au
coeur des raisonnements indiens : enfant, un fils surtout, est le couronnement et 'ultime
justification de I'amour ». Ou encore p.1328 : « Or le modele de 'union heureuse est celle
que consacre la naissance d’un enfant. »

7. Voir la fin de I'acte VII, STCHOUPAK (1935), p.140-141. Ce point de vue est soutenu
par les auteurs du Thédtre de I’Inde ancienne, BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.1410 :

Ainsi Bhavabhuti reproduit-il un schéma dramatique récurrent qui fait
culminer l'intrigue sur la réunion, sanctifiée par la présence d’'un fils lui
aussi retrouvé, des époux qui avaient été séparés par un destin hostile.

8. Traduction et texte, voir STCHOUPAK (1935), p.58 :

kim atrocyate | prasavah khalu prakarsaparyantah snehasya | param caitad
anyo nyasamslesanam pitroh | antahkaranatattvasya dampatyoh snehasams-
rayat | anandagranthir eko’yam apatyam iti badhyate || 17

9. Sur la place accordée a 'amour parental dans les ceuvres de Kalidasa, se reporter a
BHAT (1982), p.119-121.
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le roi et la Magadht ’eurent en ce fils semblable a ces fils divins
— eux-mémes, & ces dieux pareils. 'V

Le fils ne fait que croitre leur amour :

Raghuvamsa Chant II1. 24

24. Tels les liens amoureux de ces deux oiseaux qui tirent leur
nom d’un membre du char, leur affection I’'un pour 'autre avait
beau étre partagée sur un fils, elle ne laissait pas de grandir. '

Lorsque le fils tant désiré s’asseoit enfin sur les genoux de son pére'?, le
contentement ressenti est tel qu’il semble que le bien-étre de 'enfant allaité
dans les bras de sa mere devient celui du pere tenant son fils contre sa
poitrine :

Raghuvamsa Chant IT1. 26.

Installé sur son sein - tels sont les plaisirs nés des corps qui se

joignent ! - 'enfant épandait une ambroisie '? sur la peau de son

pere, le forcant a clore la bordure de ses yeux ; aprés un long

temps, le roi connut la volupté du contact d’un fils!

4.1.2 L’amour paternel : tenir un enfant sur ses genoux

L’intensité de ces joies paternelles transparait dans les propos de Dusyanta
découvrant 'enfant de Sakuntala et ignorant qu’il en est le pere :

Abhijnanasakuntalam VIL.11

10. Traduction de RENOU (1928), p.25.

11. Traduction de RENOU (1928), p.25.

12. Le chant I du Raghuvamsa narre le parcours difficile de Dilipa et son épouse, alors
qu’ils cherchent & avoir un fils. Au chant III, Dilipa devient peére du fils tant désiré.

13. Le lait maternel est souvent comparé a de 'ambroisie. L’état de bien-étre du bébé
tétant se traduit par le fait qu’il ferme les paupiéres et qu’il est apaisé. Cet apaisement
et ce bien-étre du bébé allaité sont mis sur le compte de la qualité supréme et la saveur
exquise du lait maternel. Kalidasa inverse la cause et son effet dans la relation peére-fils :
c’est comme si le fils « allaitait » son pére et lui faisait connaitre ’état de satiété du bébé
repu. Pour un exemple populaire de comparaison du lait maternel avec de 'ambroisie, on
peut citer le vers & réciter lors de la premiére tétée, Susrutasamhita, Sarirasthana, X.26-27

catvarah sagaras tubhyam stanayoh ksiravahinah |

bhavantu subhage nityam balasya balavrddhaye || 26

payo ’'mrtarasam pitva kumaras te Subhanane |

dirgham ayur avapnotu devah prasyamrtam yatha || 27

Puissent les quatre océans toujours gonfler tes deux seins de lait afin de faire
croitre la force de ton enfant, femme bienheureuse!

Repu de ton lait a la saveur d’ambroisie, 6 mignonne, que ton jeune garcon
obtienne une longue vie, tels les dieux rassasiés du nectar d’immortalité!
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Est-ce possible 7 Mon ceeur s’attache a cet enfant comme s’il était
mon propre fils. Allons ! c’est parce que je suis sans descendance

que j’éprouve cette tendresse 4.

Il s’imagine alors les joies de tenir son enfant sur ses genoux et envie le
statut de peére . Le bonheur infini du pere, dont I’enfant est blotti contre
sa poitrine, égale celui du fils grandissant aupres d’un pere aimant, comme
se 'imagine le fils de Pururavas découvrant I’identité de son pere :

Vikramorvasiyam, acte V.10

Si tel est mon émoi a le savoir mon pere et a étre son fils, quel
amour pour son pére n’éprouvera le fils grandi en son giron! '

Cela étant, 'amour parental n’est pas un sentiment réservé aux seuls peres
pour leurs fils, comme en témoignent deux exemples. A la fin de Pacte IV
de I Abhijnanasakuntalam, un peére est profondément ému lorsqu’il fait ses
adieux a sa fille partant rejoindre son époux'’. Le vers 1.26 du Kumara-
sambhava rappelle 'amour qu’une mere éprouve envers sa fille, lorsque, par
la célebre injonction « Oh non! » (U ma), Mena enjoint sa fille Parvati de
ne pas entreprendre une ascése qui pourrait mettre en péril sa vie '°.

14. Traduction BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.430. Je remercie Julie ROCTON de
m’avoir adressé cette référence suite a la communication intitulée « Expression d’amour
et de lait maternels : le stéréotype de la lactation spontanée dans le Skandapurana » que
j’ai présentée aux journées d’études « Performances de la littérature en Asie 2 : théories
et usages des émotions », les 8 et 9 juin 2017.

15. Abhijrianasakuntalam VII.17, (traduction BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.431) :

Quand les bourgeons de ses dents se devinent

Au hasard des sourires,

Et qu'un charmant babil essaie des mots confus,

Portant en leur giron

Leur enfant empressé d’y trouver un refuge,

Que sont heureux les peéres,

Tandis que de son corps la poussiére les souille!
Abhijnanasakuntalam VII.19, (traduction BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.432) :

Quand touché du bourgeon d’une race inconnue,

Mon corps ressent pareil bonheur,

Quelle félicité

Doit naitre au coeur de ’homme heureux

Qui voit en son giron un tel enfant grandir!

16. Voir BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.495
17. Abhijrianasakuntalam IV. paragraphe 6, voir BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.398.
18. Kumarasambhava 1.26, traduction de POULTER (2011), p.35 :

Aimée des siens, ses parents lui donnérent le nom familial de « Parvati ».

Plus tardm interdire d’ascése par un « oh non ! » de sa mere, elle, qui avait

un beau visage, recut le nom de « Uma ».
On retrouve cette étymologie sémantique d’'Uma dans de nombreux purana, on citera, entre
autres, le Vayupurana (VayuP), part.2, 11.11-12 (SHASTRI (1987), p.570), Sivapurana, Ru-
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4.1.3 Amour maternel et lactation

L’amour maternel connait dans la littérature sanskrite une traduction
physique bien particuliére : la lactation spontanée. Cette manifestation phy-
sique du sentiment d’amour maternel tire sans aucun doute son origine de la
réalité des montées de lait des femmes lorsqu’elles entendent les pleurs d’'un
bébé. Sa forte présence dans la littérature sanskrite semble, quant a elle, la
conséquence de la théorie des rasa, qui associe pour chaque sentiment & une
manifestation physique. Ainsi Urvagi, a la simple vue de son fils approchant,
débordante d’amour, se trouve-t-elle a son tour inondée de lait :

Vikramorvasiyam, acte V.12

Les yeux fixés sur toi, voici venir ta meére, a sa gorge, la soie se
pénetre du lait que sa tendresse épanche. ™

La permanence et la puissance de cet amour maternel sont tels que le simple
souvenir de ses jumeaux bébés provoque chez Sita, cette méme montée de
lait :

Uttararamacarita 11, avant la strophe 17

Vénérable Tamasa, & ce souvenir de mes enfants, mes seins se
gonflent et ruissellent de lait... 2

La joie d’étre mere, c’est allaiter son enfant et, comme le suggere Valmiki
en s’adressant a Sita qu’il recueille enceinte, il est possible d’expérimen-
ter ’amour maternel en arrosant de jeunes arbres, comme on allaiterait un
enfant :

Raghuvamsa XIV.78

Tu feras croitre en les arrosant les jeunes arbres de ’ermitage —
les jarres seront proportionnées a ta force — et tu sauras ainsi,
sans doute, avant méme que ton enfant soit né, ce qu’est I’amour
de celle qui donne son lait. ?!

Parvati gofitera ces mémes joies maternelles en arrosant de jeunes arbres
lors de son ascése pour conquérir Siva 2. Le mot sanskrit désignant le sen-
timent d’amour parental, vatsalya, repose d’abord sur le lien d’affection et

drasamhita, Parvatikhanda 7.17 (SHASTRI (1974), part.3 p.504) répété en 22.25 (SHASTRI
(1974), part.3 p.556), Brahmapurana 32.85-86 (SHASTRI (1985), vol.1, p.182), mais aussi
Harivamsa 13.18 (SAINDON (1998), p.212). Sur lascése de Parvati, on pourra consulter
DIVAKARAN (1977).

19. Traduction BANSAT-BOUDON et al. (2006), p.496.

20. Traduction STCHOUPAK (1935), p.58.

21. Traduction RENOU (1928), p.165.

22. Kumarasambhava, V.14 de Kalidasa :

Sans relache, elle fit croitre elle-méme par les flots de jarres semblables a ces
seins de jeunes arbres. Méme Guha (Skanda) ne put éliminer les attentions
maternelles de celle-ci (Parvatl) envers eux, ses enfants premiers-nés.
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d’allaitement d’une vache pour son petit : vatsa. La vache Nandini produit,
elle aussi, du lait a la simple vue de son veau :

Raghuvamsa 1.84
Enflant le pis, elle fit pleuvoir a terre un flot plus sacré que
I’ablution, du lait bréilant qui s’écoula, lorsqu’elle apercut son

veau. 23

Cette lactation spontanée n’est pas 'apanage de déesse ou d’héroine hors du
commun, méme une simple femme Candala?? a cette capacité, fiit-ce t’elle
en présence d’'un nouveau-né :

Rajatarangini de Kalhana V.76

matra kayapi tyaktosau sundaro mandabhagyaya |

atheti cintayanty asit snehat prasnutastani ||

Alors qu’elle s’imaginait ce tendre petit abandonné par quelque

mere infortunée, prise d’affection, ses seins se gonflerent de lait.

Il n’est pas étonnant alors que la lactation spontanée, traduction physique
du sentiment d’amour maternel, devienne, dans la littérature, un mécanisme
d’adoption. Le plus célebre fils divin tire d’ailleurs son nom, Karttikeya, de
la lactation spontanée des Krttika lorsqu’elles virent ce nouveau-né au milieu
des roseaux ?’. C’est par ce méme phénomene d’adoption par lactation que

23. Traduction RENOU (1928), p.10.

24. La lactation spontanée dans la littérature sanskrite ne semble pas un phénomeéne
extraordinaire, elle est méme envisagée pour des jeunes filles, ce qui revient a une lactation
induite. Le substantif payodhara « porteur de lait » pour désigner les seins traduit la
capacité de toute femme, primipare ou non, de produire du lait. COLEMAN considére les
gopi de Krsna, comme des jeunes filles non mariées, bien que leurs seins soient désignés
comme porteurs de lait payodhara, et cite comme exemple de manifestation de lactation
spontanée chez une jeune fille, Bhagavatapurana 10.85.53-54 (voir COLEMAN (2010), note
9 p.390).

25. L’attribution de ce matronyme est toujours liée a 'allaitement de Skanda par les
Krttika. Dans la version la plus ancienne du mythe, la vue du nouveau-né, en éveillant un
puissant sentiment d’amour maternel, transforme les matr venues pour le mettre & mort
en meres bienveillantes :

Mbh 3.215.17-22 : Apres avoir vu cet étre a la force sans rivale, celles-ci avec
un air désolé et pensant « celui-ci est invincible », prirent refuge auprés de lui.
Elles dirent : « Tu es notre fils, le monde est soutenu grace a nous. Réjouis-
nous, nous toutes qui donnons du lait et qui sommes troublées par 'amour ».
A ces mots, le seigneur (Skanda) désira étre le protecteur de ces seins. |...]
Parmi ces meres, celle née de la colére, en tant que nourrice, protégea Skanda
comme son fils avec une pique dans la main. La jeune fille de la mer de sang,
cruelle, qui se nourrit de sang, apres avoir embrassé Mahasena, le défendit
comme son fils.

Puis dans les versions suivantes, seul le sentiment d’amour maternel traduit par la lactation
spontanée perdure et permet aux Krttika de devenir les méres de Skanda :

Mbh 9.43.10-13 :

Apres avoir recouvert les mondes, lui, le fils du Feu, grandit & cet endroit.
C’est alors que les Krttika virent ce nouveau-né, semblable a un feu flam-
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Parvati, a défaut de ’avoir porté en son sein, conquerra son statut de mere
de Skanda %°.

4.1.4 Une famille divine : Siva, Parvati et Skanda

Bien que la naissance de Skanda ne soit pas associée a la grossesse de
Parvati, cette derniére est bien & 'origine de ’éjection de la semence de Siva
et ces trois - Siva, Parvati et Skanda - vont devenir le symbole divin de la
famille, comme en témoignent les nombreux bronzes appelés Somaskanda, .
Une inscription du XII®™e siecle atteste le statut de famille divine du couple

boyant, ce seigneur & I’ame noble, né du feu Anala au milieu de ces touffes
de roseaux. Elles qui désiraient un fils, s’écriérent toutes « c’est le mien! ».
Ayant percu l'affection de ces meéres, le bienheureux seigneur but alors le
lait produit par celles-ci par ses six bouches. Quand elles prirent conscience
de la puissance de cet enfant, les Krttika, elles qui [pourtant] revétaient une
forme divine, ces déesses, furent saisi d’un profond étonnement.
Mbh 13.84.76-77 :
Les Krttika virent celui-ci dont I’éclat était semblable au soleil levant, et
ressentant de ’affection pour ce nouveau-né, nourrirent cet enfant des flots
de leurs seins. Alors cet étre a I’éclat extraordinaire obtint le statut de Kart-
tikeya, « fils des Krttika ».
Ram 1.36.23-25, 28-29 :
Alors les attendants d’Indra avec la troupe des Marut confiérent le nouveau-
né aux Krttika en raison de la bonne réputation de leur lait. Aprés s’étre
complétement engagées aupreés de ce seul nourrisson, celles-ci, persuadées
que cet enfant était leur fils & elles toutes, donnérent du lait. Alors, toutes
les divinités dirent « Ce fils sera connu sous le nom de Karttikeya dans les
trois mondes, cela ne fait aucun doute! ».[...] Alors le lait extraordinaire des
Krttika nourrit cet étre [qui], aprés s’étre donné six visages, prit le nectar
jailli des seins de ces six femmes. Aprés avoir recu le lait durant un seul
jour, ce tout-puissant, dont le corps était encore celui d’un tres jeune enfant,
vainquit par sa propre vaillance les hordes armées de Daitya.
Sur le stéréotype de I’adoption par lactation, voir WATTELIER-BRICOUT (2017).
26. L’affiliation de Skanda a Parvati est déja présente dans le Mbh, mais semble étre
postérieure a celle des Krttika, comme le suggére CHATTERJEE (1970) (p.16) :
In some places of the Mbh, Skanda is associated with Ambika or Uma; he is
more than once called Parvatinandana, but these references are surely later
additions.

Le Siwapurana (Rudrasamhita Kumara khanda 2.70) entérine la relation de filiation entre
Parvati et Skanda par une lactation :

Siwakucabhyam susrava paya anandasambhavam |

Des seins de Siva (Parvat1) du lait, né de sa joie [d’apprendre la naissance

de Skanda (2.58)] se mit a couler.

Le Matsyapurana et son homologue, le Padmapurana, réécrivent le récit de la naissance
de Skanda pour qu’il naisse du corps de la déesse (MP158.37-41 et PP1.44.142).

27. Déja présent aux temps des Pallava, ces bronzes se sont standardisés au X®™e siécle
(voir WANGU (2003), p.93).
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Siva et Parvatl avec leur enfant Skanda 8, ce que proclamait déja le vers
11.23 du Raghuvamsa®. La déesse se verra méme attribuer a elle seule, la
naissance d'un autre fils Ganeéa — Vinayaka, qu’elle allaitera également .

La famille Sivaite fait pour ainsi dire exception dans le panthéon divin,
bien que le désir d’enfant ne semble pas au centre des préoccupations initiales
de la déesse Parvati. Que ce soit dans le Mbh ou le Kumarasambhava, ce que
désire Parvati, ¢’est avant tout 'amour de Siva. Certes, de leur union devrait
nailtre un fils, comme ’annonce le titre méme de I’ceuvre de Kalidasa, mais ce
sont les dieux qui désirent la naissance de ce fils. En effet, les dieux, lorsqu’ils
souhaitent la naissance du fils ou de la fille de I'un d’entre eux, y aspirent
pour étre sauvés de démons : ainsi Skanda les libérera de l'oppression de
Mahisa ou Taraka, Kausiki de Sumbha et Nisumbha. L’autre variation sur

28. Plaque de cuivre de Kesavasena provenant d’Edilpur (voir MAJUMDAR, (2003), p.335,
vers 15) :
etabhyam  Sasisekharagirijabhyam  iva  babhuva  Saktidharah |  $ri
[kesavalsenadevah pratibhatabhupalamukutamanih
Like Karttikeya from Siva and Parvati, powerful and illustrious Ke$avasena,
a crown-gem of adversaries sprang from them.

29. Vers déja cité, voir note 10, p.109.
30. On trouve un exemple de cet allaitement dans la Rajatarargini de Kalhana, 1.29
(traduction de ) :

guhonmukhi nagamukhapitabhuripaya rucim |
gaurt yatra vitastatvam yatapy ujjhati nocitam || 1.29
There Gaurl, though she has assumed the form of the Vitasta, still keeps
her wonted inclination. [For in her river-shape] she turns her face towards
the ravine (guha), just as [in her godlike form] she turns it towards [her son]
Kumara (guha); [in her river-shape] the mouths of the Nagas (nagamukha)
drink her abundant water (apitabharipayah), just as [in her godlike form
her| elephant-faced [son Ganesa] (nagamukha), drank her abundant milk
(apitabhuripayah). Gaurl, qui dans ce lieu s’est transformée en Vitasta, le
regard fixé sur Guha, et abreuvant son autre fils Gane$a, qui porte une téte
d’éléphant, de I’abondance de son lait, ne perd cependant rien de la splendeur
qui lui est propre. TROYER (1840), tome 2, p.4

TROYER (1840) cite, d’ailleurs, en commentaire de ce vers, les vers 72 et 73 de
I’ Anandalahari qui encensent les qualités du lait de la déesse, dont il donne la traduc-
tion suivante (TROYER (1840), tome 1, p.333-334) :

O déesse! que ton sein nous 6te toujours toute peine, ce sein abondant de
lait, dont Skanda et le dieu qui porte une téte d’éléphant se sont abreuvés ; ce
sein a la vue duquel Ganesa, le pére des ris, toucha rapidement ses élévations
frontales, le cceur troublé du doute que tu ne te les fusses appropriées.

O toi, banniére du seigneur du mont, ce sein porte deux vases formés de
pierres précieuses et pleins de nectar ; aucun doute ne s’éleve la-dessus dans
notre esprit : c’est pourquoi Ganesa, le dieu a téte d’éléphant, et Kartti-
keya, le dieu qui démolit des montagnes, ayant sucé ton lait, sont encore
aujourd’hui des adolescents qui n’ont pas connu la jouissance de ’amour des
femmes.
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ce théme est, non pas la naissance d’un fils de dieu, mais sa descente comme
avatara : le sanglier Varaha sauvera la terre du démon Hiranyaksa, 'homme-
lion Narasimha terrassera le démon Hiryanyakasipu ou encore Rama libérera
le monde de l'oppression de Ravana. Sur le plan divin, le fils n’est donc
pas désiré pour les mémes raisons que sur le plan humain. La naissance de
Skanda dans le Mbh ou le Ram est désiré par les dieux pour étre libéré de
Ioppression d’un démon, de méme Kausiki, dans le SP, vient au monde pour
le méme motif. Le fils et la fille de Siva remplissent une fonction de stabilité
du monde des dieux et ne sont pas initialement le fruit d’un désir individuel
du couple.

Le motif du désir d’enfant de la déesse Parvati n’est pas explicite dans
les textes épiques. Il émerge, dans un second temps, du désir implicite ex-
primé par sa vive réaction, lorsque les dieux interrompent son union avec
Siva et suppriment du méme coup le fruit de cette union. Elle maudit alors
les dieux, qui seront, eux aussi, condamnés a ne pas avoir d’enfant. Ce ré-
cit explique par lui-méme, la figure d’exception de la famille Sivaite : les
dieux, stériles suite a la malédiction de Parvati, n’auront pas d’enfant. De
cette malédiction, les récits broderont ensuite la langueur de Parvati en mal
d’enfant.

Sur ce point, il semble que le SP fasse figure d’avant-garde en mettant en
scene le si puissant désir de Parvati d’avoir un enfant, avant qu’elle en soit
privée par les dieux *'. En effet, tous les récits s’accordent sur la frustration,
la colere et la malédiction prononcée par Parvati, lorsqu’elle est privée du
fruit de son amour par l'intervention des dieux, mais seul le SP a mis en
scéne le désir d’enfant de la déesse avant cette union *2. La frustration en est
encore plus grande et met en exergue la profondeur d’un autre sentiment lié
au désir d’enfant : 'immense chagrin que génere la privation, I’éloignement
ou la perte d’un enfant.

31. Aprés avoir accompli une ascése pour conquérir Siva (SP12), Parvati va se soumettre
a une seconde terrible ascése, qui a pour but, cette fois, d’obtenir, et un fils, et une carna-
tion claire (SP34.12). Le Matsyapurana (MP154) et le Padmapurana (PP1.43) décrivent
bien une Parvatl en mal d’enfant, mais cette derniére n’entreprend pas une formidable
ascése pour devenir mére. Quant au Brahmavaivartapurana (BVP, Ganesakhanda 11-1X),
bien plus tardif que le SP, mais qui semble reproduire son schéma, il met en sceéne la
réalisation d’une longue et difficile observance, le punyakavrata, réalisée par la déesse pour
obtenir un fils, et ce, avant la naissance de Skanda. Sur la relation de cette derniére ceuvre
avec le SP, on se reportera & WATTELIER-BRICOUT (2018), p.270 et (2020), p.116.

32. Cette malédiction apparait deés les récits de naissance de Skanda dans le Mbh, le
Ram, mais on la trouve aussi dans le Vayupurana (VayuP) 11.25-26 (SHASTRI (1987),
part.2, p.571), ou encore dans le Sivapurana, Rudrasamhita, Kumarakhanda, 2.15-18
(SHASTRI (1974), p.717).
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4.1.5 La perte d’un enfant : le plus grand des chagrins

L’un des exemples les plus frappants de cette peine * a été mis en scéne
dans la piéce intitulée Nagananda attribuée au roi Harsa (VII®™e siecle). On
y entend les plaintes de la mére de Sankhactuda, son unique fils condamné
a périr comme victime sacrificielle sous le bec du roi des oiseaux, Garuda,
plaintes refletant son amour maternel **. Croyant voir arriver le roi des oi-
seaux, elle tente de s’offrir en sacrifice a la place de son fils, ce qui fera dire

au héros, Jimutavahana, compatissant et en pleurs :

Oh, the tenderness for her son!

Seeing this distress of hers on account of her son, I think

Even the enemy of snakes, who has no compassion in his heart,

will be compassionate. *°
Jimutavahana parviendra & convaincre Sankhactda de lui céder la place sur
la pierre du sacrifice en invoquant la mort certaine de sa mere, s’il périt :

If you want her living, when you dying she’d die

And you living she’d live, then save your life with my life. ¢
Profondément touché par la dévotion de sa mere, Sankhacuda souhaitera
toujours en étre le fils :

In whatever realm we may be reborn, mother,

May it be you who are my mother, you who loves your son !>’
Une fois sur la pierre du sacrifice, ¢’est encore 'amour maternel et le havre
de bonheur qu’il procure, qui sont évoqués par Jimutavahana :

The happiness I find here in the lap of this slauhter stone

I never had lying at ease as a child in the lap of my mother. 3
Le sacrifice de Jimutavahana en lieu et place de Sankhactida suscitera la
peine et le chagrin de ses parents. Mais son sacrifice ne sera pas vain, puisque
Gaurt (Parvati), en personne, le ressuscitera.

Un autre exemple, non pas moins célebre, de la peine que provoque la

perte de I'enfant est celui du roi Dagaratha, qui meurt de chagrin de voir
exiler son fils Rama, dans le Ramayana™’.

33. Sur 'intensité de 'amour et du chagrin maternels et son usage dans le bouddhisme,
on pourra se reporter & OHNUMA (2007).
34. Le serviteur témoin des défaillances de cette mére tentera de dégager Sankhactuda
de son étreinte en lui disant (acte IV) :
Come, young man! There’s nothing for you in her talking. She’s deluded by
her affection for her child. She doesn’t understand duty to the king.

Traduction SKILTON (2009), p.145.

35. Nagananda acte IV, Strophe 11, traduction SKILTON (2009), p.151.

36. Nagananda, acte IV, Strophe 16, traduction SKILTON (2009), p.157.

37. Nagananda, acte IV, Strophe 19, traduction SKILTON (2009), p.159.

38. Nagananda, acte IV, Strophe 23, traduction SKILTON (2009), p.163.

39. Sur la peine ressentie pour un enfant décédé dans les épopées, on pourra consulter
MEYER (1953) p.186.
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Le désir d’enfant et les sentiments qu’il provoque apparaissent, dans les
ceuvres citées, comme une part de la nature humaine : au méme titre qu’il est
naturel de tomber amoureux, il I’est tout autant de désirer avoir un enfant
et ’aimer. Ce sentiment semble méme aller au-dela, puisque la perte, I’exil
ou la privation d’'un enfant peut conduire celui ou celle qui le vit a la plus
grande des extrémités.

4.2 Comment obtenir le fils désiré?

Il n’est pas surprenant dans de telles conditions de trouver, dans dif-
férents genres littéraires, conseils, recettes, veeux et autres pratiques pour
assouvir ce désir d’étre parent, garantir la bonne santé de l'enfant et le
prémunir des maladies.

4.2.1 Le bon moment et le bon rite

La littérature védique contient déja de nombreuses prieres ou hymnes
pour obtenir une descendance?’. Mais c’est la littérature des Grhyasitra
qui regorge de rites et de cérémonies visant a favoriser la naissance d’un
enfant. Le désir d’enfant est au coeur de la cérémonie du mariage *'. Lors de
celle-ci, on souhaite & la jeune fille de devenir la mére d’enfants vigoureux *2.
Selon le doigt saisi de son épousée, le mari souhaite obtenir une descendance
maéle (le pouce) ou femelle (les autres doigts) ou les deux (le pouce et les
autres doigts) 4.

Il existe, en outre, un certain nombre de rites prénataux pour assurer

40. Voir par exemple Rgveda VIIL.35.10 et 1.89.9 (références données par PANDEY (1969),
note 3 p.48). Pour la naissance d’un fils, Atharvaveda 111.23.3.3 (PANDEY (1969), note 2
p.60).

41. Voir par exemple Hiranyakesingrhyasutra, Prasna 1, Patala 6, section 20, vers 2 :
« give her ten sons ; let her husband be the eleventh » (traduction de MULLER (1892), p.
190).

42. Les vers 1 et 2 de Hiranyake$in Grhyasutra, Prasna 1, Patala 6, section 19, précisent
qu’apres son instruction, le jeune homme retourne chez ses parents et obtient ’autorisation
de se marier. Lors de la cérémonie, on souhaite a la jeune fille de devenir la mére d’enfants
vigoureux (traduction de MULLER (1892), p. 187) :

May Agni Garhapatya protect this woman. May he lead her offspring to old
age. With fertile womb may she be the mother of living children. May she
experience delight in her sons.

43. HiranyakeSingrhyasutra, Prasna 1, Patala 6, section 20, vers 1.
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une grossesse **, obtenir un fils*° | s’assurer que le fils ne mourra pas avant
ses parents ‘O et lui assurer une bonne santé*”. Parmi eux, certains ont pris
place dans la liste des samskara, comme le garbhadana®, le punisavana™®®
et le simantonayana ™.

4.2.2 Les injonctions médicales

Ces rites décrits dans la littérature des Grhyasutra se retrouvent plus ou
moins dans la littérature médicale, qui traite des problemes de fertilité en
meélant régimes alimentaires, comportements a observer, rites et prieres.

Le chapitre IT du Sarirasthana de la Susrutasamhita fourmille de conseils

44. Voir par exemple HiranyakeSingrhyasutra, Prasna 1, Patala 7, section 25 qui donne
des paroles & prononcer lors des rapports pour permettre a la femme d’étre enceinte (vers
lef, traduction de MULLER (1892), p. 200) :

Open thy womb ; take in the sperm ; may a male child, an embryo be begotten
in the womb. The mother bears him ten months; may he be born, the most
valiant of his kin. May a male embryo enter thy womb, as an arrow the
quiver ; may a man be born here, thy son, after ten months.

45. On compte parmi ces rites, le rite d’imprégnation par lequel on espére obtenir un fils
(voir Atharvaveda 11.23, V.25, V1.1, références données par BHATTACHARJI (1990), note 3
p.56). Les vers 7 & 11 de Brhadaranyakopanisad 6,4 proposent différents rites pour assurer
la grossesse, décrivent le moment propice et comment influer sur le fils ou la fille a venir.

46. Voir KausU 2.8, OLIVELLE (1998), p.209-210.

47. Voir par exemple HiranyakeSingrhyasutra, Prasna 11, Patala 1, section 3 : apres la
naissance, le pere pose une hache sur une pierre et une piece d’or sur cette hache, il tient
le gargon au dessus et prononce ces vers (traduction de MULLER (1892), p.211) :

Be a stone, be an axe, be insuperable gold. Thou indeed art the Veda called
son; so live a hundred automns. From limb by limb thou art produced, out
of the heart thou art born. Thou indeed art the self (atman) called son, so
live a hundred automns.

Ensuite, au vers 11, il pose le nouveau-né sur les genoux de sa mere. Lorsque ’enfant prend
le sein droit, il prononce les mots suivants (Hiranyakesingrhyasutra, Prasna II, Patala 1,
section 4, vers 3, traduction de MULLER (1892), p. 214) :

May this boy suckle long life; may he reach old age. Let thy breast be
exuberant for him, and life, glory, renown, splendour, strenght.

On retrouve plus ou moins le méme procédé dans 1’ Apastambagrhyasitra, Patala 6, section
15, vers 5. Deux kalpa du Manavagrhyasutra, le Sasthikalpa 11.13 et le Vinayakakalpa, ont
pour but la bonne santé de ’enfant.

48. Pour un panorama de ce samskara, voir PANDEY (1969), p.48-59 et KANE (1941a),
part.1, p.201-207.

49. Ce rite est censé favoriser la naissance d’un enfant méile, voir PANDEY (1969), p.60-
63. Voir aussi Hiranyakesingrhyasutra, Prasna 11, Patala 1, section 2, lors du rituel du
pumsavana au troisitme mois de grossesse, ’homme appose ses dix doigts sur le ventre
de la femme et dit (vers 5, traduction de MULLER (1892), p. 209-210) : « With my ten
(fingers) I touch thee that mayst give birth to a child after ten months ».

50. Ce rite, de fonction apotropaique, doit étre réalisé entre le cinquiéme et le huitiéme
mois de grossesse pour prémunir la mére et 'enfant d’attaques d’esprits malveillants (voir
PANDEY (1969), p.64-69 et Gobhilyagrhyasutra 11, Kandika 7, MULLER (1892), p. 54-56).
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pour la femme durant les trois premiers jours de ses menstruations : son com-
portement durant ces trois jours peut avoir des conséquences sur I'enfant qui
sera concu dans les jours suivants°'. Le mari, quant & lui, doit aussi suivre
une certaine ligne de conduite et visiter son épouse certains jours, si c’est
une descendance male qu’il convoite ®”. Le chapitre III traite des facteurs
qui déterminent le sexe de l’enfant °2, décrit le comportement d’une femme
préte & concevoir °*, puis les symptoémes de la grossesse °°, ainsi que les soins
a prodiguer a la femme enceinte pour la bonne croissance de I'enfant °°.

Quant a la Carakasamhita, si le paragraphe 5 du chapitre II du Sariras-
thana se propose d’expliquer pourquoi une femme peut attendre longtemps
avant d’étre enceinte ou pourquoi le foetus peut périr aprés sa formation®”,
la réponse se trouve dans ’explication de 'origine de la vie, origine qui ré-
sulte d’un mélange de causes qui sont exposées dans ce méme chapitre. Le
traité s’oppose alors & un certain nombre d’idées populaires, spéculatives
ou philosophiques sur 'origine de la vie®® : les parents ne sont pas I'unique
cause de la conception (chap. II1.2), de méme que I’atman ne nait pas de
I’atman (chap. II1.3), ni 'embryon ne dépend-il uniquement d’un régime de
vie, ni de la nourriture consommeée par sa mere... La réussite de la concep-
% mais aussi de
la. bonne santé et du caractére sain des deux parents. La stérilité provient
du régime de vie et c’est donc, par ce biais, qu’il faut la traiter °°. De méme,
la conduite de la femme apres ses menstruations et celle de son époux sont
déterminantes dans la réussite de la conception : il s’agit d’'un mélange de
régime alimentaire, de purification rituelle et de soins du corps °!. Une fois
enceinte, la meére se doit de suivre un régime alimentaire particulier pour
la bonne croissance et la bonne santé de 1’enfant & venir °>. L’ensemble des
chapitres consacrés & I’embryologie %% se clot sur cette phrase :

tion dépend évidemment d’une union au moment opportun

Voila décrite la procédure par laquelle on comble le désir d’avoir
un fils; en suivant de telles regles, on gagne I’honneur en méme
temps que 1'objet de son désir sans encourir de jalousie. %*

51. Voir BHISHAGRATNA (1963), p.126-127.

52. Voir BHISHAGRATNA (1963), p.128.

53. Sur les pratiques permettant de déterminer le sexe de l’enfant avant sa naissance,
voir ANGOT (2011), note 1603 p.572, qui cite comme référence Kausikasutra 33.12-20.

54. Voir BHISHAGRATNA (1963), p.135.

55. Voir BHISHAGRATNA (1963), p.136.

56. Voir BHISHAGRATNA (1963), p.137.

57. Voir ANGOT (2011), p.567.

58. Voir ANGOT (2011), p.581-582.

59. Voir ANGOT (2011), chapitre III.3 note 1622 p.579 et note 1589 chapitre 11.6-10
p-568.

60. ANGOT (2011), chapitre II1.11 p.585.

61. Voir ANGOT (2011), VIIL.5 p.640.

62. C’est 'objet du chapitre IV du Sarirasthana, Carakasamhita.

63. Pour un panorama des questions embryologiques, on pourra consulter DAS (2003).

64. Traduction ANGOT (2011), chapitre VIIL.67, p.680.
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4.2.3 Le recours a la foi : prier, réciter, s’adonner a des ob-
servances, a 1’ascese...

Cela étant, d’autres recours existent pour obtenir le fruit tant désiré
d’une descendance. Ainsi, des I’ Aitareyabrahmana, la 1égende de Sunahsepa
enseigne le recours au sacrifice en ’honneur de Varuna pour obtenir un fils,
tandis que la récitation de cette légende permet a celui qui 'ordonne d’ob-
tenir des fils °. Le Ramayana met en scéne le sacrifice donné par Dagaratha
pour obtenir un fils. Le Mahabharata évoque le mantra magique de Kunti
obtenu par I'hospitalité zélée qu’elle accorde & un brahmane %, tandis que
la dévotion a I’égard de ’ascete Vyasa vaut a Gandhar la faveur d’étre mere
de cent fils (Mbh1.107.7-40). Le Raghuvamsa, qui dépeint de nombreux ta-
bleaux émouvants d’amour paternel %7, s’ouvre sur la quéte de Dilipa en mal
d’enfant. Il se retire dans la forét, ou il apprend du sage Vasistha que son
projet est empéché par une faute passée. Afin de réparer celle-ci, le roi en
compagnie de son épouse, se soumet au jetine et rend les hommages constants
a la vache Nandini, qui, apres avoir testé sa dévotion, ’absoudra de sa faute
lui permettant, par 1a méme, d’avoir un fils. Différentes observances, vrata,
permettent d’obtenir un fils °®, comme par exemple le Putrapraptivrata dé-
crit au chapitre 63 du Varahapurana®’. Ce méme purana propose de prier
Skanda au sixiéme jour dans le méme but . Le Naradapurana incite les
femmes & accomplir le rituel Bhauma pour obtenir un fils "' et leur pres-
crit également le Gaurivrata pour s’assurer un époux et une descendance "°.
La pratique de 'ascése ™ est aussi un des moyens les plus mentionnés pour
avoir un enfant, la sévére ascése de Krsna qui propitie Siva en étant un
exemple ™. On trouve méme des traces de cette pratique dans I’épigraphie,

65. Aitareyabrahmana 7-13, traduction VARENNE (1986b), p.130 : « Ceux qui désirent
des fils peuvent aussi demander une récitation de cette légende. Ils auront des fils. »

66. Voir BIARDEAU (1985), p.93-94.

67. Voir 4.1.2, p.109.

68. Voir la liste non exhaustive donnée par BHATTACHARJI (1990) p.51.

69. Voir VENKITASUBRAMONIA (1985), p.161.

70. Apres le récit de la naissance de Skanda, le Varahapurana enseigne les bienfaits du
culte de Skanda (chapitre 35.50, traduction de VENKITASUBRAMONIA (1985), p.92) : « On
that (Sasthi) day, if one worships him with concentration of mind, and eating only fruit,
he becomes blessed with a child if he is childless, and attains wealth if he is poor. »

71. Voir Naradapurana, Pada I11. chap.69.82-120.

72. Naradapurana 1.112.2-9. Voir NAMBIAR (1976), p.244-245 et les notes 8 et 9 p.244
pour d’autres sources mentionnant cette observance.

73. Pour des exemples de sages ou personnages célébres pratiquant ’ascése pour avoir
un fils, voir RAY (1999), note 25 p.70.

74. Voir les occurrences de ce récit : Jayadratha Haracaritacintamani (HC) XX.27-
29 ; Sivapurana, Saptamavayaviya Samhita parvakhanda XXIV.31-38 et XXV.22-39 ;
Mahaskandapurana Mahesvarakhandasya kaumarikakhanda XXVII.58-84, XXVIII.1-14,
XXIX.39-53 ; Padmapurana, Srstikhanda XLVI.1-95 ; MP CLVIIL.1-19. Références citées
par GUPTA (1976), note 324, p.29.
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comme en atteste une inscription du XII®™me siecle ™, tandis qu’une autre du
IXeme siecle fait également référence & Siva, comme un dieu offrant un fils
son dévot 7.

Ainsi quelque soit le moyen proposé pour obtenir un enfant - priere,
sacrifice, vrata, asceése - ce dernier est toujours intimement lié & la religion,
et pour cause, le fils représente le garant de la continuité des rites. Ce statut
de garant n’inclut pas seulement la pérennité de la religion, mais aussi celle
de toute la structure de la société brahmanique. Ainsi voit-on apparaitre au
milieu d’une ceuvre juridique, Manusmsrti, des conseils sur le bon moment
pour concevoir, ainsi que les régles pour approcher une femme apres ses
périodes en vue de procréer .

4.3 Le fils, nécessité socio-économique, politique
et spirituelle

Des lors, bien que le désir d’enfant apparaisse comme un élan d’amour ou
un cri du ceeur, et donc comme un désir individuel, celui-ci est également lié
a 'ensemble de la société. En effet, le désir individuel d’étre parent devient, a
I’échelle d’une société patriarcale et organisée en wvarna, la nécessité d’avoir
un fils. Le fils constitue la continuité de la lignée, il est I’héritier a qui
transmettre son bien, mais aussi un étre a qui enseigner les rites et qui les
perpétuera, un étre qui assurera la perennité de ’organisation de la société.
Le fils, enfin, se voit attribuer une fonction particuliere : il est synonyme
de salut. Il semble alors que désirer avoir un enfant ne releve pas seulement
de la nature humaine, mais réponde a des exigences sociales, économiques,
politiques et spirituelles.

4.3.1 Le fils, symbole d’une vie réussie faisant le lien entre
passé, présent et futur

Le fils représente a lui seul la réalisation des quatre buts de I’homme
— kama, dharma, artha, moksa —, il est le parangon d’une vie réussie : en
tant que consécration de 'amour unissant le couple, il symbolise I'atteinte
du kama ; en tant qu’héritier du feu sacrificiel et étre élevé au rang de

75. Voir la plaque de cuivre de Ke$avasena trouvée a Edilpur, (MAJUMDAR (2003),
p.341), vers 10 : « Prompted by desire to possess a son, that lord of earth certainly
propitiated Lord Siva on the bank of the Ganges leaving aside all care for salvation in
hundred previous births : otherwise how could spring from him the illustrious monarch
Viévarupa, the renowned head of kings, holding the vow of inflicting widowhood on the
wives of his antagonists? »

76. Voir 'inscription de la plaque de cuivre de Rastrakuta Karkkaraja de Baroda datée
de 812, vers 4 (SALOMON (1998), p.284-296) : « As he desired a child, by the grace of
Bhava (Siva) was born to him a son who was a store of virtues, of noble repute [...]. ».

77. Manusmyrti 111.45-49.
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deux fois né, il assure la continuité des rites et du dharma ; en tant que
légataire, il assure la pérennité des biens acquis par le peére; enfin, par sa
simple naissance, le fils libere son pére de la dette aux ancétres et par le
culte aux Pitr, lui promet une vie heureuse dans ’au-dela.

Cette nécessité de la descendance pour la stabilité du monde et du
royaume est au coeur de l'intrigue des deux grandes épopées indiennes, le
Mahabharata et le Ramayana. Celui qui gouverne doit étre un fils dhar-
mique, tout comme celui qui hérite. L’organisation en varnae de la société
brahmanique a donné lieu a toute une série de regles sur la place a accorder
a tel ou tel type de fils en fonction de sa naissance. C’est ainsi qu’émergera
une classification de douze sortes de fils ®, le fils biologique étant reconnu
comme le meilleur.

Par voie de conséquence, 'absence de fils et d’héritier pose a 'homme
un double probleme : celui qui n’a pas de fils ne verra ni son bien transmis,
ni son bien-étre dans 'au-dela assuré. Le traité juridique Manusmyrti traite
ce double probléme de front et propose différentes solutions pour le pallier.
La premiére consiste a transmettre la dette des ancétres et le patrimoine au
fils né de sa fille, soit son petit-fils ?, la seconde & adopter un fils. Ce dernier
héritera du bien et aura pour devoir de rendre le culte aux ancétres, non
pas de son pére biologique, mais bien de son peére adoptif *’. Le fils se trouve
ainsi a la confluence du passé et du futur : de lui dépendent le transfert des
biens présents, accumulés par le passé par son pére et ses ancétres, et leur
fructification dans le futur, de lui découlent également le bien-étre présent
dans ’'au-dela de son peére défunt et de ses ancétres et leur bien-étre futur,
lorsqu’a son tour, il aura engendré un fils.

L’importance accordée au fils héritier et a la notion de descendance vi-
sible dans les épopées et la littérature juridique transparait également de
manieére frappante dans les inscriptions. Chacun, roi, reine, roitelet ou simple
brahmane, grave sur la pierre, de maniere plus ou moins étendue, sa généa-
logie lors de donations, remontant parfois jusqu’a des temps mythiques ®'.
Cet aspect mythique des généalogies semble un héritage des épopées qui pré-
sentent deux grandes généalogies mythiques - la lignée lunaire et la lignée
solaire. Celles-ci seront reportées dans le Harivamsa, sorte d’appendice du
Mahabharata et purana®. Comme le fait remarquer SAINDON (1998, p.60-
61), ce n'est pas un hasard si le Pitrkalpa, texte traitant de la nature des
ancétres et des rites a leur consacrer, est inséré au milieu de ces deux longues

78. Sur ce sujet, on pourra se reporter a DAvVIS, p.155-159 dans OLIVELLE and DAVIS
(2018).

79. Voir MS9.138.

80. Voir MS9.142. Ce point est également traité en 11.2.1, p.572.

81. Pour un échantillon d’inscriptions représentatives, on se reportera a ’appendice
de SALOMON (1998), p.262-309. Pour un exemple de généalogie remontant & un temps
mythique, voir la prasasti de Lakkha Mandal, vers 2, SALOMON (1998), p.276 et 279.

82. Sur ce double statut du Harivamsa, voir SAINDON (1998), p.35-37.
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généalogies. FEn effet, celles-ci conferent toute leur importance a la place des
ancétres et les rites $raddha qui leur sont rendus. Ces rites sraddha sont
d’ailleurs longuement traités dans 1’ensemble de la littérature puranique %
et accompagnés de longues généalogies, ce qui vaudra a cette littérature le
statut de source historique **.

L’importance d’avoir un fils se traduit donc dans la littérature puranique
par la présence des généalogies et des rites sraddha. Ainsi, si le fils peut étre
désiré par élan d’amour, il I’est aussi pour obtenir un héritier, mais comme
I'indique la littérature juridique et puranique, ce désir est intimement lié
a la notion de salut. Le fils est avant tout désiré pour payer la dette aux
ancétres et obtenir 'immortalité ou la libération. D’ou vient cette fonction
sotériologique du fils 7 Est-elle partagée par l'ensemble de la littérature
brahmanique ? Comment a-t-elle évoluée et pourquoi est-elle si présente
dans la littérature puranique 7

4.3.2 Le fils, une voie de salut

Le fils comme voie de salut ou comme synonyme d’immortalité est une
idée exprimée des la littérature védique ®°, dont le pendant logique est 1'im-
possibilité d’atteindre le ciel pour celui qui en serait dépourvu ®. La croyance
en cette conséquence facheuse de ’absence de fils transparait de maniere en-
core vivace dans une ceuvre du VII®™e siécle, la Kadambari (paragraphe 54)
de Bana, qui raconte la profonde affliction de la reine Vilasavati lorsqu’elle
apprend, d’'une récitation du Mahabharata, qu’on ne peut atteindre le ciel
sans fils %7,

Le mot sanskrit pour désigner le fils, putra, s’est d’ailleurs vu attribuer la
signification de « sauveur de ’enfer » par une étymologie sémantique, dont

83. Pour un bref panorama des chapitres traitant des rites sraddha dans la la littéra-
ture puranique, on se reportera au point 10.1.3, p.551. On pourra également consulter
SURESHCANDRA (1940).

84. Voir ROCHER (1986), p.115-131. Sur lapparition de la théorie des quatre ages
et celles des généalogies dans la littérature puranique, on pourra également consulter
MITCHINER (1986), p.49-77 et le chapitre intitulé « The historiography of Brahmanism »
de BRONKHORST, dans RUPKE (2015), p.27-44.

85. Rgveda 4.4.10 (cité par OLIVELLE (1997), p.431) :

prajabhir agne ‘mrtatvam asyam

Through offspring, o Agni, may we attain immortality !
Tagttiriyabrahmana 1.5.5.6 (cité par OLIVELLE (1997), p.431) :

prajam anu prajayasa tad u te martyamrtam

In your offspring you are born again, that, o mortal, is your immortality
Voir également KANE (1946), p.643, p.624, p.736 (ou il cite Manusmyti 9.137 et 9.139).

86. Aitareyabrahmana (KANE (1946), note 1360 p.710 et note 1239 p. 654). Voir aussi

Vasisthadharmasutra 17.2-3 cité par RAay (1999), p.68 : "Endless worlds can be obtained

by (a man) with sons. There is no place of one who does not have sons.
87. Passage cité par KANE (1941b), part.2, p.799.
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I'ensemble de la littérature sanskrite s’est fait le relais ®®. Le SP, d’ailleurs,
ne fait pas figure d’exception sur ce point ®?. Cette notion de fils salvateur
est 'aboutissement et la combinaison de plusieurs croyances.

Le rite de transfert

La premiere d’entre elles est la possibilité de transférer son ame en son
fils au moment de mourir, et ainsi d’atteindre une forme d’immortalité. Ce
rite de transfert, décrit dans la Brhadaranyakopanisad”, offre, en outre, au
pere un moyen d’absoudre ses fautes par l'intermédiaire de son fils, ce qui
lui assure le ciel 1. Le revers de ce rite est que si le pére recouvre la santé,
il devra vivre sous l'autorité de son fils ou devenir un ascéte vagabond %2.

Le pére renait en son fils

La deuxiéme croyance qui a conduit a voir le fils comme un sauveur
est issue des conceptions embryologiques et repose sur l'identité de I’ame
(atman) du pere et celle du fils”>. Au moment de la naissance de 1’enfant,

88. L’une des occurrences de cette étymologie sémantique peut se lire dans Manusmyti,
9.138. Elle se trouve dans de nombreuses autres ceuvres (de la Brhadaranyaka Upanisad
1.5.17, en passant par la Vispusmrti 15.44, jusqu'au Garudapurana (GP) 2.21.32), et fait
méme partie des expressions stéréotypées de ’épopée (par exemple Mbh 1.68.38, Mbh
1.220.14). Voir BROCKINGTON (1970), p.224, ainsi que la note 17, p.728.

89. L’idée que seul un véritable fils sauve le pere des enfers est exprimée en SP35.9 et
12, SP52.4, SP56.45-54 (YOKOCHI (2013b), p.166), SP57.27, SP158.10 et SP158.14. L’idée
qu’il est nécessaire d’avoir un fils pour poursuivre la lignée est notamment mise en scéne
dans 'histoire de Parasara (SP19.1-6). Ces occurrences seront traitées et analysées au
chapitre 7, p.207.

90. Brhadaranyakopanisad 1.5.17-20. Voir la traduction d’OLIVELLE (1998), p.20-21.

91. Brhadaranyakopanisad 1.5.17, traduction d’OLIVELLE (1998), p.21 :

sa yady anena kincid aksnaya krtam bhavati tasmad enam sarvasmat putro
muficati tasmat putro nama | sa putrenaivasmil loke pratitisthati |

And if there is anything he may have done wrong, his son delivers him from
all that. That is why he is called ’son’. So it is only through a son that a
man finds a secure footing in this world.

92. Voir Kausitakyupanisad (KausU) 2.14, traduction d’OLIVELLE (1998), p.214-215 :

If the father recovers his health, he should either live under the authority of
his son or live as a wandering ascetic. But if he happens to die, they should
perform the appropriate final rites for him.

Pour plus d’informations sur ce rite, consulter SPROCKHOFF (1979) et OLIVELLE (1993),
p.123-126.
93. Satapathabrahmana 2.4.3.1, traduction d’OLIVELLE (1997), p.432 :
ya u vai putrah sa pita yah pita sa putrah
The father is the same as the son, and the son is the same as the father.

La Carakasamhita ne partage pas cette conception de l'origine de la vie, voir note 58,
p-119.
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le pére renait lui-méme et, prenant ’enfant dans ses bras, prononce cette
phrase rituelle :

angad angat sambhavasi hrdayad adhijayase |

atma vai putranamasi sa jiwa Saradah Satam ||

De chacun de mes membres tu as été produit, de mon cceur tu
es né, tu es I'atman (mon moi ou mon ame) appelé « fils »,
puisses-tu vivre cent printemps !

Des lors, I’épouse et mere de 'enfant acquiert pleinement son nom, selon

7 . 7 . , + 0F
une étymologie sémantique largement répandue elle aussi®’ :

Mbh 1.68.36

bharyam patih sampravisya sa yasmaj jayate punah |

jayaya iti jayatvam puranah kavayo viduh ||

Les anciens sages savent que 1’état d’épouse (jaya) [est obtenu]
quand, apres avoir pénétré sa femme (bharya), 'époux nait a
nouveau de celle qui enfante (jaya).

Mbh 1.68.47

atmatmanaiva janitah putra ity ucyate budhaih |

tasmad bharyam narah pasSyen matrvat putramataram ||

Les sages disent que I’atman est né dans le fils, seulement gréce
a I'atman ; par conséquent, ’homme peut voir son épouse, mere
de son fils, comme sa [propre| mere.

Le fils perpétue ainsi ’ame (atman) du peére, continuant la lignée et lui confé-
rant une sorte d’immortalité. Cette idée de renaissance en son fils a méme
été développée plus avant dans 1’ Aitareyopanisad 2.1°°. Comme ’embryon
est produit par la semence de 'homme, celui-ci se porte lui-méme, puis, en
déposant sa semence dans son épouse, il renait en elle et doit prendre soin
de cet autre lui-méme. Quand I'enfant nait, c’est la deuxieme naissance de
I’homme. Enfin, quand I’homme a éduqué son autre lui, son fils, et qu’il

94. Paraskaragrhyasutra 2.3.2. Pour les autres occurrences de cette phrase, voir MEYER
(1953), note 1 p. 184.

95. OLIVELLE met en exergue l'instrumentalité que recouvre la femme dans cette concep-
tion embryologique (OLIVELLE (1997), p.431) : « The instrumentality of the wife is most
evident and the self as personne most central in the conception of the son as the phy-
sical and ritual continuation of the father, as the father’s immortality ». L’histoire de
Sunahsepa pose clairement la question de I'utilité du fils. Les propos du sage Narada ex-
priment bien cette idée de la renaissance de 'homme en son épouse (Aitareyabrahmana,
traduction de VARENNE (1986b), p.112) :

Le pére a pénétré sa femme ; embryon, il s’est installé dans la meére : en elle,
il est un étre nouveau qui nait au dixiéeme mois ! L’épouse n’est épouse que
lorsqu’en elle, il nalt a nouveau; il apporte la vie, elle apporte la vie, lorsque
le germe a été déposé en elle.

96. Voir OLIVELLE (1998), p.197-198.
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décede, il renalt a nouveau en son fils éduqué. Ce sont les trois naissances
de ’atman. Les épopées, ainsi que les ceuvres de Dharmasastra, témoignent,
elles aussi, de cette renaissance du pére dans le fils . Bana 'illustre dans la
difficulté de la reine a porter les fils du roi, cumulant a la fois le poids des
qualités du fils et de celles du coeur du roi %%,
Le paiement de la dette aux ancétres

Parallellement, une autre conviction permet de voir en son fils un sauveur
et un libérateur : par la naissance d’un fils, le pere s’acquitte de la dette aux
ancétres contractée lors de sa venue au monde. Outre le legs de 1’atman
de son pere, le fils hérite de cette dette, dont il ne se libérera qu’une fois
devenu pere a son tour. Cette notion de dettes congénitales se trouve aussi
bien dans la Taittiriyasamhita V1.3.10.5, le Satapathabrahmana 1.7.2.11 ou
I Aitareyabrahmana 33.1%’. Ces dettes sont au nombre de trois ou quatre
selon les textes : la dette envers les hommes, que 'on honore en offrant
I’hospitalité, celle envers les dieux que I’on rembourse par les sacrifices, celle
envers les ancétres dont on s’acquitte par la naissance d’un fils, et enfin,
celle envers les rsi que I'on rend par la récitation des Veda '’ Ces quatre
dettes sont présentes dans la littérature épique et sont invoquées par Pandu,
lorsqu’il se lamente sur son sort, lui qui, sans enfant, est condamné a le rester
suite & une malédiction :

Mbh 1.111.12
rnai$ caturbhih samyukta jayante manuja bhuvi |
pitrdevarsimanujadevaih Satasahasrasah || 12

Sur terre, les hommes naissent avec quatre dettes : ce qu’ils
doivent aux hommes, aux sages, aux dieux et aux ancétres par
centaines de milliers.

Un homme est considéré comme pleinement accompli, lorsqu’il s’est acquitté
de toutes ces dettes '9!. Cette idée a encore cours au temps de Kalidasa, qui

97. Voir Mbh 3.13.62, Ram 2.35.8, Manavadharmasastra 9.8, Yajriavalkyadharmasastra
1.56. Références données par OLIVELLE (1997), note 13 p.446.

98. Bana, Harsacarita, chap. IV. 138-139 (p.182 : gunagauravakrantaiva gatram udvod-
hum na Sasaka, « Elle ne pouvait plus soulever son corps comme abattu par le poids de
ses qualités » ; p.183 : udare tanayena manasi ca bhartradhisthita dvigunam iva laksmim
uvaha, « Ayant le fils déposé en son ventre et I’époux en son coeur, c’est comme si elle
portait le poids d’une double fortune »).

99. Voir KANE (1941a), part.1, p.560-561.

100. Satapathabrahmana 1.7.2, traduction de VARENNE (1986b), p.86 :
En vérité, tout un chacun, lorsqu’il nait, nait comme dette envers les Dieux,

les Prophetes, les Manes, les hommes.

Sur ce sujet, on pourra consulter le chapitre intitulé « La théologie de la dette dans le
brahmanisme » dans MALAMOUD (1989), p.115-136.

101. Satapathabrahmana 1.7.2, traduction de VARENNE (1986b), p.86 : « Qui agit de la
sorte fait tout son devoir : il obtient tout, il conquiert tout. »
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décrira le roi Aja, a la naissance de son fils Dasaratha, en ces termes :
Raghuvamsa Chant VIII.30
rsidevaganasvadhabhujam Srutayagaprasavaih sa parthivah |
anrpatvam upeyivan babhau paridher mukta wosnadidhitih ||
Ainsi, les dettes dues aux sages, aux dieux, aux Ménes jouisseurs
d’offrandes, ce roi s’en était libéré par le Veda, le sacrifice, par
les enfants ; il fut alors pareil & 'astre briilant quand ses rayons
se dégagent du nimbe 102,

Dans les Veda, la voie des dieux, dont 'immortalité est permanente et aux-
quels on doit offrir des offrandes svaha, est apposée a celle des ancétres, pitr,
a I'immortalité temporaire et qui doivent étre nourris continuellement d’of-
frandes svadha'"®. Pour atteindre ce monde des pitr, il suffit de se conformer
aux rites toute sa vie durant, et pour s’y maintenir, avoir un fils qui perpétue
les offrandes. Bien que 'on constate la permanence de cette notion de dette
aux ancétres, a partir des Upanisad et de l'introduction de la théorie du
karman et des renaissances, une distinction plus forte se fera entre le monde
des dieux, celui des ancétres (pitr) et celui des hommes. On recherchera alors
davantage la voie des dieux pour son éternelle immortalité en menant une
vie de renoncant, délaissant ainsi le culte des ancétres 4.

La remise en cause du fils sauveur et de la dette aux ancétres

D’ailleurs, dans cette littérature, le fils perdra de sa valeur sotériologique.
L’introduction de la doctrine du renoncement propose d’autres formes de sa-
lut, qui exclut la nécessité d’étre pere pour y parvenir. Dans la Brhadaranya-
kopanisad, le fils ne permet que d’obtenir le monde des hommes, le monde des
ancétres s’acquerrant par les rites et celui des dieux par la connaissance '°°.

102. Traduction RENOU (1928), p.83. Dilipa se trouvait, lui aussi, affranchi de la dette
aux ancétres a la naissance de son fils Raghu (RENOU dans RENOU (1928), p.24-25) :

Raghuvamsa 111.20

Il ne trouvait pas de prisonniers a libérer, ce maitre, tant il avait joie qu’un
fils lui fit né ; mais lui-méme était affranchi de cette dette qu’est le lien des
ancétres.

103. Sur la notion de Pitr dans les Veda, se reporter & SURESHCANDRA (1940), chapitre
1, p.11-19.
104. OLIVELLE (1998), p.XLVII :

During the early period all humans, or at least those who had lived a ritually
correct life, were believed to go to the wolrd of fathers; but the Upanisads
reveal a new perception of that world according to which only those who
are destined to return to and to be reborn in this world follow the path to
the world of the fathers, while those destined not to return and to become
immortal proceed to the world of the gods (see Brhadaranyakopanisad 6.2
and parallels).

105. Brhadaranyakopanisad 1.5.16, traduction d” OLIVELLE (1998), p.20 :
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Dans le chapitre 3 de la Svetasvataropanisad, Phymne & Rudra établit que
celui qui le connait, lui qui dépasse tout et qui est en chaque étre humain,
devient immortel et dépourvu de souffrance % et qu’il n’y a pas d’autres
voies de salut possible que celle de connaitre le Brahman pour aller au dela
de la mort %", La Mundakopanisad propose deux voies de salut, celle du
rituel et celle de la connaissance '"®. La Brhadaranyakopanisad, quant a elle,
relégue purement et simplement le désir de fils & sa nature de désir '%?. La
prise de conscience de ce fait justifie la vie de renongant et d’ascete vagabond
comme voie de salut.

Fruit de ces réflexions, une autre doctrine, celle établie par les Pasupa-
tasutra, renie aussi bien la dette envers les dieux que celle envers les ancétres.
Pour les adeptes de cette doctrine, dieux et ancétres sont en Rudra-Siva. Par
conséquent, il est inutile de leur rendre un culte pour atteindre I'immorta-
lité 110, Pour eux, le but ultime est d’atteindre la fin des souffrances, accordée
par la grace de Siva. Dans ce systéme, le fils n’a aucune valeur sotériologique
et n’est pas une nécessité pour se libérer. La dette aux ancétres y est donc
absente.

Now there are only three worlds : the world of men, the world of ancestors,
and the world of gods. One can win this world of men only through a son,
and by no other rite, whereas one wins the world of ancestors through rites
and the world of gods through knowledge. The best of these, clearly, is the
world of gods, and for this reason they praise knowledge.

106. Voir OLIVELLE (1998), p.257-258, en particulier 3.10.

107. Voir OLIVELLE (1998), 6.15, p.264.

108. Voir OLIVELLE (1998), 3.2.9, p.276-277.

109. Brhadaranyakopanisad, 4.4.22, traduction OLIVELLE (1998), p.67-68 :

The desire for sons, after all, is the same as the desire for wealth, and the
desire for wealth is the same as the desire for worlds — both are simply
desires.

110. L’affirmation de 'inutilité des sacrifices aux dieux et aux ancétres est exprimée dans
le Pasupatasutra 2.10 que Kaundinya commente de la sorte (SASTRI (1940), lignes 10-11
p.63, HARA (1966), p.276) :

atas tesam yajanam na kartavyam ity arthah |
The meaning is that one should no longer sacrifice to them.
Le Pasupatasutra 2.11 s’en explique en disant (SASTRI (1940), p.63, HARA (1966), p.276) :
ubhayam tu rudre devah pitaras ca |
Both the Gods and Manes verily [are contained] in Rudra.
Ce sutra est explicité en ces termes par Kaundinya (SASTRI (1940), lignes 11-12 p.64,
traduction HARA (1966), p.278) :
tasmad duhkhantarthina te devapitaro na yastavyah | tadarthe bhagavan ma-
hesvaro yastavya ity arthah || 11 ||

Accordingly, he who seeks the end of suffering should not worship gods and
manes. Instead, for that purpose he should worship the Blessed Lord (bha-
gavan mahe$varah).

Pour une présentation plus détaillée de ce courant religieux, se reporter a 5.1, p.145.
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Les rites $raddha

Malgré cela, la notion de dette aux ancétres remboursée par le fils per-
sistera. S’unissant a celle d’atteinte du monde des ancétres par les rites, elle
amplifiera 'importance des rites dits sraddha. Ainsi, par la naissance d’un
fils, on s’assurera de s’élever au monde des Pitr, par celle d’un petit-fils d’y
rester :

Visnusmrti 15.45-46

rnam asmin samnayaty amyrtatvam ca gacchati |

pita putrasya jatasya pasyec cej jiwato mukham || 15.45

putrena lokan jayati pautrenanantyam asnute |

Le pere transfere la dette a celui-ci [son fils| et atteint I'immor-
talité, lorsqu’il peut voir le visage d’un fils vivant. Par un fils il
gagne les mondes, par un petit-fils il jouit de I’éternité.

Alors que la notion de preta était absente du Rgveda, celle-ci va s’introduire
dans le culte des ancétres, peut-étre sous I'influence du bouddhisme ', et
former un tout cohérent en combinant sraddha et dette aux ancétres. Des
lors, le fils deviendra le garant du bien-étre dans I'au-dela et ’assurance de
sa pérennité.

De la, une nouvelle définition du bon fils ou véritable fils (satputra) va
émerger. Pour pouvoir étre sauvé et le rester, le pere devra non seulement
mettre au monde un fils, mais aussi I’éduquer et le former au culte et aux
rites. En effet, cette éducation est nécessaire pour permettre au fils d’accom-
plir le dernier samskara lors des funérailles ''? et de rendre quotidiennement
le culte des ancétres, sraddha''?, afin que son défunt pére ne reste pas sous
I’état de fantdéme, preta, voire ne tombe en enfer. Cette crainte se traduit
dans 1’étymologie sémantique du mot fils (putra), « sauveur de 'enfer » !4,

111. Voir SHASTRI (1963), p.46-47. Selon lui, la notion de preta comme fantéme ou re-
venant est issue de I’expansion des conceptions bouddhiques. Sur I’absence de peur des
morts & I’époque védique, voir PANDEY (1969), p.125. Voir KRISHAN (1985) sur la notion
de preta, p.108-111 et sur le conflit existant entre la théorie du karma et le culte aux
ancétres, p.115.

112. Le dernier samskara est désigné comme 1’antyesti dans 1’ Asvalayanagrhyasitra et
le Paraskaragrhyasutra, alors que le Baudhayanagrhyasutra le nomme pitrmedha et que
Manusmyrti le désigne sous le nom smasana. Sur I'inclusion ou non des funérailles au
nombre des samskara, voir PANDEY (1969), p.15-24. Pour le détail du déroulement des
cérémonies funéraires, ce qu’elles incluent selon les périodes et les sources, se reporter a
PANDEY (1969), chapitre IX, p.234-274.

113. Ce terme est absent de la littérature védique et fait son apparition dans les Gr-
hyasutra. Voir PANDEY (1969), p.126-129. Ici encore, une origine bouddhique de ce culte
est envisagée, mais PANDEY (1969) (p.129) pose quelques contre-arguments possibles et
considére ce rite comme un héritage védique. Le rituel sraddha a été vu comme une adap-
tation du sacrifice aux Pitr, pitryajria, cérémonie solennelle (CALAND (1893), p.153-156 ;
GONDA (1979) p.167-168 ; BIARDEAU and MALAMOUD (1976) p.39 : ces trois références
sont citées par SAINDON (1998), p.52). Ce dernier fait partie, quant & lui, des cinq grands
sacrifices quotidiens du maitre de maison, mahayajiia (Voir SAINDON (1998), note 84 p.52).

114. Pour les occurrences de cette étymologie, voir note 88, p.124.
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Le véritable fils (satputra) est celui qui éleve son pére au rang de pitr au
moment de sa mort, mais aussi le maintient, lui et ses ancétres, dans leur
état de pitr.

C’est cette crainte de voir ses peres retomber sur terre qu’exprime Dilipa,
alors qu’il n’a pas encore de fils :

Raghuvamsa Chant 1.66-69

66. Il me semble que mes aleux prévoient le terme des offrandes :
ils cessent alors, dans les rites funebres, de jouir des choses a leur
saoul, ils s’inquietent d’amasser des vivres ;

67. Il me semble qu’ils se disent « lui mort, nous n’en aurons
plus », et qu’alors ils boivent I’eau par moi versée avec des soupirs
qui la rendent tiede.

68. Mon ame resplendit de sacrifices, mais ma descendance per-
due m’enténebre : me voici visible, invisible a la fois, pareil a la
montagne qui sépare les deux mondes.

69. Les mérites de I'ascétisme et de la charité, c’est du bonheur

pour l'autre monde ; mais une postérité de sang pur, c’est un
. . \ |4

recours ici-bas et la-haut. '

La peur de voir ses ancétres tomber en enfer est transcrite dans l'illustre
histoire de Jaratkaru, récit-cadre du Mahabharata. Cet ascete qui a fait veeu
de célibat, rencontre un jour ses ancétres suspendus a une touffe d’herbe.
Quand il leur demande qui ils sont et pourquoi ils sont dans cette situation,
les ancétres lui répondent :

14. Nous sommes des Yayavara, des brahmanes fideles a leurs
voeux. Parce que nous sommes sans descendance, 6 brahmane,
nous tombons aux enfers — 251* ceux qui ne jouissent pas de
descendance ici-bas n’obtiennent pas les séjours célestes, malgré
la pureté de leur vie—. 15. Notre unique descendant, Jaratkaru,
cet insensé, a entrepris une ascese qui fait notre malheur. 16.
Il repousse le mariage, et ne veut pas d’enfants, le sot! Sans
descendance par sa faute, nous sommes suspendus au-dessus de
cet abime. 17. A cause de ce protecteur qui ne nous protege pas,

115. Raghuvamsa Chant 1.66-69, traduction RENOU (1928), p.8 :
nunam mattah param vamsyah pindavicchedadarsinal |
na prakamabhujah Sraddhe svadhasamgrahatatparah ||1.66
matparam durlabham matva nunam avarjitam maya |
payah purvaih svanih$vasaih kavosnam upabhujyate || 1.67
so ’ham ijyavisuddhatma prajalopanimailitah |
prakasas caprakasas ca lokaloka ivacalah || 1.68
lokantarasukham punyam tapodanasamudbhavam |
samtatih Suddhavamsya hi paratreha ca Sarmane || 1.69
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nous sommes comme des malfaiteurs. Mais qui es-tu, seigneur,
pour compatir & notre malheur comme un proche ? 116

Jaratkaru, en bon fils, renongera, sous conditions, & son veeu de célibat pour
sauver ses ancétres de la chute et engendrera un fils.

Ainsi, la place dans le monde des ancétres nécessite la naissance d’un fils
et sa préparation rituelle pour qu’il puisse réaliser I’entrée de son pére en son
sein. Pour cela, il faut tout d’abord que le défunt prenne la forme de preta,
grace & la premiére boulette de riz pinda qui lui sera offerte 7. Ensuite,
ayant été nourri pendant douze jours, le défunt-preta prendra la route de
I'immortalité grace au rite Vrsotsarga, qui consiste en la libération d’un tau-
reau en direction du Sud. S’en suivra un banquet offert aux brahmanes qui
sont censés transmettre ces victuailles dans ’autre monde pour permettre
au défunt d’atteindre, au bout d’'une année, le monde de Yama. Enfin, par
le rite sapindikarana, le défunt preta atteindra le statut de Pitr!'®.

Seules les personnes s’étant pleinement accomplies dans ce monde et
ayant atteint la libération peuvent prétendre a une inhumation. Dans un tel
cas, le fils n’a plus a accomplir le rite aux ancétres. C’est ainsi qu’Aja, fils
de Raghu, n’aura pas a rendre ce culte :

Raghuvamsa chant VIII.25-27

25. Quant il eut appris que son pere avait dépouillé son corps,
le Raghava longtemps donna cours a ses larmes ; puis il célébra
le rite funebre en compagnie des ascetes, rite dénué de feu - lui
qui avait consacré le feu. 26. S’il célébra les obseques, ce fut par
dévotion a son pere; il savait I’ordonnance des cérémonies dues
a un pere. Ceux qui quittent le corps par cette voie n’ont nulle
envie du riz que leurs fils leur présentent. 27. « Votre peére est
arrivé au point supréme ; sa condition n’est pas a plaindre », lui

116. Mbh 1.13.14-17, traduction SCHAULBERGER and VINCENT (2004), p.209 :

yayavara nama vayaem rsayah samsitavratal |

samtanapraksayad brahmann adho gacchama medinim || 14

yesam tu samtatir nasti martyaloke sukhavaha |

na te labhante vasatim svarge punyavrata api || *251

asmakam samtatis tv eko jaratkarur iti Srutah |

mandabhagyo ’lpabhagyanam tapa eva samasthitah || 15

na sa putran janayitum daran muadhas cikirsati |
tena lambamahe garte samtanapraksayad thal| 16
anathas tena nathena yatha duskrtinas tatha |
kas tvam bandhur wwasmakam anusocast sattama || 17

117. Ce nom est d’ailleurs donné a cette boulette, car elle donne un corps au défunt. Voir
Paraskaragrhyasutra 111.10.27-28 et PANDEY (1969), note 123 p.265.

118. L’un des textes fondant 'importance et le déroulement des rituels sraddha est le
Pitrkalpa du Harivam$a, dont la composition est antérieure au SP. Sur le déroulement des
rites §raddha, on pourra se reporter a la synthése de SAINDON (1998), p.51-71.
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dirent ceux qui savent la grande vérité. Alors il apaisa sa douleur
et, la corde sur ’arc, il gouverna le monde sans rival. ¥

Dans tous les autres cas, les rites sraddha sont prescrits. Etablis par les
Grhyasutra, réaffirmés par Manusmyrti?°, décrits par Bhisma sur son lit de
fleches 12!, les rites $raddha et la théorie qui les sous-tend vont continuer
a se développer en une relation d’interdépendance entre ancétres et fils,
et en créant une inversion pere-fils, notamment dans le Harivamsa et les

purana 122,

Le fils fait renaitre son pére

Cette inversion émergera de l'introduction de la notion de preta. Dans la
littérature védique, les ancétres, pitr, dépourvus qu’ils sont de cette notion de
revenant, preta, ont une attitude totalement bienveillante a I’égard de leurs
fils, les protégeant des ennemis, animaux féroces, maladies ou tout autre
fléau et leur assurant prospérité 2. En revanche, 'introduction du statut
transitoire de preta dans le processus de passage dans 'au-dela a généré
la crainte de représailles de ces peéres défunts qui n’auraient pas atteint le
statut de pitr. Cet état transitoire a créé du méme coup une inversion de
la relation pere-fils. En effet, une fois mort, le pere dépend de son fils et
de la bonne réalisation des rites pour renaitre a 1’état de Pitr. Le fils fait
donc renaitre son pere et lui évite d’errer sous la forme de revenant ou de
tomber aux enfers. En contrepartie, le péere a préalablement sauvé son fils
de l'ignorance, autre forme de déchéance, en I’éduquant et en lui enseignant
les rites. Une fois obtenu son statut de pitr, le pere se montrera bienveillant
envers le fils, en lui apportant notamment une descendance.

119. Raghuvamsa, traduction RENOU (1928), p.82 :
Sutadehavisarjanah pitus ciram asruni vimucya raghavah |
vidadhe vidhim asya naisthikam yatibhih sardham anagnim agnicit || 8.25
akarot sa tadaurdhvadaihikam pitrbhaktya pitrkaryakalpavit |
na hi tena patha tanutyajas tanayavarjitapindakanksinah || 8.26
sa parardhyagater asocyatam pitur uddisya sadarthavedibhih |
Samitadhir adhijyakarmukah krtavan apratisasanam jagat ||8.27

120. Les vers MS 9.127 et MS 9.138 spécifient qu’en cas d’absence de fils, le fils né d’une
fille pourra rendre le culte des ancétres, tandis que le vers MS 9.142 explique que le fils
adopté doit faire les offrandes de boulettes pinda “a son pere adoptif.

121. Mbh 13.87.3, traduction SAINDON (1998), p.109 :

Srpvavahito rajan $raddhakalpam imam Subham|

dhanyam yasasyam putriyam pitryajiiam paramtapa ||

Ecoute attentivement, 6 roi [Yudhisthira], ce rituel du $raddha qui est pro-
pice ; ce sacrifice aux Pitr apporte le bonheur, la renommée et des fils, 6 toi
qui fais le tourment de tes ennemis.

122. Sur la pérennité des rites $raddha et les raisons de celle-ci, voir 11.2.1, p.572.
123. Voir SURESHCANDRA (1940), p.16.
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Dans le Pitrkalpa du Harivamsa (HV12), cette inversion pere-fils est
illustrée par le mythe expliquant I'origine des Pitr'?*. Dans ce mythe, les
dieux ayant sacrifié pour eux-mémes au lieu d’honorer leur pere Brahma,
furent maudit par ce dernier, qui les plongea dans 1’égarement '*°. Penauds,
les dieux lui demandérent grace. Brahma leur répondit qu’ils apprendraient
de leurs fils le rite leur permettant d’expier cette faute. Une fois instruits
par leurs fils, les dieux furent appelés « fils » par ceux-ci'?%. Surpris d’étre
appelés fils de leurs propres fils, ils en demanderent la signification & Brahma,
qui leur dit :

O dieux, vous serez considérés comme ayant faconné leurs corps.
Mais eux qui vous ont communiqué la connaissance, seront sans
aucun doute des péres (Pitr) pour vous. Sachez, que vous et eux,
dieux et Pitr, étes des Pitr les uns pour les autres. Apprenez cela,
habitants du ciel. 1?7

Des lors, dieux et Pitr sont sur un plan d’égalité. En remerciement d’avoir
été sauvés de l'ignorance par leurs fils devenus pitr, les dieux leur accordent
la préséance par I'obligation d’effectuer les rites sraddha avant tout autre, et
promettent & ceux qui les accomplissent opulence et descendance '*®. En ap-

124. Ce mythe sera aussi narré dans le SP. Voir p.140, 290, 8.6.1, p.414.
125. HV12.22, traduction de SAINDON (1998), p.200 :

te $apta brahmana mudha nastasamjna vicetasah |

na sma kimcit prajananti tato loko vyamuhyata || HV12.22

Maudits par Brahma, ils devinrent confus, privés de sens et de conscience.
Ils ne comprenaient plus rien. Le monde sombra alors dans ’égarement.

126. HV12.27, traduction de SAINDON (1998), p.20 :
prayascittarthatattvajna labdhasamjna divaukasah |
gamyatam putrakas ceti putrair uktas ca te tada || HV12.27

Quand les habitants du ciel eurent appris la teneur et le but de I’expiation
et qu’ils eurent obtenu la connaissance, leurs fils leur dirent : « Allez, fils ».

127. HV12.30-31, traduction de SAINDON (1998), p.202 :
yuyam Sarirakartaras tesam deva bhavisyatha |
te tu jiianapradatarah pitaro vo na samsayah || HV12.30
anyonyapitaro yuyam te caiveti nibodhata |
devas ca pitara$ caiva tad budhyadhvam divaukasah || HV12.31

128. HV12.35, traduction de SAINDON (1998), p.203 :
yo nistva ca pitrn Sraddhaih kriyah kascit karisyati |
raksasa danava nagah phalam prapsyanti tasya tat || HV12.35
Celui qui accomplit des rites sans avoir d’abord célébré les Pitr par des
$raddha, celui-la voit le fruit [qu’il aurait dii en retirer] passer aux raksasa,
aux danava et aux naga.
HV12.38-39, traduction de SAINDON (1998), p.204 :
sraddhani pustikamas ca ye karisyanti manaval |
tebhyah pustim prajas caiva dasyanti pitarah sada || HV12.38
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pliquant ce schéma a la relation pere-fils, le pére sauve son fils de I'ignorance
en lui enseignant les rites et le fait ainsi véritablement naitre dans le monde
des hommes, il devient un deux fois né (dvija). En retour, le fils sauvera son
pere des enfers et du statut de preta, puis le fera naitre en 1’établissant dans
le statut de pitr.

Le véritable fils (satputra) devient donc celui qui est apte a réaliser les
rites sraddha, le sraddhin'?”. Le Pitrkalpa en donne un exemple édifiant en la
personne de Bhisma : ce dernier, en récompense de son application a rendre
les rites sraddha, sera qualifié de véritable fils (satputra) par son pere défunt,
Samtanu, qui lui offrira de choisir le moment de sa mort **°. Ce choix revient
a lui offrir la libération et & l'astreindre de I’obligation d’avoir un fils.

Ce retour bienveillant et salvateur des Pitr envers ceux qui leur sacrifient
sera réaffirmé dans le Pitrkalpa par I'histoire des sept brahmanes (HV 16-19).
Ces derniers avaient été enjoints par leur maitre de faire paitre sa vache et
son veau. Tourmentés par la faim, les sept disciples décidéerent de manger la
vache, apres I'avoir consacrée aux Pitr, sur la judicieuse idée de 'un d’entre
eux, nommé Pitrvartin (HV16.10-11). A leur retour, ils mentirent & leur
maitre prétextant que la vache avait été tuée par un tigre. Résultat de leur
faute, ils furent condamnés & renaitre dans des statuts inférieurs (chasseurs,
antilopes, oiseaux), mais, fruit de leur dévotion aux Pitr & chacune de leur
renaissance, ils purent conserver le souvenir de leurs vies précédentes et ainsi
obtenir un moyen de se libérer a I’avenir du cycle des renaissances (HV16.16).
Finalement, ces sept brahmanes retrouverent, grace a leur dévotion envers les
pitr 3!, la voie du yoga et parvinrent & se libérer du cycle des renaissances.

sraddhe ca ye pradasyanti trin pindan namagotratah|

sarvatra vartamanams tan pitarah sapitamahah |

bhavayisyanti satatam $raddhadanena pujitah || HV12.39

Les Pitr accorderont toujours opulence et descendance aux humains qui, dé-
sireux d’opulence, leur offriront des sraddha. Continuellement honorés par
loffrande de $raddha, les Pitr et les Pitamaha feront en tout temps pros-
pérer les vivants, qui, & ’occasion du $raddha, leur offriront trois pinda en
mentionnant leur nom et leur lignée.

129. Voir SAINDON (1995), p.107.
130. HV11.21, traduction SAINDON (1998), p.185 :

tvaya dayadavan asmi krtartho 'mutra ceha ca |
satputrena tvaya putra dharmajniena vipascita || HV11.21

En toi j’ai un véritable héritier. Tu m’as fait atteindre mon but en ce monde
et dans autre, fils vertueux, connaisseur du dharma, érudit.

131. En tant que brahmanes, ils avaient sacrifié la vache aux Pitr (HV16.16); en tant
que chasseurs, ils honorérent leurs meére et pére (HV16.20) ; en tant qu’antilopes, c’est leur
régime de vie purificateur qui leur fait atteindre le souvenir des vies antérieures (HV16.25-
27); en tant qu'oiseaux, c’est leur vie de brahmacarin qui permet a quatre d’entre eux
de renaitre en brahmanes promis a la libération, tandis que les trois autres, qui ont été
séduits par la vie de roi et de ministres, perdront la connaissance de leurs vies antérieures.
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Selon SAINDON %2 le Pitrkalpa résoud la tension et le paradoxe qui
existent entre la théorie du karma, des renaissances et de la libération et
celle du salut par I'exécution des rites et leur perpétuation, notamment ce-
lui du culte des Pitr, c’est-a-dire qu’il réconcile la voie du renoncant et celle
du ritualiste '*3. Tous les protagonistes du Pitrkalpa, sauf Bhisma %%,
d’ailleurs d’abord eu un fils avant de s’adonner & la libération '%°.

Ainsi la fonction sotériologique du fils, bien qu’elle ait été remise en cause
par les doctrines promouvant le renoncement et la théorie du karma et des
renaissances, a perduré et s’est méme imposée en unissant la libération par la
voie des rites et celle par le yoga. Elle se traduit pleinement par la réalisation
des rites sraddha, qui ont été largement décrits dans les purana.

ont

Purana et $raddha

Les rites $raddha occupent une place de choix dans la littérature pura-
nique, qui leur consacre des chapitres entiers '3, Sans exclure les autres voies
de salut, cette littérature les subordonne a la fonction sotériologique du fils.
Si, comme le suggere HAzrA 7, les purana ont une fonction de régulation
des masses, il n’est pas étonnant que ces rites se présentent comme un lieu
de cohésion des extrémes. Ici, il ne s’agit pas de canaliser I'attraction que

peuvent avoir d’autres courants religieux sur les femmes et les §udra '*°, mais

Mais, comme 'un de ces trois est celui qui leur a tous permis de conserver la mémoire
des vies passées en les ayant tous enjoint de sacrifier la vache aux Pitr, ils recouvreront
la mémoire quand les quatre seront libérés, et obtiendront & leur tour la libération par le
yoga (HV17.7-8 et 11). Pour une analyse philologique du récit, voir article intitulé « The
Story of the Seven Brahmans in the Harivamsa » de YOKOCHI (2000), p.525-552.

132. SAINDON (1998), p.157.

133. C’est également le point de vue de SAYERS qui considére le culte aux ancétres comme
le lieu de conciliation de deux sotériologies opposées (voir SAYERS (2013), p.100-108 et le
méme auteur dans OLIVELLE and DAvIS (2018), p.215-217).

134. Ce sont d’ailleurs cette absence de fils et ce renoncement au mariage qui initient
I'intrigue du Mbh et conduisent a la guerre apocalyptique entre les Pandava et les Kaurava.

135. Voir SAINDON (1998), p.94

136. Pour un panorama des chapitres dédiés aux sraddha, voir 11.2, p.571 et 11.2.1,
p.572 et suivantes. Voir également SURESHCANDRA (1940) et KANE (1953), vol.4, section
111, p.334-515.

137. Voir notamment HAazRA (1975), p.213 :

The brahmanism felt it necessary to make an attempt to reestablish the
varnasramadharma, the authority of the Vedas and the moral rules among
the women, $udras and those members of the upper three castes, who, being
influenced by the faith other than Brahmanism, disregarded the Veda and
violated the rules of the varnasramadharma.

138. HAZRA mentionne plusieurs moyens employés par les auteurs de puranpa pour per-
mettre le contrdle de ces deux catégories de personnes (HAZRA (1975), p.237) :

The control of women and $udras was a very difficult problem. We have
already mentioned that the Jains and Buddhists allowed greater freedom
and facilities to women and $udras (p. 231). We have also seen how the
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de leur présenter ces brahmanes renongants comme orthodoxes. De méme
que l'introduction des quatre stades de la vie avait permis aux brahmanes
hésitants de concilier leur aspiration au salut et leur obligation sociale et
rituelle, les rites sraddha et la bienveillance des pitr qu’ils générent offrent a
tous un espoir d’atteindre aussi la voie des renoncants. La dette congénitale
envers les ancétres assure la stabilité de la société brahmanique, puisqu’elle
oblige le pére a éduquer son fils conformément au brahmanisme afin qu’il
soit capable d’effectuer les rites au moment venu. Débiteur de son peére qui
I’a sauvé de l'ignorance, il I’élevera au statut de Pitr, mais devra a son tour
engendrer un fils et lui enseigner les rites pour atteindre la libération.

Si 'on analyse la place des rituels sraddha dans les purana au travers
d’une autre fonction attribuée a cette littérature par HAZRA, celle de support
économique de la caste des brahmanes '*”, on constate effectivement que ces
rites encensent leur statut et leur offre un moyen de subsistance conséquent
et régulier. En effet, afin de rassasier les ancétres dans le monde des Pitr,
lors des rites $raddha, on offre un banquet aux brahmanes, qui jouent le
role d’intermédaires entre ce monde et celui des ancétres. La fonction de
porteur d’offrandes du feu, Agni, est ainsi transferée aux brahmanes eux-
mémes. Réceptacles et vecteurs des offrandes, dépositaires des rites et de
leur connaissance, ils deviennent ainsi la pierre angulaire du maintien de
la société et du salut des ames. Deés lors, il apparalt que la mise en avant
des rites $raddha dans la littérature puranique, sous couvert d’offrir & tout
a chacun un au-dela favorable, assure surtout aux brahmanes une stabilité
économique, sociale et politique.

On peut alors se demander si la mise en scéne du désir d’enfant de la
déesse dans le SP contribue, elle aussi, a véhiculer la doctrine de la dette
congénitale et du culte des ancétres, qui permet non seulement de concilier
les voies orthodoxes et hétérodoxes du salut, mais aussi d’asseoir le statut
social des brahmanes.

4.4 Le désir d’enfant dans le SP

La recherche de 'expression du désir d’enfant et de son traitement dans
la société brahmanique a permis de définir les raisons qui motivent ce désir.
Il peut s’agir du couronnement du sentiment d’amour unissant un homme
et une femme, 'enfant étant la réalisation physique de cette union. Ce peut

authors of the Puranas tried to check women from accepting asceticism by
glorifying the devoted and chaste wives. Other means also were adopted for
this purpose. The Puranas framed stories to show that for women service to
their husbands and for the Sudras service to the twice born were means of
attaining the highest regions.

139. Voir HAZRA (1975), p.244.
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étre aussi une finalité économique, comme celle d’avoir un héritier a qui
transmettre son bien et qui perpétuera le patrimoine. Mais il semble que ce
qui domine avant tout dans ce désir d’enfant, c’est la fonction sotériologique
du fils. Celle-ci traverse I’ensemble de la littérature des Veda aux purana. Le
désir d’enfant répond donc a des aspirations individuelles, a des exigences
économiques, a des injonctions rituelles, et enfin, a des impératifs spirituels.

Comme on l'a vu, la littérature épique, poétique et théatrale présente
ce désir comme l'expression d’un sentiment profondément et intensément
humain. Sa présence dans ces ceuvres semble répondre a la nécessité de
faire vibrer son lecteur ou son auditeur, de lui faire ressentir le vatsalyarasa.
Comme d’autres sentiments, ’amour maternel s’y exprime par une réaction
physique, la lactation spontanée, tandis que de nombreux autres gestes tra-
duisent, dans ces ceuvres, 'amour parental : tenir ’enfant sur ses genoux,
lui humer la téte et 'embrasser.

Bien que les purana ne soient que rarement considérés comme des ceuvres
littéraires, il n’en reste pas moins qu’en tant que récits, ils doivent aussi ré-
pondre aux exigences de l'intérét dramatique. Des lors, mettre en scene le
désir d’enfant dans un purana peut recouvrir la fonction dramatique de tou-
cher son public et de lui faire ressentir les sentiments du personnage. Etant
donné que les purana s’adressent a tous, y compris les femmes, raconter le
désir d’enfant de la déesse Parvati et son parcours peut étre un moyen effi-
cace de toucher ce public féminin, de retenir son attention. Mais quel peut en
étre le but, puisque les bénéfices de 'obtention du fils semblent strictement
réservés au pere de 'enfant : avoir un digne héritier a qui transmettre son
bien et qui perpétuera la lignée, et surtout rembourser sa dette aux ancétres
pour enfin obtenir le salut et atteindre I'immortalité.

Si I'on a vu que les purana mettaient en exergue ces deux finalités du
fils par la présence en leur sein des généalogies et des rituels $raddha, force
est de constater que le SP fait exception sur ces deux points : il ne com-
porte ni généalogie, ni éloge des rites $raddha. Qui plus est, il entretient
des liens étroits avec le courant pasupata, en dotant notamment certains
de ses centres religieux d’une autorité mythologique par la composition de
nombreux mahatmya. Or ce courant clame 'inutilité de rendre le culte aux
ancétres. Des lors, se pose la question de la place que ce purana accorde au
fils, des raisons de cette mise en scéne du désir d’enfant de la déesse, de la
signification de ce mythe.

Si le SP cultive des liens forts avec le courant pasupata, il est possible que
celui-ci ne fournisse pas seulement un decorum mythologique & ses centres de
diffusion par le biais des mahatmya, mais qu’il soit lui-méme un véhicule de
la doctrine pasupata. Auquel cas, la thématique du désir d’enfant pourrait
avoir une fonction dogmatique. Constatant d’abord I'absence de généalogies
et d’éloge des rites sraddha, puis, la présence avérée dans le SP de liens forts
avec le courant padupata, et enfin, la récurrence du désir d’enfant dans ce
texte, il apparait nécessaire de déterminer quelle est la position tenue par
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ce texte vis-a-vis du fils et d’évaluer quelle forme de salut il prone.
Pour cela, je propose d’analyser les récits traitant du désir d’enfant dans
ce purana et en offre tout d’abord un panorama.

4.4.1 L’histoire de la déesse, un cycle englobant

Le cycle de la déesse, si 'on peut ainsi nommer ’ensemble des récits qui
mettent en scéne la déesse Parvatl dans le SP %Y, débute au chapitre SP9
pour se clore au chapitre SP162. Bien que discontinu, ce cycle englobe la
quasi-totalité du texte et semble constituer et délimiter le corps commun aux
trois recensions du SP '*'. En relatant la naissance de Skanda, le chapitre
SP163 semble suggérer que le cycle de la déesse a pour finalité la naissance
du fils de Siva. Il serait alors tentant de voir dans cette structure du récit une
justification du titre donné au purana par un parallélisme de construction
avec U'intrigue du Kumarasambhava (KS) de Kalidasa. Cependant, si 'acmé
du KS est I'ascése extréme de Parvati pour obtenir Siva et si son dénoue-
ment final est I'union du couple pour concevoir Skanda, le SP se focalise,
lui, sur un autre sujet. En effet, dés le treizieme chapitre '*?, Parvat1 a déja
réalisé I’ascése qui lui permet d’obtenir Siva comme époux et il ne reste plus
qu’a concevoir Skanda.

4.4.2 Le désir explicite d’avoir un enfant

Or c’est ici que réside une des originalités de I'histoire de la déesse dans le
SP 43, Parvati désire ce fils de maniére explicite, et ce, avant que son union

140. Le découpage des chapitres en cycles narratifs dans le SP a été introduit des le
volume 1 (ADRIAENSEN et al. (1998), p.59). Pour un panorama des cycles narratifs dans
le SP, se reporter a appendice F, p.806.

141. En effet, les trois recensions du SP partagent un texte commun jusqu’au chapitre
SP162, puis les recensions R et A ajoutent un certain nombre de chapitres avant de re-
prendre le cours de la recension S avec les chapitres SPBh163 & 173. Les chapitres SPBh174
a 183 enseignant le pasupatayoga ne sont présents que dans la recension S d’apres ’appen-
dice de HARIMOTO (voir BAKKER (2004), p.47). Sur ce point, on se reportera au chapitre
1, p.46.

142. Les chapitres SP9-SP11 relatent les naissances successives de Devi : elle nait tout
d’abord de la bouche de Siva en tant que Svarnaksi, puis renait en tant que fille de
Daksa, sous le nom de Sat1, et devient, enfin, fille de Himavat et de Mena, prenant les
dénominations d’Uma, Aparna et enfin Parvati. Le cycle dédié a la déesse se poursuit
au chapitre SP12 en narrant I’ascése a laquelle elle se soumet afin d’obtenir Siva comme
époux. Dans ce chapitre, Siva lui apparait sous 'apparence d’un nain difforme pour tester
sa dévotion, puis la soumet & un second test dans lequel elle offrira tous les mérites de
son ascese pour sauver un enfant des crocs d’un crocodile. Le chapitre suivant raconte le
svayamuvara de Parvatl qui deviendra enfin ’épouse de Siva. Ces chapitres seront analysés
en 8.1.4, p.323, 8.2, p.332 et 8.3, p.355.

143. Le désir d’enfant en amont de 'union est une nouveauté introduite par le SP, tandis
que d’autres points sont des originalités dans la réécriture de passages connus, comme le
double test auquel est soumise la déesse avant d’obtenir Siva ou son svayamuvara (Sur ce
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avec Siva ne soit interrompue par les dieux '**. Au chapitre SP34, suite &
une moquerie de son époux, elle décide d’entreprendre une nouvelle ascese,
qui a un double but : devenir meére et avoir une carnation claire. Au chapitre
SP55, Brahma lui accorde cette double faveur. Alors au chapitre SP58, sous
I'effet de la joie ressentie a 'idée d’avoir bientot un fils, Parvatt se défait de
sa peau noire, de laquelle nait Kausiki. Ce n’est qu’au chapitre SP72, qu’elle
peut enfin s’unir & Siva pour concevoir cet enfant tant désiré. Le récit re-
prend alors son cours habituel, puisque les dieux interrompent le coit divin,
ce qui provoque la malédiction de Parvati. Alors qu’elle avait accompli une
ascese extréme pour obtenir un fils, elle s’en trouve privée. Plus tard, au
chapitre SP112, Parvati convoite toujours le statut de mere et voyant un
arbre a$oka, s’imagine en devenir la mére avec Paccord de Siva. Enfin, aux
chapitres SP158 a SP162, instruite de la prescription d’adoption de ’arbre,
la déesse procede a la cérémonie et devient mere de cet asoka. Elle se dit alors
apaisée de son désir d’enfant. Ainsi, du chapitre SP34 au chapitre SP162, le
cycle de la déesse met en sceéne le désir d’enfant et sa résolution, d’abord par
la réalisation d’une ascese extréme, puis par 'adoption d’un arbre. Ces deux
récits, I’ascése pour obtenir un fils et I’adoption de 'arbre asoka, sont deux
nouveautés introduites par les auteurs du SP dans la mythologie de la déesse.

4.4.3 D’autres récits sur le désir d’enfant

Bien que nouveautés, ces deux récits ne sont pas isolés dans le SP et sont,
par leurs thématiques, intimement liés a d’autres. Dés le chapitre introductif,
le SP se présente comme une réponse au mal d’enfant : Vyasa en proie au
chagrin d’avoir perdu son fils Suka qui a atteint la libération, obtient une
vision apaisante de Siva. Lors de celle-ci, Sanatkumara lui aurait récité pour
la premiére fois le contenu du SP. Ainsi, si la vision de Siva est capable d’ter
le chagrin de Vyasa, le contenu du SP qui lui a été révélé a cette occasion
peut, sans doute, en étre la cause.

passage, on se reportera en particulier &8 BAKKER (1996)). Ces points d’originalité seront
traités en 8.2, p.332 et 8.3, p.355.

144. Le désir d’enfant de la déesse n’est qu’implicite dans les récits épiques, tandis qu’il
n’est méme pas exprimé dans le KS. Dans les épopées, on déduit la puissance de ce
désir de la malédiction qu’elle prononce envers les dieux et la terre quand son union
avec Siva est interrompue (Ram 1.35.20-22 et Mbh 13.83.48-51). Cette malédiction est
reprise dans le chapitre SP72. STAIGER (2017), p.30, s’interroge sur le bien-fondé de sa
présence. En effet, dans les versions épiques, elle se justifie car les dieux privent Parvatt
du fils et la terre recevra la semence de Siva. Or comme ici, la terre ne recoit plus la
semence, cette malédiction semble incongrue ou quelque peu superflue. STAIGER interpréte
la réaction de Parvati, comme une mise en exergue de son caractere égoiste, imprévisible et
dangereux, interprétation qui traduit, & mon sens, une mécompréhension de la signification
de I'ensemble du chapitre SP72. En réalité, cette privation du fils et la malédiction qui la
met en scéne sont une nécessité dans la réalisation du cycle de la déesse, je m’en expliquerai
au chapitre 8.6, p.409, voir en particulier le point 8.6.2, p.423.
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Le chapitre SP3 inaugure, quant a lui, la thématique de l’identité du
pére et du fils, puisque Brahma obtient un fils semblable & son pére, Siva.
Ensuite, deux cycles traitent du moyen d’obtenir un fils et des conséquences
de son obtention. Le cycle de Vasistha, SP15-SP19, relate I'ascése de ce sage
pour obtenir un fils semblable a lui-méme, son chagrin quand il le perd, sa
joie quand il le retrouve en la personne de son petit-fils, Parasara, et enfin
I’ascese de ce dernier pour obtenir a son tour une descendance, en la personne
de Vyasa. Dans le cycle suivant (SP20-SP25), on retrouve les mémes motifs
que dans le précédent : I'asceése de Silada pour obtenir un fils semblable &
lui-méme, la joie a la naissance du fils, Nandin, et le chagrin a ’annonce de
sa mort.

Le cycle dédié aux enfers, SP35-SP52, contient deux histoires qui abordent
le theme des fils qui sauvent leurs peres des enfers, celle de Sukesa et celle
de Kasthakuta. Enfin, deux autres récits portant sur les relations pere-fils
sont extrémement proches du contenu du Pitrkalpa (PK) du Harivamsa et
trouvent une réécriture dans le SP : l'inversion des peres et des fils et la
légende des sept brahmanes. Le premier, qui, dans le SP, est I’enseignement
que regoit Sukesa de ses ancétres, explique, dans le PK, l'origine des Pitr et
légitime la préséance du culte des ancétres sur celui des dieux '*°. Le second
est inséré dans le SP pour justifier la présence de Somanandin aupres de Par-
vatl, lors de son ascése pour avoir un fils. Cette légende des sept brahmanes
réconcilie, dans le PK, voie des renoncants et voie des ritualistes, notamment
par la glorification du culte des ancétres 9. Or, comme vu précédemment,
tout en affirmant que seul un véritable fils sauve le pere des enfers, le SP
s’illustre par son absence d’éloge des rites sraddha. Se pose alors la question
du but et de la fonction de I'insertion de ces deux légendes dans le SP.

La répartition de I’ensemble des récits précédemment mentionnés montre
qu’ils encadrent le parcours de la déesse : le cycle de Vasistha et celui de
Nandin, précedent la décision de pratiquer ’ascése pour avoir un fils ; les
histoires de Sukesa et de Kasthakuta interviennent durant le temps ou elle
I'accomplit et enfin, celle des sept brahmanes suit la proclamation de la pro-
messe d’avoir un fils. La cohérence thématique de ces récits, ainsi que leur
enchevétrement dans le cycle de la déesse invitent a les inclure a I'analyse
du traitement du désir d’enfant par les auteurs du SP.

4.4.4 Un désir persistant malgré des naissances et des adop-
tions

Enfin, d’autres événements demandent & étre considérés, car bien qu’en
dehors du cycle de la déesse, ils lui sont associés. Il s’agit de ’adoption

145. Ce récit correspond & HV12.21-41. Voir SAINDON (1998), p.135-136.
146. Voir argumentation de SAINDON (1998), p.152-162.
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d’Usanas, mentionné au vers SP11.33, de celle de Nandin au vers SP22.20,
et de laffiliation de Kubera & Parvatr au vers SP29.145. Ces trois éléments
font de la déesse une mere, bien avant ’expression de son désir d’enfant au
chapitre SP34. On se demande alors ce que signifie étre mére pour la déesse
et pourquoi on lui affilie ces personnages.

De méme, la naissance de Kausiki au chapitre SP58, celle d’Andhaka au
chapitre SP73 et son adoption par Devi au chapitre SPenl57, ayant lieu apres
la promesse d’avoir un fils, auraient pu aussi contenter son désir d’étre mere.
Comme cela n’est pas le cas, il faut supposer un autre but a ces maternités
et comprendre pourquoi seule I'adoption de ’a$oka parvient a apaiser la
déesse, pourtant déja mere adoptive de plusieurs enfants.

Pour finir, il aurait été idéal d’inclure a la réflexion et a ’analyse du
désir d’enfant dans le SP, deux autres récits de maternité de la déesse, les
naissances de Vinayaka et d’Udakasevika, qui se rencontrent uniquement
dans les recensions R et A, réécritures postérieures a la recension S. Cepen-
dant, pour le faire, il aurait fallu produire une édition de ces deux récits, ce
qui n’a pu étre réalisé. Lorsque cela sera fait, on pourra se demander si ces
naissances participent a la méme fonction que les autres récits de maternité
ou si elles poursuivent un autre but, d’autant qu’elles sont le fruit d’autres
auteurs.

Ainsi trois groupes de récits en lien avec le désir d’enfant traversent le
SP de part en part, ainsi que son organisation en cycles narratifs 147 :

1. les récits directement en lien avec le cycle de la déesse et son désir
d’enfant,

2. les récits ponctuels autour de la paternité,

3. les récits affiliant des personnages a Devi, avant, pendant et apres son
ascese pour avoir un fils.

Chacun d’entre eux semble s’adresser a un public différent, ou du moins ré-
pondre a des problématiques différentes. Le premier, en mettant en scene le
désir explicite de maternité de la déesse et son aboutissement des plus sur-
prenants, ’adoption d’un arbre, semble s’adresser au public féminin, tandis
que le deuxiéme groupe, succession de récits de sages pratiquant ’ascese
pour avoir un fils, parait destiné a un public masculin.

Au vu de cette différence de public, on peut se demander si ces deux
groupes traitant respectivement des désirs de paternité et de maternité se
répondent, s’ils traitent de la méme problématique et s’ils y apportent les
mémes réponses. Au vu de 'absence d’éloge des rites sraddha dans le SP et
des liens forts qu’il entretient avec le courant pasupata, se pose la question
du reflet, dans ces récits, de la doctrine de ce courant qui juge le culte aux

147. Pour un panorama de ces récits a l'intérieur des cycles narratifs du SP, on se repor-
tera & I’appendice G, p.808.
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ancétres inutile. Dans cette perspective, si les récits de désir de paternité
s’adresse a un public masculin, il explicite peut-étre I'inutilité du culte aux
ancétres, mais alors il faudra justifier pourquoi le SP se fait le relais de
I’étymologie sémantique du mot putra qui clame la fonction sotériologique
du fils. De la méme maniére, si le mythe de la déesse en mal d’enfant vise
un public féminin, il faudra s’interroger sur le discours qui y est tenu : le SP
encourage-t-il les femmes a vouloir a tout prix un fils ou, au contraire, a y
renoncer ! Leur offre-t-il, par 'adoption de ’arbre, un moyen de se soustraire
a cette obligation ou leur propose-t-il autre chose par ce rituel 7

Comme le troisieme groupe inclut un certain nombre de personnages
a la famille Sivaite tout au long du SP, y compris dans ses réécritures, il
semble contribuer a un procédé narratif d’inclusion permettant aux auteurs
successifs d’introduire de nouveaux éléments dogmatiques.

Dans tous les cas, pour répondre & ces questions et asseoir ces hypo-
theses, il est nécessaire de présenter en détail ce qu’est la doctrine pasupata,
d’établir les liens que le SP entretient avec elle et de d’évaluer la possibilité
de considérer les Pasupatasutra et le Pancarthabhasya de Kaundinya (PABh)
comme un hypotexte du SP, c’est-a-dire un texte le précédant, ayant influé
sur sa composition et pouvant étre considéré comme une « source » 148

Conclusion

Les sources consultées, bien qu’elles ne présentent qu’un échantillon de
témoignages, esquissent un panorama des diverses expressions du désir de
paternité et de maternité dans la société et a 1I’époque de la composition
du SP. Ce panorama fait ressortir les raisons qui motivent ce désir et les
implications qu’il génere. Plusieurs fonctions au désir d’enfant, voire a la
nécessité d’avoir un fils, ont pu étre dégagées, fonctions qui different selon
la nature des sources consultées : réalisation personnelle, consécration du
couple, obtention d’un héritier, perpétuation de la lignée, paiement de la
dette aux ancétres ou encore atteinte du salut.

Les ceuvres fictionnelles mettent en sceéne un désir d’enfant viscéral et ir-
rationnel, révélant la puissance de ’amour maternel et paternel dont peuvent
faire preuve les protagonistes. L’enfant y apparait comme la consécration de
I’amour du couple. Cependant, le revers de la puissance de 'amour maternel
et paternel est l'intensité du chagrin ressenti en cas de perte ou d’absence
d’enfant. Ces ceuvres associent donc 'enfant au bonheur et pointent le ca-
ractere profondément humain de ce désir de paternité et de maternité.

Des lors, il n’est pas étonnant de trouver dans I’ensemble de la littérature
religieuse et médicale tout un attirail de méthodes, procédures ou formules

148. GENETTE (1982), p.13, définit ’hypertextualité comme « toute relation unissant un
texte B (que j’appellerai hypertexte) & un texte antérieur A (que j’appellerai, bien siir,
hypotexte) sur lequel il se greffe d’'une maniére qui n’est pas celle du commentaire ».
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pour s’assurer la naissance d’'un enfant, sa bonne santé et sa survie au-dela
de celle de ses parents. Tous ces procédés entretiennent des liens plus ou
moins forts avec des pratiques religieuses (rites, mantra ou ascese) et la
plupart d’entre eux se focalisent sur le désir d’avoir un fils.

Cette focalisation sur le fils s’explique par l'organisation patriarcale et
en varna de la société brahmanique, qui exige un fils afin de poursuivre la
lignée et préserver biens et pouvoir. La littérature fictionnelle, épique et ju-
ridique, ainsi que les témoignages épigraphiques, mettent en exergue cette
fonction sociale, patrimoniale et politique du désir d’enfant. Le fils doit étre
issu d’une union conforme aux regles du dharma pour pouvoir étre un digne
héritier et assurer la prospérité de la lignée. Cependant, y compris dans la lit-
térature juridique, la nécessité d’un héritier est subordonnée & une exigence
transcendante : le remboursement de la dette envers les ancétres. Avoir un
fils n’est pas seulement la réalisation d’un désir viscéral et la réponse a une
exigence sociale, mais remplit une fonction supérieure et transcendante, une
fonction sotériologique en assurant a son pere une existence pérenne dans
l'au-dela.

Bien que le salut par le fils ait été remis en cause dans certaines Upa-
nisad et certains courants religieux, comme la doctrine pasupata, il semble
avoir trouvé un lieu de grande diffusion dans la littérature puranique, qui
se caractérise par la présence en son sein de nombreuses généalogies et de
chapitres entiers consacrés a la réalisation des rites sraddha.

Etant donné que la fonction sotériologique du fils est encensée dans la
littérature puranique, cela aurait pu expliquer la présence du désir d’enfant
de la déesse dans le SP. Cependant, les bénéfices du salut par le fils profitant
uniquement au peére, ils ne peuvent justifier la focalisation sur le désir de
maternité de la déesse qui structure le SP. Par ailleurs, ce purana ne contient
aucune généalogie et aucun chapitre consacré aux rites sraddha et entretient
des liens étroits avec le courant pasupata, qui clame l'inutilité du culte aux
ancétres et prone comme unique voie de salut, la grace de Siva. Dés lors, la
thématique du désir d’enfant dans le SP doit poursuivre un autre but que
I'assise des rituels $raddha, un objectif en lien avec la doctrine pasupata.
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Chapitre 5

Le SP et le courant pasupata

Evoquer les liens que le SP entretient avec le courant pasupata n’est pas
en soi une nouveauté. De nombreux auteurs, comme BIsscHOP (2006) et
BAKKER (2014), ont largement montré que le SP contenait en son sein de
nombreux mahatmya de centres pasupata et que le SP offrait des informa-
tions cruciales pour comprendre 1’évolution de ce courant, notamment par la
liste de ses disciples. Cependant, étant donné que les derniers chapitres du
SP consacrés au pasupatayoga n’ont pas encore été édités, il n’est pas pos-
sible de déterminer dans quelle mesure le discours du SP est en adéquation
avec la doctrine exposée dans les Pasupatasutra commentés par Kaundinya.

Le panorama sur le désir d’enfant proposé dans la chapitre précédent a
mis en valeur le role fondamental que la littérature puranique a eu dans la
réaffirmation de la fonction sotériologique du fils et dans Iinstitution des
rituels sraddha. Ces conclusions auraient pu expliquer la prégnance du désir
d’enfant dans le SP. Pourtant, ce dernier ne contient aucun chapitre portant
sur les rites $raddha, ni aucune généalogie. Ses liens avérés avec le courant
pasupata, qui prone I'inutilité du culte aux ancétres, conduisent a s’interro-
ger sur le but poursuivi par les auteurs par la mise en scéne récurrente de
désirs de paternité et de maternité.

Par sa nature puranique qui en fait une ceuvre orthodoxe, exotérique
et syncrétique, le SP ne semble absolument pas une ceuvre propice a la
diffusion de la doctrine pasupata, qui est, elle, hétérodoxe, ésotérique et
sectaire. Cependant, pour expliquer la récurrence du désir d’enfant et son
traitement dans le SP, j’explorerai la possibilité de voir un discours doctrinal
pasupata dans les mythes du SP.

Afin de justifier cette hypothese de lecture, j'introduirai dans un premier
temps le courant pasupata et les textes fondamentaux qui en exposent la
doctrine. Je présenterai ensuite les relations que le SP entretient avec ce
courant, telles qu’elles ont été mises au jour par mes prédécesseurs. Puis,
m’appuyant sur un hymne appartenant au corpus doctrinal pasupata, je
développerai ce qu’impliquerait de lire le SP comme une forme d’exégese des
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textes doctrinaux pasupata. Enfin, j’expliquerai comment il est possible de
concilier la nature puranique du SP avec une éventuelle fonction d’exposition
et de diffusion de la doctrine pasupata.

5.1 Présentation du courant pasupata

Le courant pasupata est une forme de Sivaisme initiatique, appartenant
a Datimarga', ce qui signifie que, théoriquement il n’est accessible qu’a des
ascétes qui ont pour unique but la libération 2. Ses adeptes ont pour divinité
d’élection Siva-Pasupati. Les plus anciens témoignages épigraphiques attes-
tant I'existence de ce courant datent de la deuxiéme moitié du IVe™e siecle *.
Cependant, parmi les textes exposant la doctrine de ce courant?, le plus
ancien disponible & ce jour est un ensemble d’aphorismes, les Pasupatasutra
(PS), daté généralement du II*™e siecle de notre ére. Il est accompagné d’un
commentaire, le Paricarthabhasya de Kaundinya (PABL), composé, lui, aux
alentours de 400 & 550°. Etant donné que ces aphorismes et leur commen-
taire représentent le texte fondateur et sont la référence doctrinale existant
avant la composition du SP, j'exposerai tout d’abord l’essence du courant

1. Sur la définition des termes atimarga et mantramarga, voir SANDERSON (1988),
p.664, mais aussi SANDERSON (2006), p.160-163. Pour une définition des différents courants
du Sivaisme, on consultera la synthése de SANDERSON (2015). Pour une définition du
systéme pasupata par son opposition au $ivaisme agamique, voir SANDERSON (2006), p.147-
148.

2. Sur l'usage du terme atimarga en contexte et hors contexte mantramarga, on consul-
tera BISSCHOP (2020).

3. Inscriptions de Bagh et Mathura, éditées dans RAMESH and TEWARI (1990), citées
par BisscHOP and GRIFFITHS (2003), note 37 p.322 et ACHARYA (2013), note 1 p.101.

4. Parmi la littérature exposant cette doctrine, on citera :

- la Ganakarika (GK) de Haradatta et son commentaire, la Ratnatika (RT) de Bha-
sarvajfia, ensemble daté entre 800 et 900 par HARA (2002) p.169 et édité par
DALAL (1966),

- les découvertes récentes de quatre manuels de rituels attribué & Gargya (Samskara-
vidhi, Patravidhi, Prayascittavidhi, Antestividhi, voir SANDERSON (2015), p.12),

- quatre courts textes édités & la suite de la GK (DALAL (1966)), dont le dernier,
composé de sept vers, indique que I'enseignement du pancartha a été donné par
Siva & la demande de GawrT dans le Skandapurana (voir SANDERSON (2015), p.13)
- et le Pampamahatmya.
De nombreux purana contiennent des sections enseignant le pasupatayoga (voir BISSCHOP
and GRIFFITHS (2003), note 21 p.319, pour une liste non exhaustive). Sur les références
puraniques aux pasupata comme courant hérétique ou orthodoxe, voir HARA (1966), p.71-
120.

5. SANDERSON qualifie les PS de « texte fondateur » (voir SANDERSON (2015), p.12) et
propose le deuxiéme siécle pour les PS et une composition du commentaire entre 400 et
550. La premiere estimation de datation des deux textes, PS et PABh, a été donnée par
leur éditeur SASTRI (SASTRI (1940), p.15-16) : il proposait une fourchette de 100 a 200
pour le PS; et celle de 400 & 600 pour le PABh (datation reprise par HARA (2002), p.169).
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pasupata & travers eux ®. Je présenterai ensuite brievement ’évolution de ce
courant et ce qu’on en sait notamment par les témoignages épigraphiques.

5.1.1 Une observance en cinq étapes

Les Pasupatasutra (PS) et leur commentaire (PABh) présentent un sys-
téme reposant sur cing principes ’, nombre qui leur a valu le nom de sys-
téme des cingq principes (paricartha). Le but ultime de cette doctrine est
d’atteindre 1'union permanente avec Siva, ce qui se traduit non seulement
par 'obtention de la cessation des souffrances (duhkhanta), mais aussi par

celle de certaines qualités divines®. L’ asplrant par la grace de Siva, partage
I’état méme de Siva et devient un deuxiéme Siva, un ganapa®

Pour ce faire, I’aspirant pasupata doit suivre une observance qui se dé-
roule en cinq étapes'’, dont une vue synoptique dans le PABh est don-
née dans le tableau TAB 1, p.149 ', Lors de la premiére étape, I’aspirant
(sadhaka) se retire du monde et doit vivre dans un temple ou aupres de
son maitre '?. Nu ou vétu d’un seul vétement, portant ses marques sec-
taires 1%, il doit chaque jour se purifier par un bain de cendres, dormir dans
les cendres ', honorer Rudra par un ensemble d’actes que sont le rire, le
chant, la danse, le meuglement du taureau, la salutation (namaskara) et le
murmure (japya) '°. Par ce biais, il combat I’ignorance et doit atteindre la
pureté d’esprit.

Une fois cette étape accomplie, I'aspirant quitte ses marques sectaires,

6. De la lecture disjointe des sutra et de leur commentaire se dégage une premiere
évolution du dogme. Comme I’ont montré ACHARYA (2013) et BisscHOP (2014), le Sivaisme
pasupata était initialement représenté par des Mahesvara se conformant au veeu du taureau
(govrata), puis la doctrine a été réorganisée par Kaundinya, qui a défini cing étapes pour
I’observance.

7. Voir le résumé de la doctrine pasupata donné par ACHARYA (dans GOODALL and
RASTELLI (2013), p.460) :

This system is named pa7icartha because of the dogma based on five prin-
ciples of effect, cause, prescribed rules, union, and the end of suffering. The
pancartha followers believed in an ideological and ritualistic system that or-
dained sets of prescribed rules (vidhi) in order to secure union (yoga) with
the Lord, who is the cause (karana) of everything in all worlds (karya), and
reach the end of suffering (duhkhanta).

8. Cette particularité est mise en avant par CHAKRABORTI (1970), p.30.
9. Sur le statut de second Siva, voir BisscHOP (2005b), note 78 p.541.
10. Sur lintroduction des cing étapes par Kaundinya, on se réferra a BisscHOP (2014).
11. Je ne présente ici ’observance que telle qu’elle est définie dans les PS et son PABh.
En effet, celle-ci a, bien entendu, évoluée et se présente quelque peu différemment dans la
GK et la RT. Pour observer ces différences, on se reportera & HARA (2002), p.169-181 et
en particulier aux tableaux p.178-179.
12. Voir PS1.7 ayatanavas.
13. Voir PS1.6 linigadhari, PS1.10 ekavasah et PS1.11 avasa va.
14. Voir PS1.2 bhasmana trisavanam snayita et PS1.3 bhasmani Sayita.
15. Voir PS1.8 hasitagitanrttadumdumkaranamaskarajapyopaharenopatisthet.
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ainsi que le temple 9. Retournant dans le monde ordinaire '”, il doit vivre
de ce qu’on lui offre et dissimuler son savoir et ses aspirations pasupata, y
compris dans ses propos '°. Afin de se purifier et d’épuiser ’ensemble des
péchés commis dans cette vie et les précédentes, I’aspirant doit se soumettre
a la pratique du déshonneur. En se comportant comme un homme fou, il
doit subir les accusations des autres . Cette pratique repose sur le concept
de transfert de mérite. L’aspirant, ayant caché ses voeux et se comportant
comme un fou, provoque dégoiit et dédain chez ceux qu’ils croisent . Les
accusations que ces derniers portent a son égard sont donc faites a tort.
Les accusateurs commettent ainsi une faute et perdent du mérite, tandis
que 'aspirant en gagne. Par ce transfert de mérite des accusateurs vers
I'aspirant, ce dernier détruit ses péchés en les déléguant & ses détracteurs?!,
atteint 1’épuisement de ceux-ci et obtient le tapas??.

Il doit ensuite se retirer du monde, en vivant dans une demeure inhabitée,
une grotte ou tout lieu retiré??. Se sustentant d’auménes, il vit comme
un ruminant, vache ou cerf?*. Il doit répéter mentalement des hymnes et
méditer sur la divinité?®, qu’il porte constamment en son coeur °. Ayant
combattu I'inconstance des sens, il domine ses sens et est constamment avec
la divinité.

Alors, il change de lieu pour vivre dans les champs de crémation?’. I
peut se nourrir de tout ce qu’il trouve *®. Pour atteindre 'union compléte
avec la divinité et étre absorbé en lui??, il doit se souvenir en permanence
de Siva.

Une fois ce stade atteint, il doit attendre la grace de Siva’" qui rendra

16. Voir PS3.1 awvyaktalirigi.

17. Voir PS3.4 sarvabhutesu et PS3.5 paribhuyamanas caret.

18. Voir PS4.1 gudhavidya tapanantyaya prakasate, PS4.2 gudhavratah, PS4.3 gudhapa-
vitravanih.

19. Voir PS3.11 pretavac caret.

20. Voir PS3.5-PS3.19 et PS4.8 unmatto mudha ityevam manyante itare janah.

21. Voir PS3.6-PS3.9.

22. Sur la notion de transfert de mérite, on pourra consulter HARA (2002), p.105-138.
Sur le concept de pureté et de purification, on pourra se reporter & HARA (2002), p.57-66.
Sur la pratique du déshonneur, on pourra consulter INGALLS (1962).

23. Voir PS5.9 sunyagaraguhavas.

24. Voir PS5.18 godharma mrgadharma va. Sur la signification du comportement bovin
dans les PS, on se reportera a analyse d’ACHARYA (2013), qui montre que cette attitude
dérive du govrata. Voir également la recherche d’éléments védiques dans les PS exposée
par BisscHOP (2018).

25. Voir PS5.21 rcam istam adhiwyita gayatrim atmayantritah, PS5.22 raudrim va ba-
hurapim va, PS5.24 omkaram abhidhyayita.

26. Voir PS5.25 hrdi kurvita dharanam.

27. Voir PS5.30 smasanavasi. Selon le commentaire de Kaundinya, cela peut étre dans
un lieu ouvert au pied d’un arbre. Se reporter a la note 25, p.220.

28. Voir PS5.32 yathalabdhopajivakah.

29. Voir PS5.33 labhate rudrasayujyam.

30. Voir PS5.40 apramadi gacched duhkhanam antam iSaprasadat.
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cette union permanente®! en lui offrant la fin des souffrances®? et le sta-
tut de mahaganapati®®. Celui-ci se caractérise par I'acquisition des qualités
divines, celles du Seigneur Mahadeva qui font de I’ascete pasupata un équi-
valent du dieu. Cependant, résident entre lui et le dieu quelques différences :
par exemple, 1 ou 'omniscience est innée pour la divinité, elle est acquise
pour le siddha®*. L’ascéte accompli devient alors un mahaganapati, un gar-
dien des dmes liées. Dés que 'union (yoga) commence, l'aspirant acquiert
progressivement les qualités divines :

la capacité de voir, d’entendre, de penser a et de connaitre des objets
a distance (4 duradarsanasravanamananavijnanani casya pravartante
PS1.21)

I'omniscience (sarvajiah PS1.22)
la capacité d’étre rapide comme la pensée (manojavitvam PS1.23)
la capacité de métamorphose (kamarupitvam PS1.24)

le fait d’étre dépourvu de sensations (vikarana PS1.25)

Cette capacité d’avoir I'état divin (dharmitvam ca PS1.26) recouvre, en
outre, la possession des propriétés suivantes :

la capacité de tout controler et celle d’étre incontrolable (sarve casya
vasya bhavanti | sarvesam cavasyo bhavati | PS1.27-28)

la capacité de soumission et I'impossibilité d’étre soumis (sarvams ca-
viati | sarvesam canavesyo bhavati | PS1.29-30)

la capacité de tuer et I'impossibilité d’étre tué (sarve casya vadhya
bhavanti | sarvesam cavadhyo bhavati | PS1.31-32)

I’absence de peur (abhitah PS1.33)

Iimpérissabilité, 'absence de maladie (aksayah PS1.34)
Pabsence de vieillesse, éternelle jeunesse (ajarah PS1.35)
I'immortalité (amarah PS1.36)

I'absence d’obstacles (sarvatra capratihata gatir bhavati PS1.37) 3

La liste de ces qualités et de ces propriétés divines se clot sur cette affirma-
tion :

ity etair gunair yukto bhagavato mahadevasya mahaganapatir
bhavati || PS1.38

Pourvu de ces qualités du seigneur Mahadeva, il devient un
mahaganapati.

31.
32.
33.
34.
35.
en compte le sens que Kaundinya donne a ces sutra dans son commentaire.

Voir PS5.46 sada et PS5.47 Sivah.

Voir PS5.40, cité note 30, p.147.

Voir PS1.38 ity etair gunair yukto bhagavato mahadevasya mahaganapatir bhavati.
Voir BisscHOP (2005b), p.542-543.

La traduction donnée pour chacune des qualités et des propriétés tente de prendre
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Le commentaire de ce sutra par Kaundinya, commentaire rendu accessible
par I’édition de ce passage par BissCHOP (2005b), indique qu’il faut com-
prendre qu’il devient un second Siva, un seigneur des multitudes d’ames

lides %0,
labha mala upaya desa
Etape chose nature de moyen lieu de
obtenue I'impureté d’obtention I’étape
1 vidyalabha ajnana VaSa vasartha
2 tapaso labha adharma dhyana loka
3 devanityatva | visayabhyasa | akhilakarana- | Sunyagara
nirodha
4 yoga sthiteralabha smyrti smasana
5 gunapravrtti | anaisvarya prasada rudra

TAB. 5.1 — Les cing étapes de I’observance dans la partie versifiée du PABh
(HArA (2002), p.179)

5.1.2 Un brahmanisme hétérodoxe et ésotérique

Ainsi la doctrine pasupata vise un but transcendant (atigati), une union
permanente avec Siva®’. Ce but est atteignable par des rituels tout aussi

36. Voir la traduction proposée par BISSCHOP (2005b), p. 536 et 543 :
mahaganapatir bhavati |
atra mahagano nama pasuganah | tasyavasyanavesyah patir bhavati | patih palane
palayitva
HE BECOMES A LORD OF THE GREAT MULTITUDE.
Here mahagana is a multitude of bound [souls]. Of that [multitude] he becomes the
uncontrollable and impenetrable lord. pati indicates guarding : [it means in fact] a guard.
37. BisscHop (2020), p.17, souligne la concordance entre ce but transcendant et la
désignation de ce type de $ivaisme par le terme atimarga :

The name Atimarga was well chosen, however, for the Pasupata ascetics
adhered to what they called the Atyasrama “Outer Discipline,” by which
they indicated that they were beyond the four disciplines (asrama) that
define orthodox Brahmanism.
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transcendants : le don supréme, atidana, le sacrifice supréme, atiyajana, et
lascése supréme, atitapas>®. En effet, ce courant a pour particularité de ne
pas recourir au sacrifice au feu®” et de considérer I’agnistoma comme un
sacrifice faux et inutile, de contester la pratique du don et de la juger ineffi-
cace, et enfin, d’affirmer I'inutilité du culte des dieux et des ancétres, puisque
ceux-ci sont contenus en Siva, cause de tout. L’obtention du but ultime, qui
signifie 'extraction du cycle des renaissances, ne requiert pour l'aspirant
rien d’autre que son corps qu'il soumet & l’observance *’. Ce courant pro-
pose donc une sotériologie particuliere, qui rejette la fonction sotériologique
du fils et Defficacité des rituels brahmaniques. Il peut, pour ces raisons, étre
qualifié d’hétérodoxe.

Bien qu’hétérodoxe, il n’en est pas moins brahmanique, puisque 1’aspi-
rant et son maitre doivent tous deux étre brahmanes®'. Ils doivent méme

38. Voir HARA (2002), p.54 :

Throughout these transcendent rituals, atidana, atiyajona and atitapas of
Pasupata Saivism, we notice that its characteristic feature is simplicity wi-
thout recourse to artificial devices. They are all carried out bare-handed.
Thus, atidana is nothing but the giving of one’s self to God (atmapradana);
atiyajana is a modest performance of prescribed regimen, using ashes (bhas-
man), the remain of offerings (nirmalya) in the temple and acting ridicu-
lously in the world ; and atitapas is just enduring mental sufferings without
resistance (apratikara).

39. SANDERSON (2006), p.147-148, dans la définition de ce systéme par opposition au
$ivaisme agamique, met en exergue notamment le fait que ce systéme n’est ouvert qu’a
des asceétes hommes et qu’il ne recourt pas aux sacrifices au feu.

40. Voir HARA (2002), p.54 :

Materials objects such as land, cows, and gold are excluded from atidana;
the practice of giving and taking or killing are ruled out of atiyajana ; and
atitapas could dispense with external devices (anupayatas). All that is needed
for the Pasupata aspirant to carry out these transcendent rituals, atidana,
atiyajana and atitapas is his own body (svasarira) in the exercise of bodily
(kayika), verbal (vacika) and mental (manasa) functions.

41. CHAKRABORTI (1970) (p.31) met en exergue cette dualité paradoxale du courant
pasupata, & la fois brahmanique et non-orthodoxe :

This Pasupata system is more or less a brahmanical one, as it has already
been pointed out that the brahmins alone are admissible to this school but
we must not miss the point that is not pure brahmanism [...] this system
does not encourage the worship of Gods and Manes, as already noted and it
prescribes many of its rituals and practices, which are entirely non vedic or
non brahmanical.

La consultation des mentions des pasupata dans la littérature puranique permet & HARA
(1966) (chapitre I1.3) de soulever le paradoxe inhérent & ce courant : certaines sources le
mentionnent comme contenant ’essence méme des Veda, tandis que d’autres qualifient les
pasupata d’hérétiques. Les deux hypotheses testées par HARA pour résoudre ce paradoxe
sont probantes (HARA (1966), p.107-108). Il convient alors d’admettre d’une part, que le
terme Veda dans le courant pasupata recouvre un sens particulier, faisant certainement
référence a 1’ Atharvasiras Upanisad, et d’autre part, que les pasupata pouvaient se diviser
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étre plus précisément des vipra, c’est-a-dire des brahmanes lettrés et accom-
plis *2.

Le disciple doit approcher un maitre pasupata en n’ayant en téte que la
fin des souffrances, le duhkhanta, et ne doit pas aspirer a I'atteinte des quatre
buts traditionnels de 'homme — dharma, artha, kama et moksa**—. La doc-
trine pasupata propose un but ultime supérieur et transcendant les quatre
buts traditionnels. Pour Iatteindre, le disciple doit étre testé (pariksita)**.
Une fois I’observance entamée, il doit s’abstenir de toute violence *°, se sou-
mettre au célibat *°, ne pas pratiquer le commerce, ni le vol ", éviter toute
colére *®, obéir & son maitre*?, se purifier °°, manger léger °!, et enfin, étre
pleinement conscient °2.

Le maitre, quant a lui, doit toujours étre un wvipra, un brahmane pos-
sédant la connaissance®?, & I'image de Pasupati lui-méme. En effet, Siva-
Pagupati est, lui aussi, un vipra, qui possede le pouvoir infini et incommen-

en deux groupes distincts, certains rejetant totalement la tradition védique et d’autres en
étant plus proches.

42. Voir HARA (1966), p.154, CHAKRABORTI (1970), p.48 et SASTRI (1940), p.2-3.

43. Je paraphrase ici le commentaire de SASTRI (1940), ligne 11 p.3.

44. Voir SASTRI (1940), ligne 15 p.4.

45. Voir SASTRI (1940), p.18-19, HARA (1966), p.191-193, CHAKRABORTI (1970), p.63.
Sur le concept de non-violence dans la doctrine pasupata, consulter HARA (2002), p.67-75.

46. Voir le développement sur la dangerosité des femmes et la perte de contrdle qu’elles
provoquent dans le PABh (SASTRI (1940), p.19, HARA (1966), p.193-194 ou CHAKRABORTI
(1970), p.65).

47. Voir SASTRI (1940), p.21-24, HARA (1966), p.196-202, CHAKRABORTI (1970), p.66-
69.

48. Voir SASTRI (1940), p.25-26, HARA (1966), p.202-205, CHAKRABORTI (1970), p.69-
70.

49. Voir SASTRI (1940), p.28, HARA (1966), p.208-209, CHAKRABORTI (1970), p.71.

50. Voir SASTRI (1940), p.29, HARA (1966), p.210-212, CHAKRABORTI (1970), p.72.

51. Voir SASTRI (1940), p.31, HARA (1966), p.214-215, CHAKRABORTI (1970), p.74.
L’étymologie sémantique donnée au substantif désignant la nourriture mendiée (bhaiksya)
lie le fait de se nourrir de mendicité avec ’atteinte du but ultime et des qualités divines,
puisque cette nourriture (bhaiksya), rejette au loin (ksip-) la peur (bhaya) générée par la
naissance, la vieillesse et la mort. SASTRI (1940), lignes 15-16 p.32, reporte le vers suivant
(traduction HARA (1966), p.217) :

Jjaramaranagarbhebhyo bhitasya narakad api |

bhayat ksipayate yasmat tasmat bhaiksyam iti smytam ||

Bhaiksya is so called because it delivers (ksi-) from danger (bhaya) even from
hell one who is afraid (bhita) of old age, death and rebirth.

HARA (1966), note 1 p.217, signale deux références du Lirigapurana offrant une étymologie
du terme bhaiksya.

52. Le terme apramada employé par Kaundinya signifie « absence d’insouciance,
d’ivresse, d’intoxication, de négligence, d’erreur, d’illusion, de folie ». Il est traduit par
CHAKRABORTI par « carefulness ». La traduction que je propose ici est sans doute bien
imparfaite, mais elle tente de ne pas resteindre le sens du mot et de permettre un large
spectre d’interprétation de ce que peut sous-entendre le fait d’étre apramada.

53. SASTRI (1940), p.2-3, HARA (1966), p.154-155.
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surable de la connaissance ®*. Il semble que le maitre soit donc un initié
ayant atteint le but ultime.

Ainsi, les qualités que doivent posséder maitre et aspirant, indiquent que
ce courant est une voie initiatique réservée uniquement a des brahmanes
hommes. Cette restriction d’acces, le test auquel doit étre soumis I'aspirant,
le secret dans lequel doit se dérouler les deuxiéeme et quatrieme étapes de
I’observance sont autant de preuves du caractere ésotérique de ce courant.
Cette doctrine est donc a la fois brahmanique, ésotérique et hétérodoxe.

5.1.3 Un courant en pleine expansion a I’époque de la com-
position du SP

Malgré cela, ces aphorismes et leur commentaire semblent avoir connu
une assez grande circulation, si 'on considére les différents textes qui y
font référence®, et un large spectre de diffusion, comme en témoignent
de nombreuses sources iconographiques et épigraphiques®®. Au vu de ces
dernieres, le sommet de 1’expansion de ce courant se situerait entre le TVeme
et le VII®™e siecle 7.

Durant cette époque, on constate que la communauté pasupata n’est
pas seulement constituée de maitres et d’aspirants, mais qu’un ensemble de
dévots non-initiés participent a ce courant, sans doute en qualité de pro-
moteurs et de contributeurs & son expansion. Parmi eux, se trouvent aussi
des femmes*®. Le courant pasupata, initialement réservé a une poignée de
brahmanes hommes renoncants et profondément hétérodoxe, a ainsi réussi
a s’implanter durablement et a rallier & sa cause des dévots ne pouvant étre

54. Voir SASTRI (1940), p.5 ligne 20. Dans le commentaire de PS5.26, SASTRI (1940),
p.126 lignes 1-3, statue également que Siva lui-méme est un vipra, car ce mot est associé
a la connaissance (traduction de HARA (1966), p.420) :

tatha vipra ity etad api bhagavato nama | viprah kasmat? | vidajnane | vi-
pratvam nama jianasaktih | vyaptam anena bhagavato jiianasaktya krtsnam
jrieyam tiy ato vipra iti |

Also A SEER is a name of the Blessed One. Why is he called a seer ? The
root vid- [in the word vipra] means knowledge. To be a seer means to have
power of knowledge. He is called a seer, because everything that is knowable
os pervaded by the Blessed One with his power of knowledge.

55. Voir BissCHOP and GRIFFITHS (2003), note 13 p.318.

56. Pour un bref panorama de ’expansion du courant pasupata en dehors de 1'Inde
attestée dés le VI®™e siécle au Cambodge, on pourra consulter CHEMBURKAR and KAPOOR
(2018), p.47-48. Pour un témoignage iconographique dans le sud de I'Inde, voir ADICEAM
(1971).

57. Voir ACHARYA, dans GOODALL and RASTELLI (2013), p.446 :

Basing on epigraphical records, we can say that the period of the 4th-Tth
century was their high time and they had spread even beyond the Indian
subcontinent to Indo-China.

58. Sur ce point, voir note 100, p.166.
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initiés.

Comme le suggére SANDERSON pour le Sivaisme en général, ce tour de
force a sans doute été rendu possible par la création d’une littérature destinée
a ces non-initiés qui promet, comme contre-partie a leur participation, un
retour au centuple pour eux dans ce monde et dans ’au-dela, mais aussi
pour leurs ascendants, descendants et personnes apparentées°”. Ainsi, cela
doit étre également le cas pour le courant pasupata, qui s’est certainement
doté d’une littérature de promotion destinée a un public de non-initiés.

Outre son expansion et sa possible ouverture a des femmes et des hommes
non brahmanes, le courant pasupata s’est développé et divisé en plusieurs
écoles, donnant naissance a d’autres courants, qui, pour leur part, présentent
des formes parfois plus extrémes du $ivaisme pasupata ®’. Les noms de ces
écoles varient selon les sources : vaimala, pramana, karuka, lakulisa ou en-
core mausula®' . Parmi elles, celle des adeptes lakula, légitimement qualifiés
de pasupata, prone une discipline ascétique particuliere, qui exige d’imiter
la forme terrifiante du dieu et d’errer sur les champs crématoires avec un
crane humain en guise de bol & auménes et un baton surmonté d’un crane.
Reconnaissant et acceptant 'autorité des PS, ils ont, en outre, leurs propres
textes scripturaux, dont seuls les titres et une unique citation sont aujour-
d’hui connus 2.

Quant aux kapalika, connus également sous ’appellation somasiddhan-
tin, ils représentent une catégorie spécifique de pasupata proche voire déri-
vant des lakula. L’inscription sur plaque de cuivre trouvée a Malhar datée
de 650 propose un processus de légitimation de la branche kapalika par elle-
méme . Ce témoignage établit une initiation & la « grande observance »
(mahavrata) du fondateur supposé du courant pasupata, Lakulisa, par So-

59. SANDERSON (2015), p.11, aprés avoir listé un certain nombre d’ceuvres du corpus
Sitvadharma, dit & leur sujet :

They advocate the veneration of Siva and the dedication of a third of one’s
wealth to the support of his followers, the creation and maintenance of
temples and other Saiva institutions, and donations thereto, promising the
devotee success and security in this life and, after death, the finite reward
of ascension to the deity’s paradise (Sivaloka7 Rudraloka), followed, once
the merit that earned that reward has been exhausted, by the most desi-
rable of incarnations in the human world. They claim, moreover, that the
rewards of adherence extend in various degrees to the devotee’s patriline and
dependents.

60. Ces différentes écoles sont connues aussi bien par certaines inscriptions, que par la
section intitulée Guhya de la Nisvasatattvasamhita et le Svacchandatantra.

61. Voir SANDERSON (2006), p.199.

62. Ces ceuvres doctrinales portent le titre de Pramana, voir SANDERSON (1988), p.666.
Un extrait du Nisvasamukha cité par SANDERSON (2006), p.163-165, est la seule source
donnant un descriptif de leur observance. La reconnaissance des PS et I'appartenance
des Lakula au sivaisme pa$upata sont attestés par le témoignage de Ksemaraja (voir
SANDERSON (2006), p.177).

63. Voir BAKKER (2000), p.7.
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magarman. Par ce biais, les kapalika se proclament supérieurs aux deux
autres branches, les « purs » pasupata et les lakula. Mais cela implique
également qu’ils reconnaissent ’autorité de Lakulida, et par voie de consé-
quence, celle des PS. L’un des faits notables de cette école est que I'initiation
aux femmes y était autorisée, comme le montre la piece satirique Mattavila-
saprahasana de Mahendravarman composée au début du VII®™e siecle.

Des lors, bien qu’il y ait clairement eu une division du Sivaisme pasu-
pata en différentes écoles, ayant leurs propres textes, tous leurs adeptes se
réclament pasupata et reconnaissent ’autorité des PS. De méme, si la res-
triction d’acces de 'initiation aux hommes est prescrite dans le commentaire
de Kaundinya, il est avéré que I’ensemble du $ivaisme pasupata ne s’y est
soumis.

Ainsi la réalité de ce que fut le $ivaisme pasupata est loin d’étre parfai-
tement connue comme le révele I'écart existant entre les témoignages épi-
graphiques et le texte doctrinal de référence, le PS et leur PABh%*. Au
temps de la composition du SP, les pasupata sont déja divisés en plusieurs
écoles, des inscriptions témoignent de la présence de femmes et d’hommes
non brahmanes. Des textes doctrinaux nouveaux ont été composés, ont cer-
tainement modifié la doctrine ou ont développé son systéme rituel. De ces
textes antérieurs ou contemporains du SP, seuls figurent les quatre manuels
attribués a Gargya, mais leur existence au temps de la composition du SP
n’est qu’hypothétique °°. Par conséquent, la seule source doctrinale connue
au temps du SP, accessible aujourd’hui et exposant la doctrine pasupata
sont les PS et le PABh, qui, somme toute, semblent avoir été une référence
dans '’ensemble des cercles pasupata.

5.2 Le Skandapurana et le courant pasupata

SANDERSON cite le Skandapurana et d’autres purana, comme faisant par-
tie de la littérature du $ivaisme laic, littérature qui se devait d’étre accessible
et dont la récitation pouvait étre accompagnée du commentaire explicatif
d’un maitre . Etant donné que le SP fait I’éloge de nombreux centres pasu-
pata, il peut étre compté parmi les ceuvres influencées par cette doctrine et
semble avoir contribué a son expansion. Cependant, on peut se demander

\

si son role s’est limité a la simple promotion du courant pasupata et si

64. Cette idée est largement développée dans l'article de SANDERSON (2013a).

65. Les quatre manuels attribués a Gargya décrivent les procédures rituelles d’initiation,
de consécration, d’expiation et les rites funéraires (ACHARYA (2007),ACHARYA (2010),
ACHARYA (2012)). Ces textes sont pour le moment datés approximativement entre le
commentaire des PS par Kaundinya et celui de la GK par Bhasarjia. En effet, un vers de
Iantistivihi est cité par Bhasarjna, tandis que vingt et un vers de Kaundinya sont cités
dans le patravidhi (voir ACHARYA (2007), p. 27 et les notes 2 et 3 de cette page). Ainsi
I'existence de ces manuels au temps de la composition du SP est possible, mais aussi tout
a fait incertaine.

66. SANDERSON (2015), p.11.
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le contenu de cette ceuvre ne pourrait pas révéler une part de sa doctrine
ésotérique.

5.2.1 Le SP, une ceuvre composite
Une ceuvre de promotion des centres pasupata

En effet, le SP a d’ores et déja été identifié comme un texte composé
majoritairement par des brahmanes pasupata, comme une ceuvre permet-
tant de sanctifier nombre de centres pasupata et de les promouvoir face
a la concurrence d’autres mouvements religieux °’. Les propos de BAKKER
tendent a réduire le but et 'objet du SP a cette fonction de sanctification
du paysage en faveur de courants $ivaites :

A central aim of the Skandapurana was to sanctify the landscape
of Northern India. Many of the myths, regardless of over how
many chapters they extend, are geared towards a final section,
in which what has been told is related to a specific locality. The
Andhaka myth cycle appears to be an exception to this rule. Ne-
vertheless, with some exaggeration, it could be maintained that
the Purana is to a large extent a sequence of Mahatmyas, whose
purpose is to legitimize and lend authority to local communities
of the Saiva movement in the sixth and seventh centuries, thus
supporting them in their rivalry with other religious groups.

BAKKER désigne donc le SP, comme une ceuvre de promotion du $ivaisme
en général, et non pas spécifiquement du courant pasupata. Il reconnait, en
outre, un caractere profondément orthodoxe au contenu du SP % et considere
sa composition comme une tentative de présentation exotérique et syncré-
tique de la doctrine $ivaite en général pour un public laic 7. Il est vrai que le

67. Voir BisscHOP (2006), p.34 et BAKKER (2014), p.ix de la préface :

The Mahatmyas related in the text were not value-free. They served the
interests of the Mahesvara or Pasupata communities by providing them with
an authoritative basis for the claims to holiness of the sites and institutions
in their charge.

BAKKER (2014), p.4, définit le profil des auteurs de la maniére suivante :

The composers of the Skandapurana contributed to the rising tide of early
Saiva or Pasupata religion. Whether they were ascetics, acaryas, laymen
devotees (laukika), or a mix, they belonged to a milieu of learned Mahesvaras.

68. BAKKER (2014), p.10.
69. BAKKER (2014), p.7 :

The Skandapurana professes to be a staunchly orthodox work, which is
shown, inter alia, by the nearly total neglect of anything outside the world
of Brahmanism.

70. BAKKER (2014), p.151 :
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SP, en tant que purana, s’adresse a toutes les strates de la société, y compris
les $udra et les femmes.

Cette différence entre le caractere ésotérique de la doctrine pasupata
contenue dans les PS et son PABh et la nature exotérique du SP avait déja
été mise en exergue par BisscHOP "', Ce dernier pointe d’ailleurs le fait
que, sans étre explicitement dévoilée, la doctrine pasupata, comme systéme
panicartha, semble connue des auteurs 2. Il reléve méme ’emploi de certains
termes employés dans les PS, comme le verbe anu-grah- « gracier, favoriser »,
qui renvoie au seul moyen d’obtenir le but ultime, la grace de Siva, ou comme
le sens donné au terme yoga dans le SP, qui, non sans évoquer un ensemble
de pratiques, indique aussi que ce yoga est une union qui peut étre donnée
par Siva et étre atteinte par Iinitié 7.

Ainsi, méme si un arriere-plan pasupata du SP est accepté de maniere
consensuelle, il n’a été vu que comme le résultat d’une exigence économique
et politique due a un climat d’instabilité politique et de compétitions des
courants religieux a 1’époque de la composition du SP. Les Mahatmya, en
conférant une aura mythologique aux lieux, permettent d’obtenir pélerins et

The composition, in short, may have been in the hands of a mixed group of
learned, laukika pandits and initiated acaryas headed by a main redactor,
a team in which the whole gamut of views of the Pasupata movement in
the Varanasi of the time was acknowledged. It could be so liberal because it
had no particular sectarian agenda, but aimed to provide all the Mahe$varas
of its age, in particular the uninitiated laity (laukikas), with an exoteric,
mythological account of the cosmos as created and governed by Mahadeva.
What counted more than sectarian partisanship was staunch Saiva faith and
a sound knowledge of Sanskrit and the Epic and Puranic traditions.

71. BisscHOP (2006), p.39, constatant que la pratique du déshonneur centrale dans la
deuxiéme étape de I’aspirant pasupata semble totalement absente des purana traitant du
pasupatayoga, s’explique cette absence par la nature exotérique des purana :

This may reflect a difference between the esoteric doctrine of the Pasupa-
tasutra and its commentary, on the one hand, and the exoteric aspects of
the teaching in the Puranas on the other.
Il reléve cependant une allusion de cette pratique en SPBn122.81-84ab, qui serait reconnue
par un initié au fait des PS :
An earlier passage, in which Siva is teaching the gods the Pasupata vrata
(SPBh 122.81-84ab), has a verbal parallel to one of the Sutras concerned
with this peculiar practice, but significantly the text does not mention how
this dishonour is to be brought about by the ascetic, as in the case of the
Pasupatasutra.

72. BisscHoOP (2006), p.41 :

The designation 'Paficartha’ is significant, for this is the very name given to
the Pasupata doctrine in Kaundinya’s Pancarthabhasya (cf. annotation ad
SPs 130b), and indicates familiarity with the Paficartha tradition.

73. Voir BisscHOP (2006), p.39.
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donateurs et au courant pasupata de recueillir des subsides. Le SP, comme
le propose SANDERSON pour le corpus du Sivadharma, propose dans ses
Mahatmya un retour sur investissement pour les dons faits en ces lieux :
par exemple, celui qui prendrait un bain dans la riviere Alamkaradhara,
et y offrirait de ’eau a ses ancétres, obtiendra le fruit d’un sacrifice asva-
medha et ses offrandes seront impérissables (SP69.61) ; celui qui offrirait une
vache marron a un brahmane pres de la riviere Niscira, obtiendra le mérite
équivalent & cent dons de vaches (SP69.66-70) ; celui qui prendrait un bain
en honorant Siva et Parvati sur la montagne sacrée Sriparvata, ira dans le
monde de Siva (SP70.70) ; I'offrande aux ancétres faite & Sankukarna sera,
pour celui qui 'aura accompli, impérissable (SP73.61). Des lors, le SP a
assurément été un vecteur de I’expansion du courant pasupata par ce biais
économique.

Au-dela d’une simple promotion 7

Si 'on observe davantage les contre-parties décrites dans ces Mahatmya,
on constate qu’elles offrent quasiment 1’équivalent de I’observance pasupata. :
par exemple, en mourant a Japyesvara, on devient un ganapati (SP22.29);
en jelinant, se baignant, en honorant les dieux et en offrant de I'eau aux
ancétres dans les étangs Stanakunda ou Nilakunda, on devient également
un ganapati (SP69.58-59 et 62-63) ; en visitant Ramanasila, on s’assure de
devenir un ganapa apres la mort (SP72.125-126). L’exposition avérée du
but ultime obtenu par I'observance pasupata, le statut de mahaganapati,
interpelle et pose la question d’une diffusion de celle-ci.

L’identité et I'obédience des auteurs du SP restent difficiles a détermi-
ner : BAKKER reconnait parmi eux des brahmanes pasupata’*, mais en
attribuant certains chapitres & des brahmanes smarta™® et en considérant
le contenu du SP comme profondément orthodoxe *°, BAKKER et al. (2014)
induisent que I'ceuvre est, malgré tout, dominée par le brahmanisme ortho-
doxe. Pourtant, en un autre lieu, BAKKER (2019) semble se positionner sur
une obédience générale des auteurs en identifiant 1’école pasupata a laquelle
ils pourraient appartenir. Pour cela, il prend appui sur le récit donné en
SPs167.124-130 7. Selon ce récit, le Seigneur (Siva) favorisa un brahmane
de la lignée d’Atri, Somagarman, en lui offrant la perfection du yoga, puis
s’incarnant en Lagudi, il a enseigné a ses quatre disciples en quatre lieux
différents sa propre doctrine, leur disant qu’il s’agissait de la supréme et
secrete doctrine appelée pancartha ayant pour but de libérer des vipra et de
les amener vers le séjour supréme . Pour BAKKER (2019), cela indique que

74. Voir BAKKER (2014), p.151, texte cité en note 70, p.156.

75. Voir BAKKER et al. (2014), p.10.

76. Voir note 69, p.155.

77. Voir BisscHOP (2006), p.69-70, texte reporté dans BAKKER (2019), notes 39 et 41
p-295.

78. SPs167.128-130 :
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les auteurs du SP, brahmanes pasupata, appartenaient a des cercles plus
proches de I’école lakula que celle des mausula . Pour ma part, cette ré-
férence a une doctrine pafnicartha reflete a minima la reconnaissance des PS
et de leur PABh comme ceuvre d’autorité pour les auteurs de ce passage.
Ces ceuvres étant réservées aux seuls brahmanes initiés, sa mention pourrait
également étre un indice de la connaissance de ce texte par les auteurs du
SP.

Ainsi ces derniers, ou seulement certains d’entre eux, pourraient poten-
tiellement étre des vipra initiés, qui ont recherché le but ultime pasupata et
qui 'ont atteint en ayant approché un maitre et en ayant accompli ’obser-
vance pasupata décrite dans les PS et leur PABh, qui exposent le systéme
pancartha. Comment ces auteurs peuvent-ils dévoiler et offrir ce statut qu’ils
ont acquis par I’observance a n’importe qui écouterait leur ceuvre 7 Comment
le but ultime d’une doctrine ésotérique qui réserve la fin des souffrances et
le statut de mahaganapati & ceux ayant poursuivi 'observance, peut-il ainsi
étre accessible & tout a chacun 7 Cela remet véritablement en cause a la fois
I’ésotérisme du courant pasupata et 'exotérisme du SP. Se pourrait-il que le
SP ne soit pas qu'une ceuvre de promotion de centres pasupata, mais qu’il
soit aussi une ceuvre de diffusion de sa doctrine ?

5.2.2 Le SP, une ceuvre d’exégese de la doctrine pasupata?

Comme I'indiquent les quelques exemples cités précédemment %0, le SP ne
semble pas récuser le culte aux ancétres et aux dieux, ni le don de vaches, ni
le sacrifice au feu, alors que ces trois sont jugés inutiles et inefficaces dans les
textes d’autorité du courant pasupata, les PS et leur PABh. Ces références
donnent au SP un aspect orthodoxe qui ne reflete pas I’hétérodoxie de la
doctrine pasupata. Selon BAKKER et al. (2014), p.10, les chapitres dédiés
aux enfers ne peuvent pas avoir été rédigés par des brahmanes pasupata en
raison du pada SP46.10d qui suggere que quelqu’un vacant dans un champ
de crémation — ce qui est I'une des activités d’un ascete pasupata — doit
aller aux enfers. Il désigne un groupe de brahmanes smarta, comme auteurs

tatra prathamam adaya Sisyam kauSikam iSvarah |
jambumarge dvitiyam ca mathurayam tato ‘param || 128
kanyakubje tatas canyam anugrhya jagatpatih |
svasiddhantam dadau yogam wvacedam ca lagudih || 129
rahasyam paramam hidam paficartha iti samjiitam |
vipran mocayitum datto yusmabhyam martyabandhanat |
anaya diksaya vipran prapayadhvam param padam || 130

79. BAKKER (2019), p.315 : « I take this as an indication that the author(s) of the Skan-
dapurana belonged to circles that were closer to the Lakula than the Mausula division ».
80. Voir les vers cités p.157.
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de ces chapitres ®'. Pour le moment, en raison de son aspect orthodoxe, de
sa nature éxotérique et de son contenu syncrétique, le SP a été considéré
comme une ceuvre composite d’obédience Sivaite dont le discours est plutot
dominée par 'orthodoxie brahmanique.

D’ailleurs, 'orthodoxie générale du genre puranique vaut a cette litté-
rature de ne pas étre considérée par SANDERSON, comime une source sire
pour l'étude de la tradition paificarthika. Cependant, il émet une réserve
sur le statut du SP, en raison des informations que ce purana livre sur les
traditions de transmission du courant pasupata et ses centres de culte :

Pancarthika tradition is also reflected in a number of Puranic
works. These are of uncertain value as evidence of properly Pan-
carthika beliefs and practices, representing rather modifications
through accommodation to brahmanical orthopraxy. But the
Pampamahatmya is exceptional in this regard, as is the earliest,
and probably original Skandapurana, a work whose first redac-
tion, in North India, was probably produced within the period
ad 550-650, and which reaches us in manuscripts of which the
earliest was penned in ad 810/811. For this contains valuable
traditions concerning the early history of this form of Saivism,
its lineages, and sacred sites. %2

Comme ’autorise cette réserve de SANDERSON et comme le justifient la men-
tion du systeme pafncartha, les glorifications de centres pasupata et I’expo-
sition du but ultime de ce courant, il est aussi possible d’envisager que les
auteurs et I’ceuvre dans son entier portent un discours pasupata. Dans cette
perspective et selon cette hypothese, le SP serait une ceuvre issue d’un mi-
lieu pasupata a visée missionnaire, et non I’ccuvre de brahmanes orthodoxes
cherchant a dominer, amadouer et rallier au brahmanisme ceux qui seraient
attirés par ce courant hétérodoxe.

Le SP, un purana pas comme les autres

Les ceuvres puraniques ont généralement été vues comme un outil de
restauration ® et de maintien du brahmanisme ¢, de régulation des masses
et de lutte contre la montée de religions « hérétiques » *°, de diffusion de
I'orthodoxie brahmanique en milieu indigene *¢ ou encore comme un moyen

pour I'orthodoxie brahmanique de s’imposer dans des milieux marginaux .

81. Cependant, on peut donner une autre explication a ce passage du SP, voir p.165 et
les chapitres concernant les enfers, voir 7.4.2; p.291.

82. SANDERSON (2013b), p.11.

83. Il s’agit par exemple de la position de BRONKHORST (2016).

84. Voir CHAKRABARTI (2001).

85. Se reporter & HAZRA (1975).

86. Voir CHAKRABARTI (2001).

87. Voir SMITH (2016).
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Cette perception de la littérature puranique a été déduite des éléments sui-
vants :

1. L’orthodoxie du discours puranique : les purana véhiculent un
discours orthodoxe qui encense le réle des brahmanes, leur place dans
la société et les honneurs a leur rendre. Ils font 1’éloge de sacrifices
ou autres pratiques qui nécessitent le concours et la rétribution des
brahmanes. Pour la plupart des purana, ils se font 1’éloge de la dette
aux ancétres et clament le salut par le fils. Ils assoient et cautionnent
I’organisation de la société en varna. Ils se réclament des Veda et se
présentent comme cinquieme Veda.

2. Le syncrétisme pronant une orthopraxie : les purana integrent
des divinités, des cultes et des rites locaux ou issus d’autres courants,
mais en les modifiant et en les rendant conforme a 'orthopraxie. Ce
phénomeéne est défini comme un processus de « brahmanisation ».
Dans ces rites et cultes, ils encouragent le don et la rétribution pé-
cunaire des brahmanes.

3. L’exotérisme : les purana s’adressent a tous pour pouvoir toucher
le public attiré par les courants marginaux ou hérétiques et les rallier
au brahmanisme orthodoxe.

Ces trois éléments correspondent a la nature méme du genre puranique,
dans lequel s’inscrit le SP. Comment pourrait-il en ce cas étre d’obédience
pasupata®® ? Comment le déterminer ?

Comme je 'ai expliqué lors de la présentation du courant pasupata,
ce dernier peut étre qualifié aussi bien de courant brahmanique et que de
courant anti-brahmanique. Il est brahmanique en ce qu’il cautionne ’orga-
nisation en varna de la société et ne conteste pas ’éducation regue par les
brahmanes qu’il initie. D’ailleurs, les PS et leur PABh restreignent I'initia-
tion aux seuls brahmanes. En ce qui concerne son rattachement aux Veda,
certaines sources affirment que la doctrine pasupata est ’essence méme des
Veda ®’. Par conséquent, trouver dans le SP le maintien ou ’éloge de 1’or-
ganisation en wvarna de la société, une glorification des brahmanes ou un
rattachement a l'autorité des Veda ne permettra pas de déterminer 1'obé-
dience pasupata ou smarta du texte. Tous ces éléments contribuent & donner
au texte un aspect orthodoxe.

88. Lorsque j’attribue une possible obédience pasupata au SP, j’entends initialement
toutes les formes du $ivaisme pasupata. Mais étant donné que les seuls textes doctrinaux
disponibles précédant le SP sont les PS et leur PABh et que le SP fait référence au systeme
pafnicartha, ma recherche de 1'obédience pasupata ne pourra se faire qu’a partir de ces
textes. S’ils ne représentent pas toutes les formes du Sivaisme pasupata, ils en constituent
néanmoins le fondement.

89. Voir HARA (1966) déja cité note 41, p.151. On pourra également se reporter a I'article
de BisscHOP (2018) pour évaluer les relations entretenues par les PS et le PABh avec la
tradition védique.
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En revanche, le courant pasupata, qui, dans son ensemble, reconnait I’au-
torité des PS et de leur PABh, se distingue tres nettement du brahmanisme
orthodoxe par son rejet du sacrifice au feu et du culte des autres dieux et des
ancétres. Ce courant n’adheére pas a la dette congénitale envers les ancétres
et au salut par le fils. La sotériologie pasdupata n’exige que la réalisation de
I'observance qui a recours & un processus de purification par le transfert de
mérite et qui se fait majoritairement en secret. Le salut s’obtient en étant
totalement purifié par ’observance, et uniquement par la grace de Siva, di-
vinité unique et supréme. Des lors, si les mythes du SP véhiculent le respect
envers la dette aux ancétres, pronent le sacrifice au feu et ne glorifient pas
Siva comme la divinité unique et supréme, alors on pourra clairement établir
que ce texte n’est pas d’obédience pasupata. En revanche, si les récits du
SP n’encouragent pas le sacrifice au feu, proposent un acces au salut par la
grace de Siva et sans dette congénitale aux ancétres, et enfin, s'ils suggeérent
la réalisation de l’observance pasupata en cing étapes caractéristiques du
systéme paficartha, alors il sera possible de poser une obédience pasupata
du texte, voire de supposer une volonté missionnaire par son syncrétisme et
son exotérisme.

Si I'intention de la littérature puranique est la glorification, la restaura-
tion ou le maintien du brahmanisme orthodoxe, le syncrétisme de ces ceuvres
produit une brahmanisation des divinités, des cultes et des rites. Il s’agit de
les rendre conforme a 'orthopraxie. L’exotérisme permet de toucher un pu-
blic en dehors de la vérité des Veda qui est accessible aux seuls brahmanes.
Mais si, désormais, on suppose que 'intention du SP est de convertir au
courant pasupata et de le diffuser, le syncrétisme doit produire une modifi-
cation et une transformation des divinités, des cultes et des rituels inclus et
assimilés afin de les rendre conformes aux préceptes pasupata. Cela signifie
que toute divinité doit étre inférieure et contenue en Siva, que les pratiques
cultuelles et rituelles ne doivent pas nécessité de moyens matériels et qu’elles
ne doivent encourager ni la pratique du don, ni celle du sacrifice au feu. Le
syncrétisme se fera donc conformément et au profit de la doctrine pasupata.
La volonté syncrétique du SP aura alors a coeur d’intégrer non seulement les
croyances des autres courants religieux concurrents, comme le visnuisme ou
d’autres sections du Sivaisme, mais aussi les valeurs de I'orthodoxie brahma-
nique. Cela implique une modification des valeurs brahmaniques initialement
opposées au courant pasupata pour les rendre compatibles avec le systeéme
pancartha. Deés lors, la part d’orthodoxie et d’orthopraxie du SP serait le
reflet d’une volonté d’inclusion et de conversion des brahmanes orthodoxes.

Comme pour les Veda, la doctrine pasupata n’est théoriquement acces-
sible qu’aux seuls brahmanes, et plus précisément qu’aux seuls initiés testés
par un maitre pasupata. Par conséquent, I’exotérisme peut étre envisagé de
deux maniéres.

Tout d’abord, la volonté missionnaire du SP peut se limiter a n’expliquer
que la doctrine et ses regles, sans révéler I’observance ésotérique. Dans cette
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optique, elle n’encouragerait que les dons et actions utiles au développement
du courant et a I’accomplissement de ceux qui réalisent ’observance. Dans
ce cas, le SP serait a classer dans la méme catégorie que les ceuvres de
Stwadharma, qui ne s’adressent qu’aux laics et leur offrent une contrepartie
pour leur soutien : il appartiendrait alors & la littérature du Sivaisme laic *°.

Ensuite, la volonté missionnaire du SP pourrait viser, outre ce public
laic, un public & convertir pleinement et a initier. Cela correspondrait a une
possible ouverture de la doctrine a un plus large public comprenant des
hommes non brahmanes, voire des femmes, sans renoncer a sa sélection. En
ce cas, pour préserver I’ésotérisme inhérent au processus de purification et
pour respecter la réalisation secrete de ’observance sous I'égide d’un mafitre
initié, le texte devrait s’adresser a deux types de lecteurs : le lecteur qui
doit adhérer a la doctrine sans y étre initié et le lecteur choisi pour en-
treprendre ’observance. Pour ce second lecteur, le texte serait accompagné
de D'explicitation d’un maitre qui révélerait la doctrine secréte cachée aux
yeux du lecteur laic”'. Une telle supposition implique I'existence de deux
niveaux de lecture dans le SP, un niveau littéral et un niveau « interprété
et interprétable » par le biais d’'un maitre initié et initiant un dévot.

Pour déterminer une possible obédience pasupata du SP, que celui-ci
s’adresse a des laics ou & des personnes & initier, il sera nécessaire de déter-
miner la position du SP sur le don, le rituel au feu et le moyen d’obtention du
salut. Il faudra évaluer la conformité de ses mythes avec la doctrine pasu-
pata en les confrontant aux textes doctrinaux disponibles, les PS et leur
PABh. Si la volonté missionnaire du SP se limite au premier type d’exoté-
risme décrit, les indices de I'obédience pasupata du texte seront plus ténus
et ne pourront révéler sa part ésotérique. Mais si elle correspond au second
type, alors I’exposition des principes de 'observance en cinq étapes et son
mode de purification seront a découvrir sous le texte.

Un témoignage de la nature exégétique du SP

Outre la réserve émise par SANDERSON qui laisse entrevoir la possibilité
de lire le SP comme une ressource du systéme paincartha, on trouve, dans le
corpus pasupata, un témoignage d’un possible usage du SP comme une exé-
gese des PS et de leur PABh. En effet, un hymne édité par DALAL a la suite
de la GK, attribue explicitement ce statut au SP 2. Intitulé Rudranamani,
il est consigné dans un ensemble de manuscrits jains dans lequel ont été

90. SANDERSON (2013b), p.2-3, classe le SP dans cette catégorie.
91. Voir note 66, p.154.
92. Voir DALAL (1966), appendice I p.28.
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retrouvés la GK et trois autres courts textes”? et est attribué a Visuddha-
muni **. Composé de sept versets, il définit le SP comme un texte contenant
I’enseignement de la doctrine pasupata délivré par Rudra en personne a la
déesse Parvati. Apres avoir invoqué les vingt et un noms de Rudra, il se clot
sur ces deux versets :

ity aha bhagavan rudrah prsto gauryatibhaktitah |
lokanugrahabuddhya ca purane skandanamani || 6
panicarthavidye nihsese niravadye Sivapriye |

bhaktanugrahika devi matas tubhyam sada namah || 7

Tout cela, le seigneur Rudra I’a énoncé dans le purana nommé
Skanda, lorsqu’il fut interrogé avec une extréme dévotion par
Gaurl, elle qui pensait a la délivrance du monde.

Hommage éternel a toi, déesse, notre mere, toi qui es favorable
A tes dévots, aimée de Siva, toi la perfection, I’éternelle, toi qui
possedes la connaissance du pancartha !%° !

Ces deux versets livrent plusieurs informations qui me semblent cruciales
pour interpréter le SP comme une ceuvre de diffusion de la doctrine pasu-
pata.

Tout d’abord, ils désignent la déesse Gauri, comme la bénéficiaire de cet
enseignement. Bien que Gaurt ne soit pas une épitheéte de la déesse spécifique
au SP, cette ceuvre est la premiere a relater le changement de carnation de
la déesse et & donner tout son sens & cette appellation ?°. Ensuite, cet ensei-
gnement a été sollicité par la déesse en personne, et ce, avec un dessein bien
précis : le composé lokanugrahabuddhya emploie un terme certes générique,
I’anugraha, mais qui désigne, dans la doctrine pasupata, la grace que seul
Siva peut accorder, grace qui est 'unique moyen d’obtention du duhkhanta.
Ce texte étant issu du corpus pasupata, il ne fait nul doute que son auteur
emploie ce terme en ayant ce sens en téte. La déesse a, par ailleurs, sollicité
cet enseignement pour que tout & chacun puisse obtenir cette grace de Siva.

93. Voir SANDERSON (2013b), p.13 :

Four other small Pancarthika works are contained in the bundle of Jaina
manuscripts that contains the Ganakarika and its commentary.

94. Voir ACHARYA (2007), note 95 p.42.
95. On peut également traduire le composé comme SANDERSON le comprend : « toi qui
est la connaissance du Pafcartha [incarnée] ». Voir SANDERSON (2013b), p.10 :

The fourth is a hymn of seven verses in which Rudra is invoked under twenty-
one names followed by instruction to the reader that the recitation of these
names or even one of them at the end of his worship will lead him to Siva
when he dies and the information that this teaching was given by Rudra in
the Skandapurana at the request of Gauri, followed by a verse of obeisance to
the Goddess as the Gnosis of the Paricartha (pancarthavidya).

96. Voir note 257, p.424.
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Or cette grace n’est accessible que par ’observance pasupata. Cette attitude
altruiste de la déesse est reprise par le vocatif bhaktanugrahika, « Toi qui est
favorable a tes dévots ». Si la déesse a réclamé cet enseignement qui offre
le but ultime pour tous, il doit alors avoir été divulgué dans une ceuvre ac-
cessible a tous, ce qu’est par nature le SP. La déesse est également désignée
comme pancarthavidye, composé qui peut étre traduit et compris comme
un bahuvrihi, « toi qui possedes la connaissance du pancartha », et comme
un tatpurusa, « toi qui es la connaissance du pancartha ». Ces deux sens du
composé invitent & voir en la déesse, celle qui est initiée a la doctrine et celle
qui incarne. Dans ce cas, la déesse serait le prisme par lequel ’enseigne-
ment de la doctrine se révelerait dans le SP. Dernier élément livré par ces
vers, Parvatt est la figure de la maternité, elle est notre mere a tous : matas
tubhyam. 1’évocation de son statut de meére établit celui-ci comme une ca-
ractéristique essentielle de la déesse. Or, dans le SP, la déesse cherche a tout
prix & devenir meére et se voit affilier de nombreux fils. Ce motif du désir de
maternité aboutira a I’adoption de l'arbre a$oka, cérémonie qui permettra
enfin a la déesse de se sentir apaisée.

Bien que cet hymne n’ait pour le moment pas été daté, qu’il soit contem-
porain ou postérieur a la GK, il offre le témoignage d’une interprétation du
SP en tant que texte didactique et dogmatique a visée populaire exposant le
systéme paificartha, qui a été établi dans les PS et leur PABh. A partir des
informations délivrées par les deux derniers vers de cet hymne, il est possible
de poser I'hypothéese d’une utilisation du SP comme une ceuvre d’exégese du
systeme pancartha. Ce témoignage n’indique pas que cela ait été ’intentio
operis, ni I'intentio auctoris. Cependant, il montre que 'auteur de cet hymne
lit le SP comme contenant la doctrine pancartha et la voit en particulier au
travers de la déesse.

Des lors, je propose d’aborder le SP sous un nouvel angle et d’évaluer
la possibilité d’interpréter le cycle de la déesse qui s’achéve par I'adoption
de l’arbre sans chagrin (a$oka) comme une mise en scéne de l'observance
pasupata en cing étapes, dont le but ultime est la fin des souffrances (duh-
khanta). Ce cycle, traversant I’ensemble du SP et lui offrant une structure
narrative, aurait pour but d’expliquer la doctrine du paficartha et d’offrir a
tout & chacun la possibilité d’obtenir la grace de Siva. Le SP serait alors &
lire comme une ceuvre exégétique de diffusion de la doctrine pasupata.

Réévaluer ’orthodoxie, ’exotérisme et le syncrétisme du SP

Bien évidemment, les trois aspects du SP précédemment cités - son ortho-
doxie, son exotérisme et son syncrétisme - semblent s’opposer fondamenta-
lement a cette interprétation, puisque la doctrine pasupata est, par essence,
hétérodoxe (elle s’oppose aux cultes des dieux et des ancétres et proclame
linefficacité du don et du sacrifice), ésotérique (elle ne peut étre révélée
qu’a des brahmanes lettrés et en bonne santé) et sectaire (elle s’oppose aux
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autres systémes religieux et proclame sa supériorité sur eux). Cependant,
attribuer une visée missionnaire au SP implique une volonté d’exposition de
la doctrine, celle d’une inclusion des autres courants, et enfin, celle d’une
ouverture a un plus large public.

Pour ce qui est de I'orthodoxie, j’ai déja montré que le courant pasdu-
pata était conforme en certains points au brahmanisme. L’aspect orthodoxe
du SP peut, dans la limite posée précédemment, étre conciliable avec une
obédience pasupata. En ce qui concerne l'attribution des chapitres des en-
fers a des brahmanes smarta, il est aussi possible d’interpréter le passage
différemment. L’un des vers qui a conduit a ce jugement est ’assertion du
pada SP46.10d qui condamne aux enfers celui qui errerait dans un champ
de crémation. Pour BAKKER et al. (2014), il n’est pas concevable que ce
vers ait été écrit par un brahmane pasupata, puisque la quatrieme étape
de Pobservance doit étre effectuée dans un champ de crémation””. En réa-
lité, si 'on se place dans 'optique d’un auteur pasupata dont le but est de
divulguer une partie de la doctrine sans pour autant la renier, condamner
ceux qui trainent sur le champ crématoire se justifie totalement. En effet,
comme le SP s’adresse a tous, ses auteurs ne peuvent autoriser un tel com-
portement : ne pas le condamner signifierait que l'aspirant qui agirait de la
sorte, ne serait plus blamer par I’ensemble de la société. De fait, il ne pour-
rait subir le démérite de cet acte et le transfert de mérite qu’il inclut. Si les
chapitres sur les enfers sont autant moralisateurs et semblent orthodoxes,
il est possible que ce soit pour maintenir la méthode de purification de la
doctrine pasupata, qui repose sur une certaine orthodoxie de la société. En
outre, errer dans les champs crématoires n’est requis qu’a un certain stade
de 'observance ; par conséquent, le faire alors que ce n’est pas prescrit peut
aussi étre considéré comme une faute dans le systeme de valeurs pasupata.
Partant de cet exemple, il est possible de concevoir ’aspect orthodoxe de
ces chapitres, comme une part nécessaire au maintien du systeme doctrinal
du courant pasupata.

Le syncrétisme visible dans le SP reflete certainement le contexte dans
lequel celui-ci a été composé. Je rejoins en cela BAKKER, qui analyse la place

97. Voir BAKKER et al. (2014), p.10 :

As support for this supposition we may mention in particular SP 46.10b,
which lists one who is attached to the cremation ground among those who
go to the Raurava hell. It seems hard to imagine that an author with a
Pasupata affiliation would have written this, in particular in the light of the
positive references to cremation ground asceticism in other parts of the text.
In general it is non-orthodox behaviour and knowledge that is condemned
in these chapters, while there is comparatively little that reflects distinct
Saiva values. Why, one might be tempted to ask, does one not go to hell
for acts like desecrating a linga or the like ? The style of the Sanskrit text
is also markedly different, with its lack of the Skandapurana’s characteristic
humour and spirit.
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accordée au mythe d’Andhaka dans le SP comme la preuve d’un changement
de paradigme religieux dans lequel le Sivaisme se veut dominant. L’intégra-
tion de ce mythe dans le contexte ivaite est, comme le dit BAKKER %%, u
stratégie d’incorporation du visnuisme, incorporation qui passe par une fi-
liation d’Andhaka & Siva, ainsi que par sa subordination. Ainsi, au lieu de
rejeter les autres courants religieux, les auteurs du SP les incorporent et les
asservissent a leur propre croyance, le $ivaisme. Pour déterminer s’il s’agit
plus particulierement du Sivaisme pasupata, il faudra observer quelles sont
précisément les croyances incorporées et comment elles le sont. Dans tous
les cas, si le syncrétisme du SP incorpore d’autres croyances, mais en sub-
juguant celles-ci, alors celui-ci n’est pas incompatible avec 'aspect sectaire
de la doctrine pasupata.

Les PS et son commentaire (PABhL) réservent ’enseignement de la doc-
trine pasupata et la réalisation de son observance a des brahmanes hommes
et vont jusqu’a interdire & I’aspirant de parler aux femmes et aux Sudra””.
Cela devrait exclure toute possibilité au SP de divulguer cette doctrine.
Pourtant, plusieurs témoignages épigraphiques attestent I’existence de fem-
mes pasupata ', tandis que d’autres désignent des adeptes pasupata comme
bénéficiaires de subventions '°'. Comme ’a montré Bisscaopr %2, il semble

ne

98. Voir BAKKER (2014), p.70 :

The Skandapurana makes Andhaka the issue of Siva, born from the to-
tal darkness that ensued when Parvati blindfolded him in jest. Siva gives
Andhaka to the demon Hiranyaksa as his son, who replaces the five sons
known from the Puranapancalaksana. It is a strategy by the composers of
the Skandapurana to incorporate originally Vaisnava mythology into their
Saiva world.

99. Sur le profil de l'aspirant, voir SASTRI (1940), ligne 8 p.3, ligne 15 p.4, ligne 6 p.8
et ligne 2 p.19. Sur l'interdiction de parler aux femmes et des $udra, voir PS1.13 (SASTRI
(1940), p.36). Cette interdiction se retrouve dans deux autres sources : Atharvaveda Pa-
risista 40.6.2, et Samskaravidhi 37 (voir ACHARYA (2007), p.40).

100. BisscHOP and GRIFFITHS (2003) (note 36 p.322) évoquent une inscription datée de
610 témoignant d’adhérents de sexe féminin : Anantamahayi, reine de Buddharaja, y est
citée comme une adhérente de la secte pasupata (inscription éditée par MISHARI dans
le Corpus Inscriptionum Indicarum, vol. IV, partie I). Une autre inscription du méme
volume (p. CLIX) reporte que la reine Alhanadevi aurait érigé un hall ou des jardins pour
un maitre pasupata.

101. Voir BisscHoP (2010), p.485 :

What these grants show is that not all Pasupatas followed the rigorous ascetic
system of Kaundinya, but that there were others who served the needs of a
larger, lay Saiva community.

102. Voir BisscHOP (2010) p.485 :

As such one may conceive of a Padupata community consisting of three seg-
ments : 1) acaryas (such as Kaundinya himself), 2) sadhakas (practicing
the system outlined in the Pasupatasutra and Kaundinya’s commentary the-
reon), and 3) a community of the faithful (consisting of uninitiated, non-
ascetic supporters/devotees). For information on the third segment one has
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qu’a I’époque de la composition du SP, la communauté pasupata était consti-
tuée de trois groupes de personnes, qui ne suivaient pas tous la voie initia-
tique :

1. les maitres, acarya, dépositaires de la doctrine
2. les aspirants, sadhaka, qui désirent s’initier a la doctrine

3. une communauté de fidéles non initiés, qui, entre autres, constitue le
soutien financier des deux premiers groupes

Le SP est désigné, a juste titre par BISSCHOP, comme une des ceuvres per-
mettant d’avoir des informations sur cette troisieme catégorie de personnes,
celles qui, initialement, sont exclues de la révélation pasupata. Je propose
d’aller plus loin en supposant que le SP s’adresse a cette catégorie et leur
offre un acces a une forme de libération pasupata. Ainsi, si les mahatmya
du SP offrent bien un moyen d’obtenir des subsides de la part de la commu-
nauté des fideles et ont été composés dans un but de support financier des
centres pasupata, les mythes relatés peuvent, eux, offrir une contre-partie
des plus avantageuses a ces contributeurs : une voie de salut. Le SP établi-
rait une forme de contrat « donnant-donnant » entre le groupe 3 et les deux
autres. L’ouverture de la doctrine a un plus large public ne signifie pas obli-
gatoirement qu’elle lui soit entierement ou explicitement révélée. D’ailleurs,
BisscHOP pressent cette révélation a demi-mots de la doctrine dans son
constat & la fois du vocabulaire technique de la doctrine et de I’apparente
absence de certains comportements fondamentaux de I’observance '°3. Au
vu des deux publics possibles, des laics et des personnes & initier, il convient
de supposer que le SP présente dans une sorte de message codé cette doc-
trine qui, par essence, nécessite d’étre secrete. Cela implique que certains
indices restent apparents. Ainsi l’exotérisme du SP n’exclut pas un aspect
ésotérique de son contenu, qui serait révélé par un maitre a un dévot choisi
pour devenir un initié '°*. Les auteurs du SP auraient ainsi programmé au
moins deux types de lectures du SP, celle du laic et celle du maitre pour son
dévot a initer, mais ils doivent aussi avoir anticipé la lecture de leur ceuvre
par des adhérents a d’autres courants Sivaites, visnuites, brahmanique ortho-
doxe, voire bouddhique. Par conséquent, méme si je propose de lire I’ceuvre
selon deux alternatives, brahmanisme orthodoxe ou Sivaisme pasupata, je

to look at more popular texts, such as the Skandapurana, but in particular
at the various texts which together make up the Sivadharma corpus.

103. BIssCHOP (2006) (p.39 et note 109 en particulier) constate que la pratique du déshon-
neur est absente des chapitres traitant du pasupatayoga du SP, alors qu’en SPBn122.81-
84ab, évoque le supréme stratége (paramam yantram) avec la méme expression qu’en
PS4.9.

104. 11 est possible d’imaginer, comme le suggére SANDERSON pour d’autres textes des-
tinés aux laics (SANDERSON (2015), p.11), que la récitation du SP était suivie d’'un com-
mentaire explicatif.
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n’exclus pas qu’il existe d’autres possibilités d’interprétation pour lesquelles
le soutien d’autres textes doctrinaux serait utile .

Ces trois exemples révelent que la nature orthodoxe, exotérique et syn-
crétique du SP n’est pas incompatible avec une possible fonction exégétique
de la doctrine pasupata, dont il serait une ceuvre de diffusion.

Jusqu’a présent, les liens entre le SP et le courant pasupata ont été vus
principalement de maniere pragmatique : le SP, par ses mahatmya, offre au
courant pasupata un vaste réseau de lieux de culte, servant son expansion
géograhique et économique. Cependant, un témoignage provenant du corpus
doctrinal pasupata présente la possibilité d’aller plus loin et d’imaginer le
SP comme une ceuvre de diffusion et d’exégese de cette doctrine. Dés lors, le
SP s’adresserait bien a un public laic de non-initiés, non seulement dans le
but d’en obtenir des financements, mais aussi dans un but de conversion ou
d’explicitation de la doctrine, mais pourrait aussi s’adresser a des personnes
choisies dans le but de les initier a 'observance. Comme SANDERSON l’'a
suggéré pour d’autres textes destinés aux laics, la récitation du SP a cer-
tainement été accompagnée des commentaires explicatifs d’'un maitre. Ce
maltre, ainsi que les auteurs du SP, seraient, selon ’hypotheése proposée,
d’obédience pasupata.

Si I'intention des auteurs du SP a été d’enseigner la doctrine pasupata,
cela doit pouvoir étre perceptible aussi bien dans le titre de leur ceuvre,
que dans le préambule de celle-ci. Or ce titre pose justement probleme et a
semblé jusqu’a présent peu en adéquation avec le contenu de I'ceuvre. Lire
le SP comme un exégese de la doctrine pasupata apportera-t-il un nouvel
éclairage sur le titre du SP et son préambule ?

105. Comme le rappelle ECo (1992), p. 133, tout texte est produit en prenant en compte
son contexte de production et la communauté de destinataires :

Quand un texte est mis en bouteilles, c’est-a-dire lorsqu’il est produit non
pour un destinataire isolé mais pour une communauté de lecteurs — et cela
concerne aussi bien la poésie ou les romans que la Critique de la raison pure
—, lauteur sait qu’il sera interprété non selon ses intentions mais selon une
stratégie complexe d’interactions impliquant les lecteurs et leur compétence
de la langue comme patrimoine social. Par patrimoine social, je n’entends
pas seulement une langue donnée comme ensemble de regles grammaticales,
mais en outre toute ’encyclopédie qui s’est constituée a travers ’exercice de
cette langue, a savoir les conventions culturelles que cette langue a produites
et 'histoire des interprétations précédentes de nombreux textes, y compris
le texte que le lecteur est en train de lire en ce moment.

Comme il le rappelle ensuite (p.134), il est improbable qu'un lecteur maitrise tous ces
éléments. Cela est d’autant plus le cas, lorsqu’on travaille sur un texte ancien dont la date
et le contexte de composition, I’identité des auteurs et la transmission du texte demeurent
incertains. Je ne prétends donc absolument pas détenir la seule interprétation du texte, je
ne fais que poser I’hypothése d’une certaine lecture qui me parait probable en raison de
son contexte de production et des indices offerts par le texte et ’hymne de Visuddhamuni.
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Chapitre 6

(Génese d’une ceuvre et
naissance du premier fils

Proposer de lire le SP comme une ceuvre exégétique de la doctrine pasu-
pata exposée dans les Pasupatasutra (PS) et le commentaire de Kaundinya
qui les accompagne (PABL), implique de considérer ces deux textes, les PS
et le PABh, comme I'hypotexte du SP et d’attribuer au SP une intention
didactique et dogmatique '. Par conséquent, la mise en parallele du SP avec
son hypotexte doit révéler les points fondamentaux de la doctrine pasupata,
doctrine hétérodoxe, ésotérique et sectaire.

Cependant, le SP differe de son hypotexte par le public auquel il s’adresse,
par la teneur orthodoxe de son contenu, et enfin par son syncrétisme. Cha-
cun de ces trois aspects du SP doit pouvoir entrer en compatibilité avec les
fondements de la doctrine explicitée et influe profondément sur la maniére
dont celle-ci y est exposée.

L’incipit du SP parait, a ce titre, assez consensuel, fournissant a I’ceuvre
un paratexte introductif standard, la caractérisant comme purana : un barde,
instruit par Vyasa en personne, est sollicité pour raconter ’histoire de Skanda
par une assemblée de brahmanes. Cependant, bien que, par cet incipit, les
auteurs clament l'appartenance de leur discours au genre puranique, ils y
introduisent déja des variantes : ces sages ne sont pas assemblés dans la my-
thique forét Naimisa, mais & Prayaga et ils ne le sont pas pour une session
sacrificielle, mais pour un bain rituel. Ces détails seraient-ils en lien avec
Iintention exégétique des PS et du PABh que j’attribue au SP ou sont-ils,
comme le suggére BAKKER (2014), 'indication du lieu et de 1’époque de
composition du SP? ?

1. J’emprunte le terme « hypotexte » a la théorie de I'interprétation de GENETTE. Pour
la définition du terme, se reporter a la note 148, p.142. Je ne considére pas que les PS et
leur PABh soient les seuls hypotextes du SP, mais chercherai & montrer que les mythes du
SP peuvent refléter une connaissance certaine de ce texte, voire qu’ils peuvent servir a le
rendre explicite.

2. Voir notamment BAKKER (2014), p.124-125. Il émet aussi ’hypothése que la réci-
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Outre la présence de ces variantes, ce paratexte introductif interpelle
aussi parce que les auteurs y annoncent ’histoire de Skanda. Intituler une
ceuvre d’exégese pasupata sous le nom de cette divinité entre en discordance
avec la doctrine pasupata elle-méme, puisque celle-ci considére que tous les
dieux sont contenus en Siva et que la divinité supréme et unique est Siva-
Pagupati. Cela étant, au vu de ’ceuvre dans son entier, Skanda n’occupe
qu’une place secondaire et le lecteur s’interroge sur la cohérence entre le
titre et le contenu du SP. Quelle est donc 'intention réelle des auteurs en
annoncant ’histoire de Skanda ? Est-ce compatible avec I'intention dogma-
tique pasupata que je suppose ? Ou est-ce, comme le laisse entendre BAKKER
(2014) 3, parce que cette divinité est liée a la royauté par son statut de Sena-
pati et que le roi Harsa aurait pu étre un promoteur de la composition du
SP ?

Enfin, en tant que purana, le SP devrait contenir les cinq marques de
ce genre littéraire, le puranaparicalaksana®. Or, comme observé p.135 et en
4.4, p.136, le SP ne retrace I'histoire d’aucune généalogie et ne fait nullement
I’éloge de leur corollaire, les rites sraddha. En revanche, il consacre bien le
début de sa narration a une cosmogonie. Celle-ci, en exposant la conception
du monde et la premiere relation pere-fils, permettra sans doute de révéler
I’obédience possible des auteurs du SP. En infirmant ou en confirmant 1'hy-
pothese selon laquelle le SP expose la doctrine pasupata, ’étude de cette
cosmogonie expliquera peut-étre ’absence des rites sraddha et la présence
de la thématique du désir de paternité et de maternité dans le SP.

Afin d’établir la possibilité de lire le SP comme une ceuvre d’exégeése
pasupata, je propose, dans un premier temps, d’analyser son paratexte in-
troductif — son récit-cadre — et le titre de I’ceuvre considérant que ces deux
éléments révelent 'intention des auteurs et la projection de la teneur du

tation du SP aurait pu avoir lieu lors de I’assemblée de Prayaga ou sur son chemin en
643 :

And, Harsavardhana’s mobile court and its entourage, on its way towards or
in Prayaga, provided a perfect audience for the recitation of new Sanskrit
compositions — the Skandapurana may have been a case in point, sung by a
Singer of Ancient Lore.

3. Voir le scénario de composition et de diffusion du SP proposé par BAKKER (2014),
p-12-21, et en particulier, p.19-20, sa constitution d’un nouveau texte a partir d’un extrait
du Harsacarita de BANA et de U'incipit du SP (SP1.4-13). Voir également son argumenta-
tion rapprochant la consécration de Skanda et celle d’Harsa, p.161-171.

4. Cette définition du genre puranique est peu efficiente, mais elle met en avant 1'im-
portance, au sein de cette littérature, des généalogies et de son corollaire, les rites sraddha.
Les cinq marques correspondent a cing types de contenu que devrait comporter un purana :
expliquer la création du monde (sarga), sa recréation (pratisarga), les généalogies des dieux
et des patriarches (vamsa), les régnes des différents Manu (manvantara) et I'histoire des
princes de la lignée lunaire ou solaire et leurs descendants (vamsanucarita). Sur cette
définition, ROCHER (1986), p.26-31.
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SP °. Cette analyse sera I'occasion de mieux définir le public auquel s’adresse
Peeuvre et d’identifier I’héritage littéraire dans lequel les auteurs prétendent
inscrire le SP. Ensuite, j’examinerai les chapitres SP3 a SP8 qui peuvent étre
considérés comme le préambule du SP. Ces chapitres contiennent notamment
une cosmogonie qui présente le premier exemple de désir de paternité. Pour
chacun de ces chapitres, j’en résumerai le contenu, identifierai la relation
qu’il entretient avec les textes religieux orthodoxes, puis procederai a leur
analyse exégétique selon les fondements de la doctrine pasupata.

6.1 Les premiers indices de la doctrine pasupata :
le récit-cadre du SP et son titre

6.1.1 La question du titre du SP

Le titre d’une ceuvre est tout a la fois une accroche et une promesse,
un résumé et un condensé de son contenu. Dans tous les cas, le titre doit
pouvoir se justifier & la lecture de I'ceuvre ®. Et sur ce point, un peu comme

5. Cette démarche s’appuie sur la fonction attribuée au paratexte par GENETTE (2014),
p-7.

6. Bien que d’aucuns aimeraient discuter cette affirmation, GENETTE (2014), dans son
analyse des fonctions du titre, p.59-106, met en exergue la portée signifiante de tout titre,
et ce, en raison de la nature méme du langage qui se veut signe. Méme une absence de
titre participe aux fonctions du titre. GENETTE définit quatre fonctions du titre. Elles sont
applicables au SP :

1. la fonction de désignation

2. la fonction descriptive

2a. thématique (ce livre parle de ...)
2b. rhématique (ce livre est ...)

3. la fonction connotative

4. la fonction séductive

A ces fonctions, GENETTE ajoute l'indication générique, qui peut étre apposée au titre. En
appliquant ces fonctions du titre au SP, on peut souligner que ce titre recouvre la fonction
de désignation (1), puisqu’il distingue le SP des autres purana. Le composé Skandapurana
remplit, & lui seul, les deux pendants de la fonction descriptive (2) : le second terme du
composé recouvre la fonction rhématique en indiquant le genre auquel appartient l'ceuvre.
Cette revendication de genre crée évidemment une attente de I’auditeur et une contrainte
pour les auteurs. Le premier terme du composé Skanda- posséde la fonction thématique :
il informe du contenu & venir. Il donne également une connotation Sivaite & I'ceuvre (3).
Skanda étant le fils de Siva, 'ceuvre se présente, par son titre, comme $ivaite. La fonction
séductive (4) n’est peut-étre pas appréciable de prime abord pour le SP, mais elle s’est
avérée particulierement opérante par la suite, puisque nombreuses sont les ceuvres qui se
sont réclamées parties du Skandapurana. Ainsi, bien que réduit et peu original dans sa
structure, le titre du SP induit un certain nombre de contraintes narratives et produit un
certain nombre d’attentes de la part de son auditeur, preuve, si besoin il en était, que tout
titre est signifiant. Pour reprendre les propos d’Umberto ECo, cité par GENETTE, un titre
« est déja — malheureusement — une clé interprétative » (GENETTE (2014), note 1 p. 97,
Eco. U, (1985), Apostille au Nom de la rose, Grasset, p.510).
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le titre du Kumarasambhava a fait polémique, le titre du SP a posé question
et demande a étre justifié. Pourquoi nommer ce purana, le purana au sujet
de Skanda, alors que celui-ci ne fait pas l'objet d’un culte dans le texte
et que son histoire n’en occupe qu’une part mineure? Le premier chapitre
du SP revendique ce titre, puisqu’il dit clairement que ’objet de ce purana
est de raconter la naissance de Karttikeya. Ce titre est donc pleinement
assumé par les auteurs, quoique d’aucuns lui préféreraient le sous-titre de
la recension A, Ambikakhanda qui semble davantage refléter le contenu du
SP. Comment expliquer cette référence a Skanda, alors que ce qui soutient
la narration indique une focalisation sur le désir d’enfant de la déesse et que
de nombreux chapitres, le cycle de Kausiki ou celui d’Andhaka, n’ont que
peu & voir avec I’histoire de Skanda, censée représenter son contenu’ ?

Cette question a déja été posée par BAKKER (2014), p.11, qui donne &
celle-ci deux éléments de réponse — Skanda est présenté dans le SP comme
le fils de Siva et comme le Senapati par excellence — :

Having stated this much, the reader may ask, why Skandapurana,
why not just a Mahesvara or Mahadeva Purana? The answer is
not easily given. Actually, Skanda does not play a major role in
this Purana, nor is he conceived of as an object of a special cult
besides as a son of Siva. His birth and deeds are only reached at
the very end of the text, contained in chapters SPsn163-165, and
171. Apart from occasional references to his association with the
Matrs, Skanda in this Purana is first and foremost a Senapati,
the god of war. As such he outclasses Indra, who is cut down to
size in SPsn 171.1-77.

Il se focalise sur le deuxiéme élément, le statut de chef des armées divines,
pour justifier son hypotheése selon laquelle le SP aurait été composé sous le
patronat et a destination du roi Harsa. Ce titre refleterait les temps troublés
par la guerre durant lesquels a été rédigé le SP.

7. L’une des explications possible de la présence du cycle de Kausiki dans le SP réside
dans la proximité de son contenu avec celui du cycle de Skanda. YokocHI (2013b) (p.99-
100) a mis en évidence la similitude des cycles de Kausiki et de Skanda, notamment par
les paralleles existant entre les listes de matr que ces deux cycles contiennent. STAIGER
(2017), p.81, montre également d’autres paralleles structuraux et stylistiques entre ces
deux récits dans le SP :

So the Skanda myth and the Kausiki cycle are connected on a structural
and verbal level and even on a contextual level. Because, aside from the fact
that Kausiki and her female warriors play a certain role in the Skanda myth
as well, Kausiki’s story is generally reflected in the Skanda account. Both
of the gods are the children of Siva and Parvati (For Kausiki this is stated
in SP 67.40), they are both born in a very unorthodox way, they both save
the gods from powerful demons and they are consecrated by the gods in a
similar manner (Kausiki’s consecration takes place after the battle with the
demons Sumbha and Nisumbha. Cf. SP 67).
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Pourtant, si ’on considere le cadre introductif du SP, on notera que les
auteurs n’annoncent pas un purana a la gloire de Skanda chef des armées,
mais bien plutot sa venue au monde. Par trois fois, cette naissance est procla-
mée comme le sujet du récit qui va étre narré, et ce, par les expressions sui-
vantes : SP1.11cd janma karttikeyasya, SP1.12¢c skandasambhava-, SP1.14b
karttikeyasya sambhavam. Au vers SP1.24, lorsque Vyasa demande ce récit
a Sanatkumara, il ne sollicite que I’histoire de la naissance de Skanda, il
n’évoque nullement son investiture ou sa geste héroique ®. Le but n’est donc
pas d’aboutir a la consécration de Skanda, mais de raconter comment il vient
au monde. Dans cette optique, le SP porterait ce titre pour les mémes rai-
sons que le KS, & savoir parce qu’il narre tous les événements qui précedent
sa naissance et y aboutissent .

8. Sa demande est la suivante :

SP1.24
kumarasya katham janma karttikeyasya dhimatah |
kim nimittam kuto vasya icchamy etad dhi veditum || 24||

Je désire savoir comment est né le jeune garcon réfléchi qu’est Karttikeya,
pour quelle raison ou d’ou il vient.

La seule référence qui pourrait évoquer cette intention dans le chapitre SP1, se trouve
dans ’emploi de viryam coordonné a karttikeyasya sambhavam en SP1.14 :

Srpudhvam munayah sarve karttikeyasya sambhavam |
brahmanyatvam samahatmyam viryam ca tridasadhikam || 14|

Or si ’on considere ’apparat critique, on constate qu’il s’agit d’une réécriture des manus-
crits A. Ces derniers coordonnent trois termes (brahmanyasya ca mahatmyam) et assignent
ainsi plusieurs objets au SP. Le manuscrit initial S1, quant & lui, ne donne qu’un objet,
le récit de la naissance de Skanda, qui est qualifié de plusieurs facons : brahmanyatvam
samahatmyam viryatvam. Ce récit possede donc la qualité d’étre bienveillant envers les
brahmanes ou pieux et posséde de la valeur ou de la magnificence avec ses éloges de lieux
saints, magnificence supérieure a celle des trente [dieux]|. Par conséquent, inclure la geste
de Skanda dans le but assigné au SP est une intention qui a été introduite dans les ma-
nuscrits A et n’appartient pas au texte initial. Quant a ’emploi de vikrama en SP1.26ab
(ka$ casau purvam utpannah kim tapah ka$ ca vikramah), il peut étre compris comme
« héroisme », mais aussi comme « démarche, étape, processus », qui est le sens premier
du terme, ce qui signifierait alors que Vyasa demande & savoir comment il est venu au
monde, par quel processus. Or le SP semble raconter cela bien plus en détails, que la geste
héroique de Skanda.

9. Dans I’édition du premier volume du SP, ADRIAENSEN et al. (1998) se posaient déja
la question du rapport entre le titre et le contenu de 'ceuvre. La note 8 p.4 suggere que
les auteurs du SP désignaient ’ensemble de 1’ceuvre comme celle qui narre la naissance de
Skanda :

When in the final adhyaya the text refers to itself as puranam skandasam-
bhavam (SPBh 182.63b), we must therefore, it seems, understand the inten-
ded sense to be 'the Purana [dealing with] the birth of Skanda.

L’emploi du composé skandasambhavam peut étre considéré comme une référence directe
au KS. Comme je ’ai montré pour un passage du cycle de Skanda, les paralléles tex-
tuels entre SP163.66-72 et certains vers du deuxiéme sarga du KS révélent une parfaite
connaissance du KS par les auteurs du SP (voir WATTELIER-BRICOUT (2016)).
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6.1.2 Le récit cadre comme indice de I’intentio operis : at-
teindre la fin des souffrances

Comme il est d’'usage dans le genre épique et puranique, le récit débute
par un incipit proleptique suivi de plusieurs analepses, incipit qui permet
de rendre la récitation du texte identique a sa révélation, et ainsi, de faire
de son contenu un texte d’autorité divine !’. Cette autorité est attribuée au
SP, parce quil aurait été révélé & Vyasa lors d’une vision de Siva. En cela, il
partage sa nature divine. Cette vision aurait été offerte au sage pour apaiser
son chagrin causé par la perte de son fils Suka, qui a atteint la libération .

Sanatkumara ’accueille, d’ailleurs, en ces termes :

SP1.22

distya tvam asi dharmajna prasadat paramesvarat |

apetasokah sampraptah prechasva pravadamy aham || 22||

Par bonheur, te voici, 6 toi qui connait le dharma, devenu quel-

qu’un dont le chagrin a disparu, et cet état, tu ’as obtenu par la

grace du seigneur supréme (Siva), interroge-moi et je te répon-

drai!
L’état décrit par 'expression apetasokah évoque, pour un lecteur versé dans
la doctrine pasupata, I’expression vitasokah employée dans le sutra PS5.39
qui décrit 1’état acquis lors de la fin des souffrances 2. L’emploi d’apetasokah
peut étre considéré comme un indice pour le second type de lecteur visé.
L’utilisation de I'expression prasadat paramesvarat fait également écho a $a-
prasadat utilisée dans le sutra PS5.40 (employée quatre fois par KAUNDINYA)
et semble rappeler que 'atteinte du but ultime de la doctrine pasupata, la
fin des souffrances, ne s’obtient que par la grace de Siva. Dans ce seul vers,
on trouve deux références possibles au texte doctrinal de référence, PS5.39
et PS5.40, qui ne passaient certainement pas inapercus pour un adepte de
ce courant.

Le résultat de la vision de Siva est donc atteinte de cet état d’absence
de chagrin par Vyasa, qui, lors de cette vision, va solliciter le récit du SP.
De la a considérer les deux événements comme simultanés — la vision de
Siva comprenant la récitation du SP — et donc & attribuer au SP la vertu
d’apaiser le chagrin et d’obtenir la fin des souffrances, il n’y a qu’un pas.

10. Pour une vue synoptique de 'agencement des chapitres SP1-SP12, on pourra se
reporter & I’annexe J, p.824. Les procédés de temporalités utilisés par les auteurs dans
Pincipit et les chapitres qui le suivent sont étudiés en détail en 8.1.3, p.320.

11. SP1.15

mumuksaya param sthanam yate sukamahatmani |

sutasokabhisamtapto vyasas tryambakam aiksata ||15]]

Alors que le magnanime Suka avait atteint le séjour supréme grace & son
désir de se libérer, Vyasa, complétement submergé par son chagrin causé par
[la perte de] son fils, eut une vision de Tryambaka (Siva).

12. ekah ksemi san vitasSokah PS5.39.
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Ainsi, selon ce cadre introductif, le contenu du SP, annoncé comme la
naissance de Skanda, doit permettre d’apaiser le chagrin d’un peére qui a
perdu son fils. Or, comme les événements qui précedent la naissance, sont
I'ascese de Parvatl pour obtenir un fils, la promesse de ’avoir, la privation
et la perte du fils promis, et enfin, 'assouvissement du désir par I'adoption
de I'a$oka, ce sont eux qui pourraient apporter ’apaisement a Vyasa. Il est
alors possible de comprendre que le périple de la déesse est a lire comme
le moyen d’atteindre le but ultime en se passant d’un fils. Vyasa serait ici
I’exemple d’une personne atteignant une forme de salut, le but ultime de la
doctrine pasupata, et ce, alors que son fils n’est plus, a I'image de la déesse
qui est totalement apaisée sans avoir de fils, et ce, grace a I'adoption de
I'asoka. Tout ceci reste pour le moment une simple hypothese de lecture.

6.1.3 L’écho du Pitrkalpa (PK) du Harivamsa (HV)

La mise en scéne de la révélation d’un enseignement pour introduire un
récit est un topos de la littérature épique et puranique et a pour fonction
de conférer un statut d’autorité scripturaire au texte. Afin de bien com-
prendre comment ce paratexte influe sur la teneur du contenu de I'ceuvre
qu’il introduit, je propose de comparer le paratexte du Pitrkalpa (PK) du
Harivamsa (HV) a celui du SP. En effet, j’ai précédemment identifié le PK
du HV, comme I'un des textes proposant une voie de salut opposée a celle
des ascetes pasupata. Or il expose de la méme maniere que le SP son contenu
en l'insérant dans un emboitement de récits dont le coeur est la révélation.
En comparant cet emboitement a celui du cadre narratif du SP, il sera pos-
sible d’observer les points communs et les différences, puis d’en déduire les
intentions sous-jacentes relatives a ces variantes.

Fonctions du paratexte du PK

Le Pitrkalpa (PK) est une partie du Harivamsa (HV). Par conséquent,
son énonciation a été sollicitée, comme le HV, par des brahmanes lors d’une
session sacrificielle dans la mythique forét de Naimisa. Ce cadre spatio-
temporel est établi lorsque le barde introduit le paratexte du PK. Ce dernier
révele plusieurs points communs avec celui du SP et invite & observer et a
analyser la maniere dont il introduit ’enseignement du culte des ancétres.

L’analyse des différents niveaux de narration du PK a été effectuée par

SAINDON, dont je reproduis ici le schéma '%:

Exposé didactique, chapitre 12

Niveau 2 (récit-cadre) : Bhisma avait posé les mémes questions [c’est-
a-dire quels sont les rituels et les fruits du sraddha] & Markandeya

13. Le niveau 1, non visible ici, correspond au récit cadre du préambule du PK et du
HYV tout entier, a savoir la récitation aux sages dans la forét de Naimisa, voir SAINDON
(1998), p.95-103.
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(HV12.1)

Niveau 3 (récit interne) : Markandeya rapporte a Bhisma que grace
a sa dévotion envers les Pitr, il a pu s’entretenir avec Sanatkumara
venu du ciel dans un char flamboyant (HV12.2-7)

Niveau 4 (récit interne) :

Markandeya s’enquiert de 'identité de ce dieu qui le visite (HV12.8)

Sanatkumara reproche a Markandeya de ne pas avoir bien accompli
lascese qui lui permettrait de le percevoir (HV12.9)

Apparu comme un étre de la taille d’un pouce, Sanatkumara prend
soudain une taille trés grande (HV12.6 et 10)

Il est I’ainé des huit fils psychiques de Brahma (HV12.11-16)

A cause de 'empressement de Markandeya envers lui, il est disposé &
satisfaire son désir le plus cher (HV12.17)

Niveau 3 (récit interne) : Markandeya confie & Bhisma qu’il lui a

alors posé les mémes questions (HV12.18-20)

Niveau 4 (récit interne) : l’enseignement de Sanatkumara a Markan-
deya (HV12.21-41) [c’est-a-dire les dieux qui apprennent de leurs fils
le sens de l'expiation et 'inversion pére-fils]

Selon cet emboitement, le barde relate aux sages assemblés dans la forét
de Naimisa I'enseignement que Bhisma a re¢u de Markandeya, qui 'a lui-
méme recu de Sanatkumara. Par la mention de Bhisma, les auteurs du PK
inscrivent 'enseignement du Pitrkalpa, c’est-a-dire celui du bien-fondé du
culte des ancétres, dans la lignée du Mahabharata. Or ce personnage, Bhisma,
est connu pour avoir renoncé au mariage et a la descendance pour que son
pere puisse s’unir a Satyavati. Cet acte de dévotion lui permet de choisir
le moment de sa mort. En nommant Bhisma comme le premier dépositaire
de D’enseignement recu par Markandeya, les auteurs donnent un horizon
d’attente a leurs auditeurs — explication de la libération de Bhisma en
I’absence de fils—, ainsi que la preuve de l'efficacité du culte des ancétres, et
ce, avant méme d’en avoir exposé le contenu.

Des le niveau 3, ils introduisent I'importance de la dévotion aux ancétres,
puisque c’est elle qui a permis 'obtention de la révélation, qui sera dévoilée
par Sanatkumara. Or, dans le PK, ce personnage, en tant que fils spirituel
de Brahma, est un représentant des Pitr. Il est donc tout a fait cohérent
qu’il soit a ’origine de la transmission de cet enseignement. Au niveau 4, les
auteurs précisent que Markandeya n’a pas accompli correctement ’ascése.
Ceci leur permet non seulement d’introduire des notions fondamentales du
culte des ancétres (la reconnaissance de ses peres, la fidélité envers eux et le
passage de I'état de preta a Pitr) mais aussi, de faire de Bhisma, et non de
Markandeya, le premier exemple d’application de ’enseignement. Ils créent
ainsi une toute nouvelle raison a la libération de Bhisma : sa dévotion envers
son pere et 'enseignement du culte des ancétres qu’il a recu.
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Ainsi 'emboitement des narrations ne sert pas qu’a donner une autorité
divine & I’enseignement dévoilé, il lui donne également une forte cohérence
interne et une totale efficience.

Echo et dissonnance entre le paratexte du PK et celui du SP

Bien que le SP ne mentionne absolument pas le culte des ancétres, son
incipit résonne étrangement avec celui du PK et pose la question des in-
tentions des auteurs en utilisant un mode introductif du récit similaire. En
réalisant ’analyse des niveaux de narration dans le chapitre SP1, on aboutit
au schéma suivant :

Niveau 1 (récit-cadre) : Les sages rassemblés a Prayaga voient le bar-
de et lui réclament la narration du SP (SP1.1-8), éloge de cette his-
toire qui surpasse le Mbh et le purana qui ont, tous deux, été racontés
dans la forét de Naimisa (SP1.9-14)

Niveau 2 (récit interne) :

- Une fois que Sakti a atteint la libération, Vyasa, submergé de chagrin
a cause de la disparition de son fils, a une vision de Siva, vision qui
lui 6te son chagrin (SP1.15-16).

- Lors de cette vision, il voit Sanatkumara, fils ainé de Brahma, sur un
char entourés de sages (SP1.18-20).

- Sanatkumara s’adresse a Vyasa en le décrivant comme quelqu’un dont
le chagrin a disparu (apetasokah) grace a la faveur de Siva et lui
accorde de lui révéler tout ce qu’il souhaite (SP1.21-22)

Niveau 3 (récit interne) : Vyasa sollicite le récit de la naissance de
Karttikeya (le contenu du SP) (SP1.23-26)

Niveau 1 (récit-cadre) : Le barde va raconter aux sages assemblés a
Prayaga, le plus fidelement possible, ce que Sanatkumara a enseigné
a Vyasa (SP1.27)

Le premier parallele remarquable entre le SP et le PK, est que la révéla-
tion est faite par le méme personnage : Sanatkumara arrrivant sur un char.
Cependant, la variante dans son identité est signifiante : dans le PK, on in-
siste sur son statut de fils ainé de Brahma et donc de Pitr, élément essentiel
puisque la révélation est accordée a Markandeya comme récompense de sa
dévotion envers les Pitr, tandis que dans le SP, I'accent est mis sur les sages
qui 'entourent. Ces derniers pourraient évoquer des &mes libérées jouissant
de I'union permanente avec Siva, identifiables & des ascétes pasupata, ce que
serait aussi Sanatkumara. A la différence de Markandeya, dont I’ascese a été
mal accomplie, Vyasa obtient la cessation du chagrin par la grace divine de
Siva, qui pourrait étre compris comme Pobtention de la fin des souffrances,
et du méme coup, la révélation du SP, suite a la libération de son fils. Ce dé-
tail prone Pefficacité de la dévotion envers Siva, I'assurance et la supériorité
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de I’état qu’il procure : le fils en s’étant libéré permet a son pére d’obtenir
une vision de Siva, et potentiellement, la fin des souffrances. Le fait que la
révélation du SP soit intégrée & la vision de Siva conféere au SP sa nature
d’enseignement divin.

De la méme maniere que les auteurs du PK ont rattaché leur ensei-
gnement a un personnage connu de tous et faisant autorité, les auteurs du
SP, en faisant de Vyasa le premier auditeur du SP, attribuent a leur ceuvre
une autorité dogmatique : Vyasa est le compilateur des Veda et représente
le dogme brahmanique. Mais, en présentant la révélation de SP comme la
conséquence de la libération de Suka et en statuant qu’elle est égale & celle
du Mbh et supérieur a celle d’'un purana récités dans la forét de Naimisa, les
auteurs établissent une chronologie dans la révélation de ces trois ceuvres,
ainsi qu’une hiérarchie : Vyasa, compilateur des Veda, a dévoilé le Mbh,
puis un purana, mais il a ensuite recu la vision de Siva et la révélation du
SP. Comme la vision de Siva et la révélation du SP octroient & Vyasa la
fin de son chagrin, ce qui peut étre compris comme la fin des souffrances, le
contenu du SP doit offrir le moyen d’atteindre le méme statut que Vyasa.

6.1.4 Le SP, une révélation orthodoxe comme celle du Mahabha-
rata et supérieure a celle d’un purana

Par leur incipit traditionnel, les auteurs du SP clament I’appartenance
de leur ceuvre au genre puranique. Par la référence intertextuelle au Mbh
et a un purana récités dans la forét de Naimisa, ils affilient le SP a 'or-
thodoxie brahmanique. Cependant, la hiérarchie et la chronologie proposées
des révélations de ces trois ceuvres — le Mbh, un purane non nommé et le
SP — donnent celle du SP comme la révélation ultime et supréme, la seule
qui offre a Vyasa apaisement de son chagrin, ce qui pourrait étre comme
I’atteinte de la fin des souffrances.

Si le Mbh est clairement identifié, le purana auquel le SP se dit supérieur
n’est pas nommé explicitement. Bien que ADRIAENSEN et al. (1998) aient
proposé d’y voir une évocation du Vayupurana (VayuP), je propose de dis-
cuter ici cette identification a la lumiere de la précédente comparaison du
SP avec le PK du HV.

Le SP a la suite de quel purana?

En SP1.8, on apprend que le purana que le SP surpasse a été récité
dans la forét de Naimisa. Plus loin, aux vers SP5.1-17, les auteurs mettent
en scene cette récitation en transposant les sages de Prayaga a la forét de
Naimiéa 4. La, les sages y recoivent un enseignement dont le contenu semble
correspondre aux cinqg marques distinctives d’un purana. Ainsi le purana
évoqué en SP1.8 a été récité dans la forét de Naimisa et se caractérise par

14. Pour le détail des chapitres SP1-12; voir ’annexe J, p.824.
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un contenu respectant la définition du genre puranique, le pancalaksana.
Cette ceuvre doit étre assez conséquente, puisque la récitation dure pendant
mille années divines (SP5.9¢).

ADRIAENSEN et al. (1998) supposent que le purana récité dans cette fo-
rét auquel il est fait référence dans ces vers, est une allusion au VayuP, qui
représente le mieux le panicalaksanapurana'®. Ils appuient leur hypothese
d’allusion au VayuP sur des indices textuels présents au chapitre SP5. Dans
ce chapitre, on apprend que, lors de la session sacrificielle dans la forét de
Naimisa, les sages ont vu une apparition qui a pris une forme corporelle
pour leur raconter un purana. Comme ce purana est décrit aux vers SP5.5-8
comme présentant les cing caractéristiques (SP.5.5-8), ADRIAENSEN et al.
(1998), p.20-21, suggerent d’y voir le VayuP, considéré comme le plus ancien
représentant du paricalaksana. ADRIAENSEN et al. (1998) identifient ’appa-
rition divine qui a pris corps comme étant celle de Vayu, en s’appuyant sur
une mention de Vayu au chapitre SP5.

Or les indices textuels sur lesquels repose cette hypothese, sont pour
le moins problématiques, si I'on consulte ’apparat critique et le contenu
du texte. Tout d’abord, on constate que les termes censés désignés l'ap-
parition de Vayu au vers SP5.4 sont les suivants : matarisva mahatapah,
sarvapranicarah Sriman sarvabhutapravartakah, rupi bhagavan et subhah'C.
Le premier terme est référencé comme pouvant étre une épithete de Vayu
par le Cologne Digital Sanskrit Lexicon et il semble que c’est a partir de
cette épithete qu’ ADRIAENSEN et al. (1998) attribuent I'identité de Vayu a
cette apparition. Cependant, il s’agit d’un choix d’interprétation, puisque
le terme matarisvan peut aussi étre une épithéte de Siva, celle du fils de
Garuda ou le nom d’un rsi et signifie littéralement « grandissant dans la

15. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.21-22 :

It seems likely to us that with "Puranam’, just as with 'Bharatakhyanam’, the
author has a specific text in mind. Another passage, in the fifth adhyaya, also
could well refer to a specific the same one. Here we read how Matarisvan,
i.e. Vayu, appeared in visible form to the sacrificing seers in the Naimisa
forest. The latter asked him about the creation, dissolution and sustenance
of the world, about the genealogy of the gods, world periods and reigns
of Manus, history of the dynasties etc. The text disposes of the question
with the laconic statement : ’that lord (i.e. Vayu) told it all completely’, an
activity which, not surprisingly perhaps, occupied a thousand divyavarsas
(SP 5.9). From this we are led to infer that the author had a Purana text in
mind, of which the main contents are represented by the paficalaksana and
which is expounded by Vayu; in other words, it might well be an allusion to
the Vayupurana.

16. Le vers complet est le suivant :
tesam tam bhavam alaksya matarisva mahatapah |
sarvapranicarah Sriman sarvabhutapravartakah |
dadau sa rup? bhagavan darsanam sattrinam Subhah || 4 ||
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mere » 7. Dans le Rgveda et I’ Atharvaveda, ce terme semble évoquer Agni,
bien plus que le vent. Le dictionnaire de CAPELLER ne mentionne d’ailleurs
que cette association a Agni. Choisir 'interprétation de Vayu est donc par-
tiale. Le terme qui suit indique que cette apparition possede une grande
chaleur ou ascese (mahatapah) ou est un grand ascete, ce qui, & ma connais-
sance, n’est pas en relation avec la divinité Vayu. Quant & comprendre le
composé sarvapranicara-, comme « celui qui porte tous les souflles », sens
qui désignerait Vayu, cela est aussi contestable '®. Le substantif pranin dé-
signe les étres vivants, ceux qui possédent un souffle et non pas le souffle
lui-méme, ni les Marut. En considérant 'autre composé qui désigne ’appari-
tion, sarvabhutapravartaka- « celui qui produit toutes les créatures (bhuta) »,
sarvapranicara- pourrait étre traduit par « celui qui vit dans tous les étres
vivants » ou « celui qui se meut dans tous les étres vivants » . Dans ce cas,
les deux composés se feraient écho. Leur association ne semble pas désigner
Vayu.

Ensuite, au vu de 'apparat critique, les autres occurrences de vayu dans
le chapitre SP5 sont assez peu assurées. Seule ’expression vayuna saha sam-
gatah se rapportant aux sages de la forét Naimisa est attestée par les ma-
nuscrits Sz et Sz (S1 étant manquant pour ce chapitre). Elle apparait dans
le vers suivant :

tasyante ‘vabhrthe plutya vayuna saha samgatah |
tam aprechanta ka nv esa vayum devam mahadhiyam || 16

Apres s’étre baignés a la fin de la session sacrificielle, [les sages]
accompagnés de Vayu demandeérent qu’elle est donc cette
[déesse] au diew Vayu, lui qui possede une grande compréhen-
sion des choses.

On notera déja la redondance peu élégante de Vayu dans ce vers : les dieux
venus avec Vayu, lui adressent une question. Cela ne semble pas trés cohé-

17. Pour plus d’informations sur ce sens littéral et sur le passage de I'association de
Iépithete matarisvan avec Agni puis Vayu, voir MACDONELL (1897), paragraphe 25, « Ma-
tarisvan », p.71-72.

18. Dans I’encodage du chapitre SP5, ADRIAENSEN et al. (1998) se référent & une occur-
rence en SPBh89.21c ou le composé sarvapranicara- est apposé a Vayu. Le chapitre SP89
est désormais édité (voir BissCHOP and YOKOCHI (2018), p.302) et 'apparat critique ne
comporte qu’'une seule variante du composé chez R, ce qui semble corroborer I'idée que ce
composé désignerait Vayu. La phrase se situe dans un récit de bataille et est la suivante :
sarvapranicaro vayur asuran abhidudruve. Elle peut étre traduite par « se déplacant entre
tous les étres vivants, le vent dispersa les Asura ». Au vu du contexte dans lequel le com-
posé est employé apposé & Vayu en SP89, son sens ne se rapporte pas a une qualité du
vent tel qu’étre maitre des souffles, mais au fait qu’il se meut entre les étres vivants, ce
qui provoque une dispersion. Le composé ne semble donc pas étre une épithéte spécifique
du vent dans ce contexte, mais une explication du moyen par lequel le vent disperse et
fait fuir les Asura. Faire de cette unique autre occurrence du composé une preuve de son
emploi comme épithete du vent me semble forcé.

19. Ce composé n’est pas référencé dans le Cologne Digital Sanskrit Lexicon. La variante
des manuscrits A , sarvapranidharo, propose « celui qui soutient tous les étres vivants ».
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rent. En réalité, la deuxiéme occurrence de Vayu dans ce vers au pada d
est une émendation d’ADRIAENSEN et al. (1998) %, & partir de la legon de
S2, lue vayundeva-, qui s’appuie sur une seule incise d’indication du narra-
teur entre les vers SP5.20 et SP5.21 notée vayuru®'. Cette incise a pu étre
insérée apres la corruption du texte ??. Partant de ces deux constats — les
épithetes qualifiant 'apparition divine ne désignent pas explicitement Vayu
et les deux seules occurrences du mot sont contestables—, je propose de mo-
dérer I'idée d’une référence directe au VayuP, et d’admettre qu’elle n’est
pas stire. L’identité de l'apparition divine qui a pris corps au vers SP5.4
(rup?) n’est pas révélée explicitement. Si l'on considere la transition entre
SP4 et SP5, il est possible d’imaginer que cette apparition divine soit une
incarnation de Brahma %°.

Des lors, d’autres prétendants sont envisageables pour le purana auquel
font allusion les auteurs au chapitre SP1, un purana représentant du pan-
calaksana, qui aurait été comme le Mbh récité dans la forét de Naimisa. Le

20. Je reconnais néanmoins que cette émendation a I’honneur de combler un texte mal
établi et de tenter de donner du sens & celui-ci. Mon intention est simplement de montrer
que lallusion & Vayu n’est pas si évidente et qu’il n’est pas possible de fonder sur elle
une référence au VayuP, référence qui sera utilisée par BAKKER (2014), p.157, pour faire
un paralléle avec le Harsacarita. Conclure & une allusion au VayuP a empéché de trouver
d’autres prétendants possibles pour ce purana.

21. Je ne prends pas en compte les incises présentes entre SP5.60-61 et SP5.65-66, dans le
manuscrit S3, que je considére comme des ajouts postérieurs. En effet, S3 est un manuscrit
postérieur a Sz et entretient avec ce dernier une relation de descendance. Etant donné que
ces incises ne sont pas présentes en S2, elles ont été ajoutées au cours de la transmission.
On pourrait arguer, en outre, la présence de l'incise Vayur uvaca entre les vers SP7.30 et
SP7.31. Mais en étant attentif & I’apparat critique de ce chapitre, on constatera que cette
partie du texte n’est attestée que chez R et A. Cette incise ne peut donc étre un argument
pour affirmer la présence de Vayu dans le texte original. Enfin, la derniére mention de
Vayu serait I'indication du narrateur au vers SP8.1, mais ici encore, elle n’est attestée que
dans les manuscrits R et A et est absente du manuscrit S1 (seul manuscrit S disponible).
Cette tendance a ajouter Vayu dans le fil de la transmission est également visible au pada
SP20.31c, ou est annoncée la naissance de Nandin. S3, seul manuscrit S disponible, reporte
vayu dans ce vers, mais ne note pas l'incise, Vayur uvaca, entre les vers SP20.31 et SP20.32,
qui a été ajoutée dans la recension RA. Je ne conteste pas la présence de Vayu dans la
transmission, mais suggere que celle-ci n’est peut-étre pas originale et qu’elle pourrait étre
un ajout postérieur.

22. Comme preuve de cette possibilité, il n’y a qu’a considérer les ajouts de cette méme
incise dans le manuscrit Ss.

23. A la fin du chapitre SP4, Brahma promet aux sages de leur expliquer ’ascese par
laquelle il est possible de voir la cause universelle, Siva (SP4.35-36). Brahma crée alors une
roue faite d’esprit (manomayam cakram SP4.37a) qu'il jette et leur ordonne de le suivre
rapidement (SP4.37cd). L’endroit ol se brise la roue, est la forét de Naimisa (SP4.39).
Les vers SP4.40-41 font 1’éloge de ce lieu et de ses habitants. Le chapitre SP5 débute
dans cette forét ou les sages entament une session sacrificielle lors de laquelle apparait la
divinité incarnée. Etant donné que, dans le chapitre SP4, Brahma dit qu’il leur révélera
le moyen de voir Siva et les invite & le suivre, il est possible d’imaginer que ce soit une
incarnation de Brahma, ce qui peut désigner, par exemple, Sanatkumara (né, comme la
roue, de l'esprit de Brahma).
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HV semble étre un candidat potentiel puisque, lui aussi, a été récité dans
cette forét : il s’agit méme du niveau 1 du récit-cadre du HV dans lequel
s'insere le PK. Le HV présente, en outre, dans sa mise en scene narrative la
succession de ces deux récitations, celle du Mbh et celle du HV et il peut
étre considéré comme un purana possédant ces cinq caractéristiques **. Si
Pon ajoute a cela, le fait que le récit-cadre du SP fait écho dans sa struc-
ture au HV, que le SP mentionne deux récitations successives dans la forét
de Naimisa, le Mbh et un purana (SP1.8-9), il est concevable d’imaginer le
HV, comme le purana auquel les auteurs du SP feraient allusion. Dans cette
hypothese, les auteurs du SP, en imitant le paratexte du PK et en préonant
la supériorité du SP sur ce dernier, présenteraient son contenu a la fois en
conformité avec la tradition et en opposition avec celle-ci, notamment en
proposant une voie de salut autre que celle des rites sraddha .

Horizon d’attente du SP : une nouvelle sotériologie ?

La comparaison du paratexte du PK et celui du SP met en exergue les
différentes fonctions que ce cadre introductif remplit du point de vue nar-
ratif. Outre 'autorité divine qu’il confere au récit, le paratexte introduit les
notions fondamentales de ’enseignement qu’il veut transmettre et affirme
son efficacité en mettant en scene l'atteinte du salut par son premier dépo-
sitaire, Bhisma dans le PK et Vyasa dans le SP. Le paratexte permet de
préparer 'auditeur au contenu de I’'ceuvre et crée les conditions favorables a
sa réception. Bien que préambule standardisé, I'incipit est savamment orga-
nisé pour laisser des indices de lecture et permettre de préparer I'auditeur
au message de I'ceuvre.

Le lieu de la récitation dans le HV permet a cette ceuvre de s’inscrire
directement dans la continuité du Mbh, ce qui lui assure son caractére or-
thodoxe. Pour le SP, les auteurs changent le contexte de la récitation. Le
lieu choisi, Prayaga, conduit BAKKER (2014) & imaginer une récitation pos-
sible du SP & l'occasion de 'assemblée organisée en 643 par le roi Harsa °.
Cependant, le choix de cette localité peut aussi étre interprété différem-
ment. En effet, Prayaga apparait dans la littérature puranique comme le
lieu saint par excellence, que ce soit pour un bain rituel, pour pratiquer

24. Dans cette interprétation, la caractéristique de la création des Pitr mentionnée en
SP5.7c (pitrsargam) renverrait au PK du HV, qui porte justement sur l'origine des Pitr.
Sur le statut de puranpa du HV et la présence des cing caractéristiques en son sein, on
pourra consulter SAINDON (1998), p.35-36, ROCHER (1986), p.81, ainsi que Mbh 1.2.69.

25. D’aucuns estimeront peut-étre qu’il serait plus cohérent que le SP se positionne
a la suite d’un texte $ivaite. Pourtant qu’il inscrive sa révélation a la suite d’un texte
d’obédience visnuite, le HV, n’est pas illogique. Au contraire, par ce biais, il reconnait
Pautorité de ce texte, mais révele ensuite la supériorité de son message. Cette référence
pourrait participer au syncrétisme du SP qui assimile la tradition visnuite en reconnaissant
son autorité, mais en la désignant en deca de son propre discours.

26. Pour les références, se reporter a la note 2, p.170.
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les rites sraddha ou encore un suicide religieux >”. Le témoignage du pélerin
chinois, Xuanzang, atteste la sacralité de ce lieu pour toutes les religions de
son époque, celle de la composition et de la premiere diffusion du SP 2%, 11
témoigne aussi de la pratique du suicide religieux en cet endroit, qui se fait
en entrant dans les eaux?’. Ainsi, le choix des auteurs du SP de situer la
récitation a Prayaga peut avoir été motivé par ’aura sacrée de ce lieu ou sa
relation avec la pratique du suicide sacrificiel dans ces eaux, plutét qu’une
référence a sa récitation supposée en 643.

Dans le SP, les sages viennent en ce lieu pour un bain, et non pour un
sacrifice ou une cérémonie royale, et ils y réclament I'histoire entendue par
Vyasa, histoire qui lui a permis d’étre libéré de sa souffrance. Etant donné
que le courant pasupata rejette le sacrifice au feu, ce contexte introductif
se justifierait dans une ceuvre rattachée a cette doctrine. Dans la perspec-
tive d’'une obédience pasupata du SP, le motif de I'assemblée et son lieu
participent également a créer un horizon d’attente — comment obtenir 1’état
atteint par Vyasa en ce lieu sacré — qui coinciderait avec une révélation de
I’observance.

Par ailleurs, en attribuant sa révélation directement a Vyasa, compilateur
des Veda, auteur mythique du Mbh, les auteurs du SP réaffilient leur ceuvre
a l'orthodoxie brahmanique. En clamant sa supériorité sur un autre purana
récité dans la forét de Naimisa et en rendant simultanée la révélation du
SP et l'atteinte de la fin du chagrin, voire fin des souffrances, par Vyasa,
les auteurs semblent proposer une nouvelle voie sotériologique, différente et
supérieure a celle proposée dans cet autre purana. La proximité entre les
deux paratextes du SP et du PK et 'antagonisme possible entre les deux
voies de salut de ces ceuvres®’ permet d’envisager que le SP se présente
comme une réponse au PK. On pourrait suggérer que le purana auquel les

27. Pour une vue partielle des citations de Prayaga, on pourra consulter MANI (1975),
p.606. Sur la pratique du suicide religieux & Prayaga, voir GODE (1960), RUSSELL (1981),
p.66, et IRWIN (1983). Prayaga semble avoir influencé par sa réputation de confluence
sacrée le nom d’autres lieux, voir BHARATI (1963), p.162.

28. Voir IRWIN (1983), p.262 :

On the other hand, Hsiian-Tsang makes it clear that Prayaga and its
confluence were sacred to all religions in the area — Buddhist as well as
Hindu.

29. Voir IRWIN (1983), p.265 :

In a well-known passage, Hsiian-Tsang describes Prayaga and the confluence
of the two rivers as the place where many Indians choose to die. Many
hundreds of people, he says, visit the spot and die by drowning themselves
in the waters, in the belief that by so doing they will be re-born in heaven
(svarga).

30. Le PK du HV encense le culte aux ancétres et la salut par le fils. Si la fin du chagrin

de Vyasa est une fin des souffrances offerte par Siva, alors le SP propose potentiellement
une sotériologie pasupata, ce qui est, pour le moment, une simple hypothese.
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auteurs font référence serait le HV.

6.1.5 Une révélation réservée

Bien que 'affiliation a Vyasa confére un vernis orthodoxe au SP, certains
indices contenus dans le paratexte laissent entrevoir la possibilité d’une obé-
dience pasupata du texte. Par les conditions de révélation du SP a Vyasa
et les termes employés, le lecteur « averti » peut concevoir le SP comme un
texte expliquant comment aboutir & une fin des souffrances. D’ailleurs, les
premiers vers de I’enseignement de Sanatkumara au chapitre SP3 adressent
a Vyasa, et a 'auditeur du SP, un avertissement, qui concilie, d’'une part,
éxotérisme et orthodoxie apparent du SP, et d’autre part, ésotérisme et hé-
térodoxie des PS et leur PABh. Le SP y est défini par Sanatkumara comme
une histoire divine qui détruit tous les péchés (imam katham divyam sar-
vapapapranasanim SP3.1ab) et conforme a la $ruti (SP3.1cd). La destruction
de tous les péchés est justement le but de ’observance pasupata. L’aspirant,
notamment par la pratique du déshonneur et griace au principe de trans-
fert de mérite, doit parvenir a épuiser tous les mauvais actes de cette vie et
des vies antérieures pour pouvoir s'unir avec Siva. Cela étant, I'idée selon la-
quelle la récitation d’un texte permet la destruction de tous les péchés est un
topos de I'éloge que les textes épiques et puraniques font d’eux-mémes. Cette
mention ne peut donc fournir a elle seule 'indication du contenu pasupata
du SP.

Sanatkumara révele également dans ce vers que 1’écoute du SP permet
a son auditeur, méme s’il est entdché de fautes, d’obtenir la voie supréme
(paramam gatim SP3.1f). Ici 'allusion au courant pasupata est un peu plus
explicite, méme s’il n’y a pas un total parallélisme entre voie supréme (pa-
ramam gatim) du SP et voie supréme de la doctrine pasupata (atigati-). La
encore, on peut lire des allusions a la doctrine, allusions qui passent inapergu
pour un non-initié.

Dire que le contenu du SP est conforme a la $ruti permet de le présenter
comme orthodoxe : d’ailleurs la cosmogonie qui suivra prendra appui sur le
récit traditionnel de ’'ceuf cosmique. Deés lors, I’hétérodoxie est mélée a une
orthodoxie réclamée. Il conviendra d’analyser si le récit cosmogonique va a
I’encontre de la doctrine pasupata et révele une conception « purement »
brahmanique du monde ou s’il révele une adaptation du récit védique a la
doctrine pasupata.

Sanatkumara précise, en outre, que l'acces a la révélation du contenu du
SP est restreint : le SP ne doit étre récité ni a des athées (nastika- SP3.2a),
ni & des non-croyants (asraddadhana SP3.2a), ni & des hypocrites (Satha
SP3.1b). Il ne doit étre entendu que par des personnes pieuses, dévots de
Kumara ou fervents dévots de Siva. Cette restriction pointe le fait que le
caractere exotérique du SP n’est pas aussi étendu qu’il n’y parait. Cette
restriction pose les conditions pour un exotérisme limité et permettrait de
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lire le SP comme une exégese du courant ésotérique pasupata.

Cet avertissement, sans étre une preuve du caractére exégétique du SP,
contribue & asseoir cette hypothése, puisque, d’une part, le bénéfice annoncé
est la destruction de tous les péchés et d’obtenir la voie supréme et que,
d’autre part, la restriction de la récitation coincide avec ’aspect secret de la
doctrine pasupata. Si on ajoute a cela le fait que cette révélation soit simul-
tanée avec la fin des souffrances de Vyasa, on obtient un faisceau d’indices
et d’allusions rendant possible et acceptable I’hypothese selon laquelle le SP
contiendrait un moyen d’atteindre le duhkhanta.

L’étude des vers introductifs du SP fournit un certain nombre d’indices
pour expliquer son titre et comprendre la valeur et la portée de son contenu.
Les auteurs en attribuant la révélatioP du SO a Vyasa offrent au lecteur
I'assurance que ce texte s’inscrit dans la tradition brahmanique, mais, en
changeant le lieu et I’objet de ’assemblée de brahmanes, ils créent également
un nouveau cadre de référence conforme a ’obédience possible du texte, une
obédience qui juge le sacrifice inutile et qui n’est pas opposée au suicide
rituel. L’autorité scripturaire du texte est établie en rendant simultanée sa
révélation, la vision de Siva et I'atteinte de la fin des souffrances par Vyasa.
Des lors, le SP partage la nature du dieu, mais aussi son efficience, qui
pourrait étre la libération pasupata. Cette efficience est renforcée par le fait
de présenter la révélation du SP comme postérieure et supérieure a celles
contenues dans le Mbh et un autre purana, purana qui n’est pas forcément
le VayuP, mais pourrait étre le HV.

Les vers introductifs réduisent 1’écoute du SP, et par conséquent la voie
de salut qu’il expose, & un public averti. Le SP n’est pas destiné a tous, mais
seulement a des dévots Sivaites. Enfin, le décalage entre le titre du texte et
son contenu disparait si 'on considére que le contenu annoncé porte sur
comment Skanda est venu au monde, sur les événements qui conduisent a
sa naissance. Or cela revient a raconter ’histoire de la déesse : sa naissance,
son mariage, son ascese pour obtenir un fils, I'interruption du coit divin
par les dieux, ’adoption de 1’asoka pour remplacer le fils utérin, et enfin, la
naissance de Skanda. Si Vyasa, qui vient de perdre son fils, atteint la fin des
souffrances en écoutant comment la déesse, privée d’'un fils utérin, trouve
I’apaisement en adoptant un arbre a$oka, et si le SP est bien une exégese de
la doctrine pasupata, alors le cycle de la déesse pourrait étre lu comme une
explicitation de la doctrine pasupata.

6.2 Premiers enseignements pasupata : Siva supé-
rieur a Brahma et cause universelle

Le paratexte du SP a mis en évidence plusieurs indices permettant d’en-
visager cette ceuvre comme un puranae d’obédience pasupata. Si tel est le
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cas, les premiers chapitres consacrés a la génese du monde doivent refléter
la conception pasupata de I'univers qui est contenue dans les sutra PS5.42-
45. Selon eux, Siva est cause universelle, seigneur de toutes les créatures et
de tous les savoirs, supérieur & Brahma (PS5.42-44). Les premiers chapitres
du SP, s’ils sont d’obédience pasupata, doivent permettre de poser les jalons
de cette doctrine, qui s’oppose au védisme par son absence de sacrifice au
feu et son rejet du culte des ancétres.

Or, a la lecture de ces chapitres, des éléments de la cosmogonie védique,
comme l'ceuf cosmique, le premier sacrifice de Brahma, ses épithetes Pita-
maha et Prajapati, donnent au lecteur une impression de déja-vu et le sen-
timent que les fondements du védisme sont rappelés.

Par conséquent, il convient d’analyser ces chapitres pour évaluer la part
de conformisme au védisme qu’ils refletent et la part d’appartenance a la doc-
trine pasupata qu’ils pourraient exprimer. Cette évaluation aura pour but
de vérifier si la cosmogonie trahit une domination des principes de 1’ortho-
doxie brahmanique dans le SP, ou si au contraire, il s’agit d’une adaptation
de celle-ci aux fondements du Sivaisme pasupata.

6.2.1 Génése du monde : Brahma, fils de Siva
Résumé de SP3.1-9

Le récit cosmogonique qui s’ouvre apres ’avertissement de Sanatkumara
(SP3), crée en quelques vers une nouvelle génése du monde, dont voici le
résumé !,

Brahma nait de 'ceuf cosmique. Ne voyant aucun étre autour de lui, il
pense étre la cause de 'univers et ignore que Siva est son pére, et du méme
coup, la cause universelle (SP3.4-5). Cette ignorance est qualifiée d’obscurité
(SP3.4d). Quand Siva s’adresse & lui en 'appelant fils (putra), Brahma réalise
son erreur et cherche refuge aupres de lui (SP3.6). Sanatkumara va révéler
a Vyasa la « doctrine secrete », upanisad, (SP3.8) : une fois entendue, elle
permet aux yogin d’atteindre Mahegvara grace & la méditation *? et consiste
& reconnaitre Siva comme la cause de tout, y compris de Brahma (SP3.9).

Védisme et Sivaisme

Ce premier récit est extrémement bref, mais donne un condensé de la
conception du monde dans laquelle s’inscrivent les auteurs du SP. Le début
du récit propose une création conforme a la $ruti en suggérant la naissance de

31. Le résumé qui suit paraphrase par endroits la synopsis de ADRIAENSEN et al. (1998),
p.66-67.
32. SP3.8 :
tad esopanisat prokta maya vyasa sanatana |
yam Srutva yogino dhyanat prapadyante mahesvaram || 8 ||
Ce vers peut étre mis en relation avec PS4.23 mahadevaya dhimahi.

186



Brahma a partir de ’ceuf cosmique. La tradition révélée n’est donc ni niée, ni
récusée, ni rejetée. Cependant, aussitot ce cadre védique traditionnel posé,
il est modifié par l'erreur de jugement de Brahma : ne voyant personne,
il pense étre la cause de 'univers. Cette attitude est qualifiée d’obscurité.
Puis, en mettant en scene le passage de 'ignorance a la connaissance, une
nouvelle signification est créée : Brahma, en entendant la voix de Siva, réalise
son erreur, il n’est pas la cause universelle, et va chercher refuge en Siva.

L’intervention & ce moment-la du récit de Sanatkumara résume ’ensei-
gnement a retenir de ce premier récit et exprime 1’idée que celui-ci est réservé
a des étres choisis comme Vyasa. En employant le terme upanisad, Sanat-
kumara informe Vyasa, et 'auditeur, du caractére ésotérique du contenu
du SP : 'enseignement est réservé aux esprits éclairés sortis de l’ignorance.
De méme que Brahma a réalisé que Siva était son pére, les esprits sor-
tis de 'obscurité de I'ignorance comprendront cette nouvelle conception du
monde. L’aspect doctrinal de la formule utilisée, qui résume ’enseignement
de ce premier récit, avait d’ores et déja été remarqué par ADRIAENSEN et al.
(1998) %3, Cette sentence, mise en exergue par la qualification de doctrine
secrete, résume la conception du monde dans le SP : Siva est cause de tout,
y compris de Brahma, et il est atteignable par cette vérité. Cette conception,
sans pouvoir attestée qu’elle n’est que pasupata, est pour le moins Sivaite et
modifie la conception brahmanique orthodoxe.

Ainsi des ce premier récit, la tradition védique est réécrite pour se confor-
mer a une conception Sivaite du monde, potentiellement une conception
pasupata.

6.2.2 Siva, la cause universelle, seigneur des créatures et de
Brahma (PS5.43-44)

Résumé de SP3.10-30

La suite du chapitre SP3 raconte que Brahma, ayant vu son péere, désire
a son tour étre pere. Pour cela, il pratique ’ascése et obtient une vision de
Siva qui lui promet d’accéder & sa demande (SP3.10-12). L’apparition de ce
fils, qui fera de Brahma le pére de Rudra-Nilalohita, sera narrée au chapitre
SP4 et procédera totalement de la grace de Siva®*. L’hymne qu’entame alors
Brahma en honneur de Siva, Pencense en tant que dieu supréme, créateur de
I'univers, seigneur de Brahma, celui qui possede totalement ’énergie [créa-
trice] ($akti), lui qui est sans fin et incommensurable, qui existe en dehors
des sens (SP3.14), omniprésent, 1’étre supréme, l'incitateur, celui qui fait
apparaitre ce qui est fait, celui qui est la cause de I'agencement de la réalité
(SP3.15), lui support et cause de 'univers, pourvu des qualités, lui qui donne

33. ADRIAENSEN et al. (1998), note 11 p.64, donnent les paralléles avec la Svetasvatara
Upanisad et la Katha Upanisad.
34. Pour lire le résumé de ce chapitre, aller p.190.
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I’apaisement et la compréhension de tout, lui qui est le systeme lui-méme
(SP3.16), lui qui saisit les objets de sens, lui qui est la cause et la conséquence
de P'observance et de 'esprit (SP3.17), lui qui est le créateur de toutes les
créatures, lui qui donne ’énergie [créatrice], le créateur de 1'ceuf cosmique
(SP3.18). Siva le nomme alors Pitamaha. Etant donné que Brahma a pra-
tiqué lascese en vue d’une descendance (praja), celui-ci sera connu comme
Prajapati (SP3.19-22). Siva procéde ensuite & la création des déesses que
sont les huit matrices (prakrti) > avec les facultés de perception, ainsi que
les sentiments (bhava) (SP3.23). Il leur ordonne ensuite de consacrer Brahma
dans son statut de Prajapati (SP3.24-25). La sentence prononcée alors réaf-
firme que Siva est la cause universelle, ainsi que le seigneur de Brahma et des
créatures (SP3.26-27). Sanatkumara désigne Siva comme celui qui possede
la souveraineté et le yoga suprémes (paramaisvaryayogadhrk-) et qui a rendu
le monde manifeste et non manifeste par ses pouvoirs (maya) (SP3.28-29).

Réécriture de la tradition védique

Ce récit illustre enseignement révélé précédemment : Siva est la cause
universelle, ce qui est largement encensé dans ’hymne que Brahma lui
adresse. Le désir de Brahma d’avoir une descendance comme son pere qui
en a une, suggere une adhérence des auteurs a la croyance brahmanique du
salut par le fils. Cependant, le paradigme de résolution proposé transforme
le salut par le fils en un salut par la grace de Siva. En effet, si Brahma
obtient un fils, ce n’est que grace a l'ascése qu’il accomplit en direction de
Siva et que grace & la faveur que Siva lui accorde. Dans ce bref passage, les
auteurs démontrent par I’exemple de Brahma que tout est soumis au bon
vouloir de Siva, y compris Pobtention d’un fils. Par conséquent, un auditeur
qui adhérerait au salut par le fils comprendrait que pour obtenir ce fils et le
salut, il faut s’en remettre & Siva. Dés lors, la voie du salut par le fils n’est
pas refusée mais est soumise au bon vouloir de Siva.

Par I'introduction du désir de Brahma d’avoir un fils et par le fait de faire
de Brahma le pére de Rudra, qui n’est autre que Siva, les auteurs opérent un
tour de force en conciliant d’une part, I'idée spécifiquement énoncée dans le
sutra PS5.44 selon laquelle Siva est au-dessus de Brahma %, et d’autre part,

35. Ces huit matrices font certainement référence au Samkhya Yoga. Cette référence
n’entre pas en contradiction avec une possible obédience pasupata du texte, d’une part
parce qu'elles sont créées par Siva et d’autre part, parce que Kaundinya reconnait des
points de convergence entre le Samkhya Yoga et les PS. Sur ce dernier point, on pourra
consulter Particle intitulé Pasupata and Samkhya Yoga de HARA (2002), p.17-31.

36. PS5.44 (voir SASTRI (1940), p.145, traduction de HARA (1966), p.461) :

aha atra kecid vidyabhutavyatiriktam brahmanam icchanti | tasyayam kim
prabhur bhavati neti | ucyate prabhuh | yasmad aha |

brahmano ’dhipatir brahma || 5.44

(Question) Here some seek for brahman who is distinguished from both
knowledge and beings. Is He a ruler of him [brahman] or not ?
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les appellations traditionnelles de Brahma trouvées dans la $ruti : Pitamaha
et Prajapati. Dans ce récit, Siva est le pére de Brahma. Ce dernier, quand
il réalise qu’il a un pere, désire a son tour avoir un fils. Ce fils apparaitra
au chapitre SP4 : il s’agit d’une manifestation de Siva, appelée Rudra, qui
est un autre Siva. En devenant le pére de Rudra, qui est semblable & Siva,
il devient le pere de son pere. Tout en ayant le statut de pere de Rudra
et de fils de Siva, Brahma peut en quelque sorte étre vu comme étant le
pére de Siva, ce qui, par voie de conséquence, en fait le grand-pére de Rudra
(pitamaha), résolvant ’apparente impossibilité de concilier la suprématie de
Siva sur Brahma et la qualité de pitamaha de Brahma.

Par 'emploi d’une étymologie sémantique, les auteurs expliquent que
Brahma est nommé Prajapati, parce qu’il a émis le désir d’une descendance
(praja). Cette nouvelle explication renouvelle totalement le sens traditionnel
de Prajapati « seigneur des créatures ». Dans une perspective pasupata,
qualifier Brahma de Prajapati serait parfaitement incompatible avec le sutra
PS5.43 (iSvarah sarvabhatanam) qui stipule que Siva est le seigneur de toutes
les créatures. Mais en attribuant ce nouveau sens a 1’épithete Prajapati,
celle-ci devient compatible avec la conception pasupata.

Ainsi, les deux justifications des épithetes védiques dans ce passage les
adaptent et les rendent compatibles avec les affirmations des sutra PS5.43-
44, selon lesquelles Siva est le maitre de toutes les créatures et supérieur &
Brahma. Par ce biais, la tradition révélée reste mais se voit attribuer une
nouvelle signification.

Les vers conclusifs (SP3.26-29), qui qualifient Siva comme seigneur de
Brahma et de toutes les créatures, comme celui qui rend manifeste le monde
et celui qui possede souveraienté et yoga suprémes, semblent d’ailleurs faire
écho & ces deux sutra®’. Si ces sitra sont sous-entendus par les auteurs,
les vers SP3.26-29 se présentent comme un résumé didactique reprenant les
points essentiels de I’enseignement de ce chapitre permettant d’introduire
une nouvelle conception du monde proprement Sivaite et potentiellement
pasupata.

6.2.3 De l'inefficacité du sacrifice au feu (PS2.9-11) : réécri-
ture du Satapathabrahmana

Le chapitre SP4 poursuit sa cosmogonie en s’appuyant sur la structure
narrative du mythe cosmogonique de la tradition révélée, ce qui lui confere
un tour conforme a la $ruti, tel qu’annoncé en SP3.1cd. Dans la version du
Satapathabrahmana, Prajapati parvient 4 multiplier et faire croitre Punivers

(Answer) He is a ruler, for the scripture says,
BRAHMAN, OVERLORD OF BRAHMAN (5.44)

37. PS5.44 (voir note 36, p.188) enseigne que Siva est au-dessus de Brahma et PS5.43
(#$varah sarvabhutanam) qu’il est le seigneur de toutes les créatures.

189



par son ardeur et le sacrifice. Tout d’abord, son ardeur lui permet de créer
la triple science (SB 6.1.1.8), puis Vac et les eaux (SB 6.1.1.9). Des eaux
et de la triple science, Prajapati crée I'ceuf cosmique (SB 6.1.1.10)... SB
6.1.2.11 statue que Prajapati est le créateur de chaque chose et de tout ce
qui existe. SB 6.1.3.1 répete que seul Prajapati était au commencement.
Le récit se poursuit notamment avec la naissance de Rudra, qui est décrit
comme ayant huit formes et étant équivalent & Agni (SB 6.1.3.8-18). Le récit
cosmogonique du SB place Prajapati dans la position de créateur de Rudra,
il met aussi en exergue que ’ardeur mise en ceuvre par Prajapati lors de son
sacrifice lui permet de faire prospérer le monde et sa création.

Comme vu précédemment, les auteurs du SP s’écartent de cette version
en faisant de Siva, le pére de Brahma sorti de I'ceuf cosmique. Ils pour-
suivent le mythe cosmogonique en remodelant le mythe traditionnel selon
une conception Sivaite, voire pasupata. La version proposée par les auteurs
du SP peut étre qualifiée de palimpseste de celle du SB, puisqu'il est pos-
sible de voir sous les vers du SP la trace du récit cosmogonique du SB.
Ce fait démontre que les auteurs ont une parfaite connaissance du corpus
brahmanique, ce qui n’est pas incompatible avec une obédience pasupata.

Résumé des vers SP4.1-21

Le résumé du récit qui suit ne peut faire I’économie de la discussion
de certains choix éditoriaux et interprétations de ce chapitre effectués par
ADRIAENSEN et al. (1998). Afin de rendre ce résumé fluide, cette discussion
n’apparaitra que dans les notes.

Brahma, en tant que Prajapati, émet des créatures, mais celles-ci ne
croissent pas (SP4.1). Il recourt de nouveau a l’ascése et obtient, une nou-
velle fois, une vision et une faveur de Siva, nommé une fois de plus créateur
du monde et seigneur de toutes les créatures. Cette vision est celle de 'uni-
vers tout entier dans le corps de Siva (SP4.2-4). Siva, comprenant le désir
de Brahma de devenir pere, le qualifie de « fou, insensé, égaré » (mudha
SP4.5¢) *®, puis lui répond qu’étant né de lui, il fera en sorte qu’il y ait

38. Sur le motif de cette appellation, je suis en désaccord avec la lecture d’ ADRIAENSEN
et al. (1998), qui surinterprétent le texte en considérant que ce qualificatif de mudha est
attribué & Brahma parce qu’il désire avoir son pére pour fils. A mon sens, Siva qualifie
Brahma de fou, parce qu’il désire avoir un fils, et non parce qu’il voudrait son peére pour
fils. Mon interprétation repose sur la lecture du texte et de son apparat critique. Le texte
établi pour le vers SP4.5 par ADRIAENSEN et al. (1998) et la traduction que ’on peut en
donner sont les suivants :

tam brahma lokasrstyartham putras tvam manasabravit |

sa jnatva tasya samkalpam brahmanah paramesvarah |

maudho ’yam iti samcintya provaca varadah svayam || 5|

Brahma lui dit par la pensée « [que] tu [sois mon] fils » pour émettre le

monde. Parame$vara [Siva], comprenant le projet de Brahma et pensant « Il
est insensé », lui qui offre des faveurs, lui répondit aussitot.
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un fils pour lui, Brahma et que ce fils sera une forme incarnée de lui, Siva
(SP4.6) *°. En lui accordant un fils Rudra qui n’est autre que lui-méme, Siva
lui promet que ce fils le sortira de 1’égarement (SP4.7)*°. Les vers SP4.8-10

La lecture de lapparat critique réveéle que ADRIAENSEN et al. (1998) ont choisi de rem-
placer la lecon de S1 et S2 par une conjecture. Celle-ci me semble superflue et contestable,
notamment parce qu’elle introduit un discours direct sans particule iti, alors méme que
cette particule est employée dans ce méme vers, deux pada plus loin. Le texte donné par
S1-S2 pour SP4.5ab est :

tam brahma lokasrstyartham putratvam manasabravit ou manasavadit

Dans cette legon, putratvam désigne le fait d’obtenir une relation filiale. Cela peut se
traduire simplement par :

Brahma lui dit par la pensée [qu’il faut] une relation filiale pour produire le
monde.

39. Ma lecture différe aussi de celle ’ADRIAENSEN et al. (1998), qui rendent le texte de
la facon suivante (p.66) : « Because you want your father to be your son, you shall have
a son in my form (marti) ». Le texte de ce passage (SP4.6ab) est lui aussi incertain :

agatam pitaram ma tvam yasmat putram samihase |
manmaurtis tanayas tasmad bhavisyati mamagjnaya || 6

En effet, & partir de 6al, le reste du chapitre est perdu dans le manuscrit Si. Seul le
manuscrit S2 est disponible pour établir le texte original. Or, dans Sz, 'aksara [tam] de
agatam est clairement retracé, cachant peut-étre un agatah (mais méme sans cela, on
peut supposer un accord de proximité entre agatam et pitaram, alors que agatam qualifie
tvam). Le pada c propose manmurtas tanayas. On pourrait comprendre la phrase de la
facon suivante : « Tu es venu vers moi [ton] pére : puisque tu désires un fils, alors, sur
mon ordre, il y aura un fils qui sera établi par moi / qui sera une forme incarnée de moi ».
L’ensemble de ces éléments m’invite a toujours comprendre le désir de fils de Brahma,
comme le simple désir d’étre pére et non pas, le désir d’avoir un fils semblable & Siva,
et ce, en étant au plus pres du texte. Considérer dés le chapitre SP3 que Brahma désire
un fils semblable & Siva et interpréter le qualificatif de « fou, insensé, égaré » comme la
conséquence de ce désir sont, & mon sens, une surinterprétation du texte, visible dans
la synopsis du vol.1 (ADRIAENSEN et al. (1998), p.66). Brahma est dans l’erreur, car
il pense qu’il faut un fils pour pouvoir créer le monde et que le monde croit par des
relations de filiations. Or Siva a été précédemement établi comme la cause de tout, de
toutes les créatures et du monde visible. Il n’est donc pas besoin de fils pour le créer, ni
d’engendrement.

40. Ma compréhension du texte difféere & nouveau de celle de ADRIAENSEN et al. (1998),
note 15 p.66 et de celle de BAKKER (2014), p.166, qui traduit SP4.6-7 en ces termes :
« Because you want your father to be your son, you shall have a son in my form (marti) ;
my ganapa Rudra shall incarnate and he will teach you a lesson ». Le choix éditorial mudha
tvam vinayisyati (il t’éduquera, 6 insensé) d’ADRIAENSEN et al. (1998) pour SP4.7d est
contestable et pourrait étre remplacé par mudhatvam vinayisyati (il chassera ’égarement),
legon appuyée par les manuscrits A. Au vers SP5.58d, on retrouve la méme phrase. Pour
ce vers SP5.58d, ADRIAENSEN et al. (1998) ont choisi d’éditer vinayisyati (il éduquera),
émendation de BHATTARAI (1988), alors que tous les manuscrits disponibles (S4, R, A2
et As) ont la forme vinasisyati (il détruira). Pour justifier cette correction contre tous les
manuscrits, ils s’appuient sur le paralléle entre les pada SP4.7d et SP5.58d, alors que les
legons du pada SP4.7d posent aussi probléeme. En réalité, dans les deux cas, les lecons des
manuscrits n’étant pas unanimes, celles de SP4.7d ne peuvent justifier celles de SP5.58d, et
vice versa. A la limite, seule la lecon unanime des manuscrits A en SP5.58d, madhatvam,
devrait étre acceptée. Si 'on accepte la correction de mudha tvam par mudhatvam en
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décrivent comment sera cette émanation de Siva.

Une fois Siva disparu, Brahma entreprend un sacrifice (SP4.11). Fatigué,
il essuie son front et une goutte de sueur tombe dans le feu (SP4.12-13).
Cette goutte représente I’énergie (tejas) de Siva (SP4.14). Apparait alors
du rouge (lohita) et du bleu (nila) du feu, Nilalohita, qui est Rudra, un
ganapa envoyé par Siva qui s'était souvenu de la faveur qu’il avait accordée
a Brahma (SP4.15-17). En le voyant, Brahma réalise alors que Nilalohita,
le ganapa Rudra, possede la nature de Siva, et surtout qu’il est la source de
tout (sarvasrj-) et qu’il est établi dans tous les étres (SP4.18) *1. Avec cette
connaissance, établi dans le yoga et pourvu de cette souveraineté, il réussit
a émettre des créatures, diffuser les mondes et les maintenir (SP4.19-20).
Alors, méme les fils de Brahma, en commencant par Daksa, Dharma et les
autres, émirent des progénitures, des dieux et des hommes (SP4.21).

La réécriture du SB, un indice de ’obédience des auteurs ?

L’histoire présentée ici est une réécriture du mythe cosmogonique contenu
dans Dextrait du Satapatha Brahmana décrit plus haut *2. Dans la version
du SP, Pardeur et le sacrifice sont inefficaces : seule action de Siva permet
la création et la croissance du monde et des créatures. Le fils né, Nilalohita,
n'est rien d’autre que Siva lui-méme, il est donc tout et cause de tout : il
n’est plus le produit de Brahma. C’est en cela qu’il chasse 1’égarement de
Brahma. En effet, lorsqu’il apparait, Brahma réalise d’une part, qu’il n’est
pas la cause de la création de Rudra, et d’autre part, que feu et sacrifice
sont inefficaces. Cette prise de conscience est particulierement révélatrice
des positions des auteurs. Dans le mythe du SB, le sacrifice est efficace, ici
ce n’est pas le cas. Des lors, cette modification du récit se rapproche de la
position du Sivaisme padupata qui juge le sacrifice inefficace. Une fois la prise
de conscience réalisée, Brahma sort de ’égarement et est capable de faire
croitre les créatures. Cette croissance est vue comme le fruit de la puissance
de Siva, et non, comme celui de Brahma. Son sacrifice n’a rien créé : le fils
obtenu procede de la gréice de Siva, comme toute la création.

En réécrivant ce mythe cosmogonique, les auteurs du SP réaffirment
'enseignement donné précédemment : Siva est la cause universelle, il est

SP4.7d, le sens a donner a vinayisyati est plus clair par le synonyme donné en SP5.58d :
« il chassera I’égarement » (SP4.7d), qui fait écho & « il détruira I’égarement » (SP5.58d).

41. Selon moi, se trouvent ici I’enseignement donné par le fils et la sortie de I’égarement.
ADRIAENSEN et al. (1998) (note 15 p.66) , ainsi que BAKKER (2014), p.166, supposent
que cet enseignement n’est pas donné en SP4, mais plus tard. ADRIAENSEN et al. (1998)
donnent au verbe employé en SP4.7 un sens transitif dont 'objet n’est pas mentionné,
p.66 : « my Ganapa, Rudra, shall incarnate and he will teach you (a lesson) ». Ils consi-
deérent que Nilahotita donnera une legon a Brahma et que celle-ci est narrée en SP5.37-59
(ADRIAENSEN et al. (1998), note 15 p.66). A mon sens, il n’est pas besoin de supposer un
objet au verbe employé en SP4.7 et je considére que l’enseignement réside dans la seule
apparition de Nilahotita.

42. Pour lire le résumé de SB6.1.1.8-18, voir p.190.
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au-dessus de Brahma et est le seigneur de tous les étres (PS5.43-44). Cet
enseignement se conforme a la tradition révélée en mettant en scéne le méme
procédé de création : Prajapati et I’ardeur de son sacrifice. Mais ici, la capa-
cité créatrice ne revient qu’a Siva, cause universelle. La réécriture permet, en
outre, d’établir un récit des origines de I'inutilité du feu et du sacrifice, qui
est soutenue dans les sutra PS2.9-11 et leur commentaire par Kaundinya.

6.2.4 Le fils apprend au pere l'inutilité d’avoir un fils : ré-
écritures de HV12 et SB

Réécriture du SB dans le chapitre SP4

En offrant un fils qui n’est autre que lui-méme, Siva ote 1’égarement
de Brahma et donne un nouveau sens aux épitheétes Pitamaha et Prajapati
(voir p.188). Mais cet acte évoque également deux autres passages du SB,
qui instituent le bien-fondé et l'efficacité du sacrifice. Dans ces récits a valeur
cosmogonique et étiologique (SB 11.1.8.1-3 et du SB 5.1.1.1-6), les démons,
issus de Prajapati, offrent, par orgueil, 'oblation a leur propre bouche. L’or-
gueil étant la source de la destruction, cela les détruit. Les dieux, issus eux
aussi de Prajapati, offrent ’oblation les uns aux autres. Prajapati se donne
alors aux dieux en créant un autre lui-méme (SB 11.1.8.3). Prajapati devient
le sacrifice et renait de lui-méme par le sacrifice. Cet autre lui-méme permet
aux dieux d’exister et a ceux qui leur sacrifient de reconstituer Prajapati.
Le récit entérine la nécessité du sacrifice pour le maintien du monde.

Comme dans le SB, les auteurs du SP utilisent la création d’un autre soi
du dieu universel et cause de tout, mais dans un tout autre but : démontrer
I'inutilité du sacrifice pour la prospérité du monde.

Cet autre lui-méme, Rudra, envoyé au moment méme ou Brahma met
toute son ardeur dans son sacrifice, est un ganapa. Ce détail semble déplacer
et mettre une distance entre Siva et cet autre lui-méme, puisque 'identité
de Rudra et de Siva est établie. Il apparait méme étrange de faire de Rudra,
I'autre moi de Siva, et non I'inverse, puisque la divinité Rudra connait une
existence antérieure. Sa naissance est également racontée dans un des mythes
du SB (SB 6.1.3.8-18). Les auteurs du SP semblent d’ailleurs prendre appui
sur ce récit de naissance de Rudra pour décrire le ganapa avec ses huit
corps 2.

43. Le mythe de naissance de Rudra dans le SB avait déja été identifié par ADRIAENSEN
et al. (1998) comme I’hypotexte de ce passage (note 19 p.66). Ils avaient, de méme, mis en
exergue l'accord du SP avec la tradition de la littérature des Brahmana, en identifiant le
fait que dans le chapitre SP4, Rudra est aussi le premier résultat du sacrifice primordial de
Prajapati (ADRIAENSEN et al. (1998), note 18 p.66). Ces deux notes révelent le caractére
orthodoxe du SP, mais ADRIAENSEN et al. (1998) n’ont pas vu que cette orthodoxie n’était
qu’apparente et qu’elle servait de point d’appui pour introduire la notion d’inefficacité du
sacrifice et pour réaffimer que Siva est la cause de tout. Le fait que le pada SP4.18a spécifie
que Brahma entame son éloge a la vue de Rudra par le nom Sarva semble faire écho au
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En considérant une possible obédience pasupata de cette réécriture, I’in-
sertion de ce détail — Rudra est un ganapa de Siva — pourrait introduire
un autre point fondamental de cette doctrine dans un récit cosmogonique :
I'identité entre le statut de ganapa et ’essence de Siva.

Le but ultime de la doctrine, l'atteinte de la fin des souffrances (duh-
khanta), se caractérise par une union permanente avec Siva, par une absence
de renaissance et aussi par I'acquisition des qualités de Siva, ce qui se tra-
duit par I’élévation au rang de ganapa (PS1.22-38). Ainsi, en spécifiant que
cet autre lui-méme, Rudra, est un ganapa, les auteurs prennent appui sur
une évidence connue de leurs auditeurs — l'identité de Rudra et de Siva —
pour expliquer un point doctrinal pasupata : 'idée que le statut de ganapa
équivaut & étre un autre Siva.

Un des événements essentiels dans ces réécritures du SB est que l'igno-
rance et I’égarement sont dissipés par le fils. Le fils enseigne la bonne voie,
le bon chemin & son pére. Dans cette relation de filiation, Brahma serait le
représentant de I’orthodoxie brahmanique, lui qui est né de 1’ceuf cosmique
et a entrepris un sacrifice dans ’espoir de faire prospérer le monde. Le fils,
Rudra-Nilalohita, représentant le courant Sivaite voire pasupata, lui permet
de rester dans son statut de Prajapati et de Pitamaha, mais lui enseigne que
ceux-ci sont le fruit de Siva. Le courant « fils » ne renie pas les croyances
de la religion du pere, mais les éclaire d’une nouvelle signification et lui 6te
son égarement.

Réécriture du SB dans le chapitre HV12

Ce schéma du fils qui enseigne a son pere est également un procédé utilisé
dans le PK du HV pour introduire une nouveauté ** : la supériorité du culte
des ancétres sur celui des dieux. Le récit du PK prend, lui aussi, appui sur
le récit du SB dans lequel les dieux s’offrent les uns aux autres Poblation %°.

sutra PS3.25 et au commentaire qu’en fait Kaundinya (voir HARA (1966), p.334) :

Sarvasarvebhyah 25.

atra Sarva ity etad bhagavato namadheyam | $arvah kasmat | vidyadikaryasya
Saranac charva ity ucyate | sarvam vidyadikaryam rudrastham ||

TO HIM WHO IS SARVA AND SARVA (3.25)

Here SARVA is name of the Blessed One.

(Question) Why is He called SARVA ?

(Answer) He is called SARVA, because He is the source ($arana) of such
effects as knowledge, etc. which reside in Rudra.

C’est exactement ce que réalise Brahma, une fois Rudra apparu, en SP4.19ab (jfiatva
sarvasrjam pascan mahabhutapratisthitam : ayant réalisé que celui-ci (Rudra) était celui
qui produit tout et qu’il (Rudra) était établi dans tous les éléments, alors Brahma...).

44. 1l s’agit de I’enseignement promis & Markandeya en récompense de sa dévotion envers
les ancétres (HV12). Sur le parallele entre ’emboitement des récits de HV12 et celui de
SP1, voir p.175.

45. Le paralléle entre SB 11.1.8.1-3 - SB 5.1.1.1-2 - RV 6.7 et HV 12.21-41 a été signalé
par SAINDON (1998) (note 42 p.200).
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Dans la réécriture du SB lisible dans le PK, Pacte des dieux est considéré
comme une erreur, au méme titre que celle des démons 'était dans le SB.
Le récit du PK est le suivant : Brahma crée les dieux pensant qu’ils lui
offriront des sacrifices, mais ceux-ci se détournent de lui et sacrifient pour
eux-mémes (HV12.21). Brahma les maudit et ils deviennent égarés (mudha)
et privés de connaissance “°. Les dieux prennent alors refuge en Brahma, qui,
dans sa mansuétude, leur indique qu’ils pourront expier leur faute grace a
Penseignement prodigué par leurs fils et qu’ils retrouveront la connaissance
(HV12.24). Une fois éduqués, les dieux sont appelés « fils » par leurs fils
(HV12.27). Surpris, ils en demandent l’explication a Brahma qui leur dit
(HV12.30) :

O dieux, vous serez considérés comme ayant fagonné leurs corps.
Malis, eux qui vous ont communiqué la connaissance, seront sans
aucun doute des péres (Pitr) pour vous. *”

Pour remercier leurs fils devenus leurs péres, les dieux proclament que le culte
aux ancétres (Pitr), qu’on accomplit par des §raddha, aura la préséance sur
celui des dieux (HV12.35).

Ce récit a une double fonction dans le PK. Tout d’abord, il réaffirme le
statut de Pitamaha de Brahma. Les dieux en devenant les fils de leurs fils
font de Brahma leur grand-pére. Ensuite, il institue la supériorité des rites
Sraddha, c’est-a-dire celle de la voie des Pitr, sur les sacrifices aux dieux,
donc la voie des dieux. Ainsi I'obtention du salut pour le renongant qui suit
la voie des dieux devient dépendante de la bonne réalisation préalable de la
voie des Pitr. Ce changement de hiérarchie des deux voies et la subordination
de celle des dieux a celle des Pitr sont réalisés grace a l'inversion pere-fils.

La comparaison de HV12 avec le début du SP met en exergue un certain
nombre de paralleles :

- L’emboitement des récits sert a fonder ’autorité divine de la révélation
qui va étre donnée.

- La révélation résulte de la dévotion de celui qui la demande : celle
envers les Pitr pour Markandeya, celle envers Siva pour Vyasa.

- La révélation renforcera le bien-fondé de ce type de dévotion : Mar-
kandeya apprendra qui sont vraiment les ancétres et comment les

46. HV12.22ab :
te $apta brahmana mudha nastasamjna vicetasah |
Ils furent maudits par Brahma : ils devinrent égarés, ignorants et incons-
cients.

47. Traduction de SAINDON (1998), p.202 :
yuyam Sarirakartaras tesam deva bhavisyatha |
te tu jmanapradatarah pitaro vo na samsayah ||
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propitier, tandis que Vyasa obtiendra une vision de Siva, qui équi-
vaut peut-étre a I’atteinte du but ultime et au moyen de ’obtenir, le
récit du SP.

- Dans les deux cas, la révélation de I’enseignement se fait par une in-
version de la relation normale entre pere et fils : le fils enseigne a son
pere.

- Enfin, cette révélation prend appui sur la tradition révélée en la réécri-
vant.

Ces deux ceuvres prennent appui sur la tradition révélée et la modifient pour
proposer une nouvelle voie sotériologique. Le changement de paradigme re-
ligieux se fait sans renier la tradition, dans une apparente orthodoxie.

Ainsi, le récit cosmogonique des premiers chapitres du SP, qui, & premiére
vue, met en scene des éléments de la tradition védique, sert une obédience
Sivaite pour un lecteur laic et pourrait éventuellement poser les premiers
jalons de la doctrine pasupata pour un lecteur & initier :

Siva est la cause universelle.

Il est supérieur et au-dessus de Brahma.

Le feu et le sacrifice sont inutiles pour le maintien ou la prospérité du
monde.

L’engendrement est un leurre et le fils n’offre pas le salut : le fils ne
nalt pas de son pere, il est un don de Siva.

Simultanément, ce récit cosmogonique réexplique certains points de la tra-
dition révélée afin de rendre la doctrine pasupata conforme a la Sruts :

le sens donné a l’épithete Pitamaha : Brahma est appelé Pitamaha,
parce que désirant un fils, Siva lui a offert Rudra, qui n’est autre que
Siva lui-méme. Par ce biais, Brahma devenu pére de Rudra, qui est
lui-méme Siva, devient le grand-pére.

la signification de Prajapati : Brahma est appelé Prajapati, non pas
parce qu’il est le seigneur des créatures et leur créateur, mais parce
qu’il a désiré une descendance.

le sacrifice primordial accompli par Brahma-Prajapati au commence-
ment du monde et son issue : dans le SP, ce sacrifice est inefficace
mais révele la cause universelle du monde et de sa création, Siva.
Suite a ce sacrifice, apparait Rudra, mais il est issu du don de Siva,
et non pas de la création de Brahma.

la création d’un autre lui-méme du créateur universel pour expliquer
le maintien du monde : a I'image de Prajapati qui avait créé un autre
lui-méme pour Poffrir aux dieux créés par lui, Siva crée un autre lui-
méme pour faire comprendre & Brahma, issu de Siva, que tout est
contenu en Siva et est créé par lui.
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- Didentité de Rudra et de Siva : Rudra et Siva sont une seule et méme
personne. En spécifiant que Rudra est un ganapa de Siva, on introduit
I'idée qu’étre ganapa, c’est étre un autre Siva.

6.2.5 Variations sur le théme de Siva, cause universelle et
seigneur des savoirs, SP4.22-SP5

Résumé de la fin du chapitre SP4

Une fois ces éléments établis, le récit cosmogonique semble reprendre son
cours normal. Brahma-Prajapati, ayant compris son erreur, peut engendrer
les mondes et les créatures, qui peuvent alors croitre, puisque Siva est la
cause universelle, y compris de la prospérité du monde (SP4.18-21). Suit une
ellipse narrative qui conduit ’auditeur au présent kalpa & Prayaga. Brahma
est alors interrogé par les sages (Marici, Atri, Vasistha, Kratu, Bhrgu et
Angiras) sur I'identité du créateur, cause universelle, et surtout sur le moyen
d’en obtenir la vision (SP4.26-30). Brahma répeéte alors trois fois le nom de
Rudra (SP4.32f). Apres cette révélation énigmatique, Brahma dit aux sages
que le créateur ne peut étre vu que par l'ascese (SP4.33ab). Il leur promet
alors de leur révéler le moyen de le voir et pour cela, il les transporte dans

la forét de Naimisa *5.

Vers une lecture allégorique

Dans ce récit, il est un détail qui semble incongru car énigmatique : la
triple répétition du mot Rudra en guise de réponse de Brahma. Cet étrange
réponse ressemble a un indice d’allégorie si I’'on en croit la définition qu’en
donne Eco (1992) *°. La lecture des premiers chapitres que je propose tend

48. Sur l'analyse de cette transition et la remise en cause de I'intervention de Vayu en
SP5, voir la note 23, p.181 et le point 6.1.4, p.178-182. L’étude de ces procédés narratifs
jouant sur la temporalité et sur cette transposition magique dans la forét de Naimisa, voir
l'annexe J, p.824 et le chapitre 8.1.3, p.320.

49. Voir p.154 :

Il est en effet typique des allégories de supporter une lecture littérale
(d’ailleurs, nous lisons littéralement beaucoup d’allégories dont on a perdu la
clé interprétative). On décide d’interpréter une séquence d’énoncés comme
un discours allégorique uniquement parce qu’elle violerait sinon la regle
conversationnelle de 'importance (cf. Grice 1967) : 'auteur raconte avec
trop de détails des événements qui ne paraissent pas essentiels au discours,
et par conséquent il induit & penser que ses mots ont un deuxiéme sens (la
seconde raison pour laquelle I'allégorie est généralement identifiable, c’est
que le discours allégorique emploie des images déja codifiées, reconnaissables
comme allégoriques). Au moment ot l'allégorie est reconnue comme telle,
ce sont les images qu’elle décrit, et non les signes verbaux que ces images
évoquent, qui prennent le statut métaphorique.
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d’ailleurs a lire les mythes relatés comme une forme allégorique, c’est-a-dire
ayant un sens littéral et un sens symbolique.

Ce détail énigmatique, s’il est un indice de lecture allégorique du SP,
est peut-étre a rapprocher des sutra PS3.21 a PS3.25 et du commentaire
de Kaundinya qui s’y rattache. Il s’inscrirait alors dans la continuité d’une
lecture allégorique de ce chapitre qui expliquerait ou ferait en quelque sorte
I'exégese de certains sura®’. En effet, Kaundinya dans le commentaire de
ces quatre sutra, PS3.21-PS3.25, explique que Rudra, la cause universelle,
existe partout sous trois formes — aghora, ghora et ghoraghoratara — et que
Sarva est dans toutes ces formes. Or c’est exactement la réponse de Brahma
aux sages qui demandent 'identité de la cause supréme: Brahma répete par
trois fois le nom Rudra. Cette triple répétition, sans expliquer explicitement
a l'auditeur, ce qu’elle signifie, pourrait étre un clin d’ceil a destination des
initiés. En ce cas, cette réponse énigmatique de Brahma aurait un sens dans
une lecture pasupata du SP. Evidemment, d’autres explications & ce détail
peuvent étre évoquées, mais pour le moment, aucune n’a été avancée.

6.2.6 Les trois formes de Rudra : Aghora, Ghora, Sarva
Résumé du chapitre SP5

Au chapitre SP5, le récit se déplace : il n’a plus lieu a Prayaga, mais dans
la forét de Naimisa. Les sages y accomplissent une longue session sacrificielle
au cours de laquelle une forme divine apparait et leur narre un purana. Cette
méme forme divine leur raconte ensuite un autre mythe cosmogonique : la
dispute entre Brahma et le sacrifice au sujet de la cause primordiale. Dans
ce récit, Brahma prétend étre le créateur, ce que revendique & son tour le
sacrifice (SP5.22-30). Apparait alors le Veda, qui leur indique que tous deux
se trompent et que Mahadeva a donné les Veda a Brahma et I’a institué
« seigneur des créatures » et que le sacrifice, tout comme ’ceuf cosmique,
sont issus de Siva®!. Brahma persiste dans son erreur en déclarant qu’il est
a Dorigine des Veda et du sacrifice 2. A ce moment-13, un disque lumineux
apparait et faire choir du ciel Brahma. Celui-ci veut connaitre I'auteur de
cet acte et il fait alors émerger de sa téte une cinquieme face. Ce qu’il
voit, a la splendeur du soleil et sa forme de cercle. Sa vue est terrifiante
(ghoradarsanam SP5.40f) comme un son (SP5.37-41). Cette vision, qui est

50. Le sutra PS3.25 Sarvasarvebhyah est peut-étre déja sous-entendu en SP4.18-19, voir
note 43, p.194.

51. Ces informations renvoient & l’enseignement donné au chapitre SP3. Elles peuvent
étre rapprochées des sutra PS5.42 & PS5.44. Ici la place de Siva comme seigneur de toutes
les branches du savoir est davantage mise en exergue que précédemment.

52. La position tenue par Brahma est celle contenue dans la cosmogonie du SB : tout
d’abord Brahma-Prajapati crée la triple science (les Veda SB 6.1.1.8), puis Vac, les eaux,
Poeuf cosmique...etc. En SB 6.1.3.8-18, il a entrepris un sacrifice, puis fait apparaitre
Rudra.
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qualifiée en SP5.43¢ de « puissance terrifiante » (tan mahad ghoram), coupe
par mépris cette cinquieme téte. Outre cette téte, Brahma perd alors aussi
son yoga et son dharma : il est stupéfait (mudhaceta SP5.44). Une fois revenu
a lui, il commence a prier Mahadeva, qui, une fois glorifié, lui offre une vision
divine (SP5.45-55) °3. 11 voit alors un amas de tejas sur un char semblable au
soleil (SP5.55). Au milieu de cet amas, il entend une voix limpide, solennelle,
douce et forte & la fois, la méme qui I'avait appelée « fils » (SP5.56) .

L’identité de cette apparition n’est pas exprimée explicitement ici, mais
si I’on compare la description de ce que la cinquieme téte a vu et celle offerte
maintenant & Brahma décapité, on constate que toutes deux évoquent une
masse lumineuse resplendissante. Le pada SP5.45¢ établit tres clairement
que c’est Mahadeva qui était dans le disque lumineux vu par la cinquiéme
téte °°. Dans son chant d’éloge, Brahma désigne lui-méme Siva comme celui
qui a la couleur du soleil et lui a coupé la téte (SP5.49ab)°%. Ainsi, parce
qu’il a glorifié Siva, Brahma va pouvoir contemplé le créateur, vision qui
lui a été insupportable précédemment. A ce point de texte, on comprend
que la forme terrifiante qui lui avait tranché la téte est celle qu’il contemple
maintenant : un amas de tejas dont il connait la voix, Siva.

Jusqua présent, Brahma a eu deux visions de Siva : la premiére au vers
SP3.6 n’est qu’une voix qui 'appelle fils, tandis que la seconde (SP4.2-4) est
celle du corps de Siva dans lequel il contemple I'univers tout entier. Cette
troisiéme vision est une vision terrifiante composée de lumiere et d’une voix.

La fin du chapitre (notamment le vers SP5.68) répete que la récitation
du SP ne peut se faire qu’aupres d’un certain public, de méme que cela avait
été fait aux vers SP3.1-3°7.

La décapitation de Brahma, une analepse interne complétive

La dispute entre Brahma, le sacrifice et les Veda évoque a nouveau le
précédent hypotexte appartenant a orthodoxie brahmanique (SBG.I). Le
contenu de ce récit peut étre compris comme une analepse interne complé-
tive, c’est-a-dire qu’il explicite ce qui s’est produit entre ’apparition de la
goutte de sueur et sa chute dans le feu®®. Il s’agit d’un retour en arriére
ayant pour but de faire comprendre comment Brahma est sorti de I’égare-
ment. Lorsque Brahma a entrepris un sacrifice dans le but de faire croitre le
monde (SP4), il le fait en ayant en téte les propos qu'il tient en SP5.22-30.
Lorsque Nilalohita apparait et le sort de I’égarement, il est dit que celui-ci

53. A partir de SP5.50c, le manuscrit S2 est manquant. Seul le manuscrit S4 est dispo-
nible pour la recension S.

54. Ce vers est une référence interne au vers SP3.6.

55. SP5.45¢cd : mandalastham mahadevam astausid dinaya gira |

56. SP5.49ab : adityavarnaya namah Sirasas chedanaya ca |

57. Sur cette restriction, se reporter a 6.1.5, p.184.

58. Pour lire I'intégralité des emboitements de récits et la place de ce récit en tant qu'une
analepse interne complétive, voir ’annexe J, notamment p.827.
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est issu du tejas de Siva (SP4.14). Lorsque Siva apparait sous la forme d’un
amas de tejas au vers SP5.55d, il s’agit d’un indice textuel pour mettre ce
passage en relation avec la chute de la goutte de sueur, tejas de Siva, au vers
SP4.14. Ce qui est narré dans les vers SP5.37-60 est & comprendre comme
une explication de la prise de conscience de Brahma au moment de cette
chute : il s’agit de la continuité de la réécriture du mythe cosmogonique
du SB, et potentiellement la suite d’un enseignement pasupata concernant
lidentité de Siva. Les propos de la voix divine tenus dans les vers SP5.57-60
réaffirment que c’est Siva qui supprime I’égarement représenté par la cin-
quieme téte et que c’est lui qui donne le fils, et non le sacrifice entrepris
par Brahma. Par la décapitation, les propos du Veda prononcés aux vers
SP5.31-34 sont aussi rendus effectifs, illustrant le sutra PS5.42 qui célebre
Siva comme seigneur de toutes les branches du savoir °”. Le récit, bien que
redondant dans son message, ajoute malgré tout une illustration du sutra
PS5.42.

Ainsi 'apparition de Nilalohita au chapitre SP4 chasse I’égarement de
Brahma, qui prend conscience que ni lui, ni le sacrifice ne crée le fils, mais
cette prise de conscience est mise en scene de facon plus explicite par la
décapitation de Brahma.

SP3-SP5, une allégorie théologique 7

La répétition de la restriction d’acces au SP (SP5.68) enserre les cha-
pitres SP3, SP4 et SP5 de deux avertissements et invite a voir ces trois
chapitres comme un ensemble. D’ailleurs, les chapitres SP3-SP4-SP5 pos-
sédent une thématique commune — Siva cause universelle — et suivent un
schéma analogue. Dans chacun de ces trois chapitres, Brahma est dans I’er-
reur, obtient une vision de Siva et accéde & la connaissance de I'identité de
Siva, cause universelle.

Au pada SP4.32d, Brahma, interrogé par les sages sur 'identité du créa-
teur, répete trois fois « Rudra ». J’ai précédemment évoqué l'idée selon
laquelle ce passage pouvait étre mis en relation avec les sutra PS3.21-25
et leur commentaire par Kaundinya %’. Ce dernier explique que Rudra, la
cause universelle, se trouve partout sous trois formes®': « la forme non
terrifante » (aghora) PS3.21, « la forme terrifiante » (ghora) PS3.22% et
« la forme universelle » (Sarva) PS3.25, c’est-a-dire celle qui est au-dela de
toutes, terrifiante et non terrifiante.

La thématique commune des chapitres SP3-SP4-SP5 (Siva cause univer-
selle), analogie de leur structure et la triple répétition de Rudra en SP4.32d

59. PS 5.42 : iéanah sarvavidyanam.

60. PS3.21 aghorebhyah ; PS3.22 atha ghorebhyah ; PS3.23 ghoraghoratarebhyas ca ;
PS3.24 sarvebhyah ; PS3.25 Sarvasarvebhyah. Voir p.197.

61. SASTRI (1940), ligne 6 p.90.

62. HAarA (1966), p.332
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pourraient permettre d’interpréter ces trois chapitres comme la mise en scéne
mythologique des trois formes de Siva-cause universelle décrites par Kaundi-
nya %3,

Le premier égarement de Brahma au chapitre SP3 est son ignorance : il
ne sait pas qu’il a un peére. Cette ignorance disparait lorsqu’il entend une
voix qui l'appelle « fils » (SP3.6). Cette premiére apparition de Siva est une
vision bienveillante et douce, qui pourrait étre considérée comme celle de la
forme aghora de Siva.

Au chapitre SP4, I’égarement de Brahma réside dans son désir d’avoir
un fils. Siva, alors qu’il offre 4 Brahma une vision de I'univers tout entier
contenu en son corps (SP4.3-4), accede a sa demande. Cette vision peut étre
vue comme celle de Sarva. L’égarement de Brahma se dissipera a la vue de
Nilalohita, ganapa de Siva, qui porte aussi le nom de Rudra : il comprendra
alors que ni lui, ni le sacrifice ne sont les agents de la création et que Siva
est la cause de tout, y compris du fils souhaité.

Enfin, le chapitre SP5 explicite comment Brahma passe de 1’égarement
précédent a la connaissance du créateur : il se déroule chronologiquement
entre la production de la goutte de sueur et sa chute et est une sorte de flash-
back narratif, une analepse complétive. Cette fois, I’égarement de Brahma
consiste & se croire créateur de la révélation, du sacrifice et de l'issue du
sacrifice. Il est 6té par la vision de la forme terrifiante (ghora) de Siva, ce
terme ghora est d’ailleurs explicitement employé pour la désigner (SP5.40f
et 43c).

Par la mise en exergue de I’hypotexte des chapitres SP3-SP5 (SB) et par
la confrontation des réécritures de cet hypotexte avec les fondements de la
doctrine pasupata, il est possible d’envisager que ces trois récits amenent
Brahma, et lauditeur, & la connaissance de Siva cause universelle sous
ses trois formes : aghora (SP3-PS3.21), ghora (SP5-PS3.22) et Sarva (SP4-
PS3.25). Cela se fait par une modification et une adaptation des récits cos-
mogoniques du SB, de leur structure et de leur langage%*. Le SP donne
aux récits issus de la $ruti une nouvelle interprétation et une nouvelle si-
gnification. En utilisant les termes anciennement acceptés et le déroulement
cosmogonique habituel, ces récits proposent a partir des conceptions brah-
maniques de la création du monde un changement de paradigme dans lequel
Siva est la divinité supréme, cause universelle, seigneur des créatures et des
savoirs, une histoire de la création du monde dans laquelle le sacrifice est
inefficace. Evidemment, tous ces éléments ne peuvent refléter qu’une simple

63. Que cela ait été voulu ou non par les auteurs, le texte donne des indices de lecture
qui autorise cette interprétation. La mise en scéne des trois formes de Siva ne reléve peut-
étre donc pas de l'intentio auctoris. 11 s’agit, pour le moment, d’une interprétation fondée
sur ma propre intentio lectoris, qui cherche a trouver des indices de la doctrine pasupata
dans ce texte.

64. Il s’agit ici de la redéfinition des termes courants comme Pitamaha, Prajapati, I’iden-
tité Agni-Rudra et celle de Nilalohita-Rudra.
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obédience Sivaite, mais les paralleles textuels avec les PS et leur PABh, et
surtout la mise en exergue de 'inefficacité du sacrifice, semblent indiquer un
substrat pasupata. Ainsi peut-on avoir une lecture allégorique ou une sorte
d’exégese dans ces trois chapitres des sutra PS5.42-44, PS3.21-25, y compris
de leur commentaire par Kaundinya. Il est, en outre, possible de discerner la
préparation de 'acceptation d’autres sutra comme PS 2.10-11, qui clament
I'inutilité du fils et des sacrifices aux dieux, et ce, par la mise en exergue que
tout procede de Siva.

Par cette herméneutique, les chapitres SP3 a SP5 pourraient étre lus
comme une allégorie au sens théologique du terme, c’est-a-dire un récit re-
nouvelant l'interprétation de la sruti, ici le SB, & la lumitre des enseigne-
ments recus par Brahma lui-méme et servant a divulguer le dogme pasupata
dans un cadre narratif emprunté a cette méme $ruti, cadre qui est nouvelle-
ment interprété . Le fondement de la doctrine pasupata serait alors établi
pour un lecteur & initier : Siva y est cause universelle, seigneur de toutes
les créatures et de tous les savoirs. Le caractere ésotérique de cet enseigne-
ment semble réaffirmé par la restriction de récitation qui encadre ces trois
chapitres : seules des personnes averties semblent étre destiné a recevoir cet
enseignement (SP5.68), potentiellement pasupata.

6.2.7 Un récit étiologique du crane comme bol & aumoénes

La décapitation de Brahma narrée au chapitre SP5 ne sert pas qu’a offrir
la vision de la troisitme forme de Siva, elle fournit aussi un récit étiologique
de l'utilisation d’un crane comme bol & aumones °°. En effet, une fois déca-
pité, Brahma réclame de pouvoir toujours porter le crane de cette cinquiéme
téte, afin qu’il se souvienne toujours de ce qu’il a appris par sa décapitation
(SP5.61-63).

Par ce récit, les auteurs du SP retournent la symbolique de la pratique
du port d’un crane comme bol & aumodnes. Initialement, cette pratique est
un moyen d’expier le meurtre d’'un brahmane en portant le crane du brah-
mane tué. Ici, le port du crane pourrait symboliser pour I’initié le meurtre
du brahmane qu’il était, celui qui croyait aux sacrifices et aux autres dieux.
Dérsormais, ce crane deviendrait une forme de revendication et d’affirma-

65. Je paraphrase ici la définition de ’allégorie au sens théologique du terme, donnée par
BOUYER (1963). Pour lui, ’allégorie est un « systéme théologique consistant & renouveler
I'interprétation de I’Ancien Testament par la découverte, sous le sens littéral, d’un sens
caché a la lumiere des faits et des enseignements du Christ et, inversement, & exprimer la
révélation évangélique dans des termes empruntés aux Ecritures anciennes nouvellement
interprétées ».

66. Sur cette pratique et le courant kapalika, voir TORzSOK (2011). Sur ce récit et son
rapport avec le courant kapalika, voir TORZSOK (2020). Sur l'autre école pasupata ayant
recours & cette pratique, les lakula, on pourra consulter SANDERSON (1988), p.665-666 et
(2006).
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tion de la supériorité de Siva, une marque de 'humilité dont on doit faire
preuve & son égard. Cette pratique du port du crane caractérise spécifement
deux écoles du courant pasupata : les lakula et les kapalika. On comprend
aisément pourquoi cette pratique existe dans ce courant : le non-initié, en
voyant un homme portant un crane comme bol & aumodnes, s’imagine que
celui-ci est en train d’expier 'une des plus graves fautes de I'orthodoxie
brahmanique, le meurtre d’un brahmane ; il jette alors, sur ce porteur de
crane, sans aucun doute, la plus violente des opprobres. Ayant été accusé
a tort, le porteur de criane accroit son mérite et avance vers le but ultime.
Ainsi, seul celui qui connait la véritable origine du crane-bol & aumdnes peut
y voir la suprématie de Siva, ne pas blamer son porteur et ne pas perdre
son mérite. On remarque, ici, la dépendance totale de la doctrine pasupata
a 'orthodoxie brahmanique, puisque la voie de salut s’acquiert en adoptant
des comportements blamés par la société. Si la société connaissait rééllement
la signification des actes pasupata, alors ceux-ci ne seraient plus efficaces.
Des lors, la doctrine ne peut étre qu’ésotérique.

C’est sans doute pour cette raison que la récitation du SP ne peut se
faire qu’a un public précis et que son message peut avoir deux lectures, une
littérale et une interprétée. La présence du récit étiologique du crane pour-
rait suggérer une influence kapalika sur les auteurs du SP et son contenu. En
I’absence de texte doctrinal de ce courant, il n’est pas possible de statuer sur
la réalité ou la part qu’aurait eue cette influence. Si ’on considere le passage
cité par BAKKER (2019) 7, il existe un autre endroit dans le SP qui inclut
une référence aux lakula, qui, eux aussi, avaient recours a la pratique du port
du créne. La fin du chapitre SP5 ne permet pas de déterminer une accoin-
tance particuliere des auteurs avec 1’école lakula ou kapalika, mais suggere
une volonté de représentation du courant pasupata dans son ensemble.

Le chapitre SP6 en narrant la premiere offrande dans un bol-crane faite
par Visnu met en scéne la supériorité de Siva sur Visnu. Il reflete évidem-
ment la part de syncrétisme du SP et demanderait a étre analysé selon
les obéidences possibles du texte, orthodoxie brahmanique, $ivaisme laic ou
pasupata. Mais ce récit sort du cadre de mon étude parce qu’il ne traite
pas spécifiquement de la thématique de la nécessité du fils. Je n’en donnerai
donc pas d’analyse approfondie.

Les chapitres SP7 et SP8, quant a eux, semblent méler des éléments issus
de la tradition révélée (la syllabe om, I’équivalence de Vac et de Sarasvati,
lexistence du lac Brahmasaras), des éléments fondamentaux de la doctrine
pasupata (la méditation sur la syllabe om (PS5.24), la récitation de la Gaya-
tr1 (PS1.17)) et l’établissement de lieux saints. Ils finalisent 1’enseignement
donné dans les chapitres précédents, en offrant aux sages une vision de Siva,
cause universelle (SP8.36-37), vision obtenue grace a un surplus de tapas®®

67. SPs167.124-130, BAKKER (2019), p.295. Voir également note 78, p.158.
68. Ce surplus de tapas exigé par Brahma et cette dévotion totale & Siva (SP8.23-26)
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et par la pratique du yoga qui consiste a avoir ’esprit entierement fixé sur

Mahegvara 9.

Conclusion

En mettant en relation le titre du SP, son cadre introductif et le contenu
réel de ce purana, il apparait que le SP n’a pas pour but de relater la geste
héroique de Skanda, mais bien de narrer ’ensemble des événements qui
conduisent & la naissance du fils de Siva. Or ces événements constituent le
cycle de la déesse. Etant donné que la récitation du SP se produit lors de la
vision de Siva, il partage avec lui sa nature divine. Comme cette récitation
a lieu en méme temps que la fin du chagrin de Vyasa, qui pourrait s’ap-
parenter a une fin des souffrances, il paralt envisageable d’interpréter son
contenu, et donc le cycle de la déesse, comme un enseignement permettant
d’atteindre le but ultime du Sivaisme pasupata, la fin des souffrances. Dans
cette hypotheése, le SP serait une sorte d’exégese de la doctrine pasupata,
qui ne prendrait pas la forme d’un commentaire, mais celle d’une écriture
interprétative continuée du texte doctrinal ayant recours aux mythes pour
I'expliquer.

La comparaison du cadre narratif du SP avec celui du Pitrkalpa du Hari-
vamsa a mis en exergue que les détails donnés dans les niveaux de narration
entraient en cohérence avec le contenu de chacune de ces ceuvres. Ainsi ces
deux ceuvres, tout en étant introduites de fagon similaire et en s’appuyant
toutes deux sur les récits cosmogoniques du Satapathabrahmana, s’opposent
radicalement dans leur contenu. Alors que le PK enseigne l'origine des Pitr
et confere au culte des ancétres le pouvoir d’atteindre la libération, le SP
présente Siva comme la cause universelle, dont tout procéde, y compris ’at-
teinte du salut. En décrétant que la récitation du SP est postérieure a celle
du Mahabharata et d'un purana, tous deux, déclamés dans la forét de Nai-
mida et que son contenu a été révélé a Vyasa, lorsqu’il est devenu exempt
de chagrin (apetasokah), les auteurs du SP présentent cette ceuvre comme
la révélation ultime, supérieure aux deux précédentes, sans pour autant les
rejeter ou les renier. ADRIAENSEN et al. (1998) avaient proposé de voir dans
le purana récité dans la forét de Naimisa, le VayuP. Cette identification pro-
bable a néanmoins été remise en question par ’analyse des indices textuels
du SP et par celle du parallélisme des cadres introductifs du SP et du PK,

pourrraient évoquer les sutra suivants : bhuyas tapas caret PS2.19 et nanyabhaktis tu
Sankare PS2.20.

69. Ici encore des paralleles pourraient étre posés entre le SP et les PS. La pratique du
yoga (yogavidhi) est mentionnée comme le moyen d’approcher dieu dans les lignes 13 a
19 p.6 du commentaire de SASTRI (1940). Ce dernier définit approche du dieu comme
un processus d’union (yoga) (voir PS4.19 et son commentaire notamment ligne 4 p.106
(SASTRI (1940)), ainsi que PS2.19, PS2.20 et PS5.38).
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qui invitent a considérer le HV comme un autre candidat potentiel.

En tant que purana, le SP apparailt comme une ceuvre exotérique, or-
thodoxe et syncrétique. Pourtant ces trois aspects ne sont pas incompa-
tibles avec une interprétation du SP comme une forme d’ exégese de la
doctrine pasupata. En effet, les premiers chapitres du SP contiennent une
restriction d’acces aux enseignements divulgués, limitant la nature exoté-
rique de 'ceuvre. Ils échafaudent, en outre, une cosmogonie qui s’appuie sur
les mythes narrés dans le Satapathabrahmana, lui conférant une coloration
apparemment orthodoxe. Partant de lieux communs de la tradition révélée,
les auteurs du SP leur donnent une nouvelle définition, un sens allant au-dela
du précédent savoir : une sortie de I'obscurité et de I’égarement.

Ainsi Brahma nait-il bien de 'ceuf cosmique, mais il est appelé fils par
Siva, qui lui est donc supérieur et en est le créateur. Brahma est, confor-
mément & la tradition, appelé Pitamaha, mais cela parce que Siva lui a
offert comme fils, Rudra-Nilalohita, qui est une manifestation de Siva : il est
alors le pere de son pere. De fait, Brahma, bien que premier né du créateur,
peut étre qualifié de grand-pere. Comme dans la sruti, Brahma est nommé
Prajapati, mais cela s’explique par le fait qu’il ait manifesté le désir d’une
descendance : il a réalisé une ascése et obtenu de Siva la faveur de devenir
pere. Comme de coutume, Rudra apparait lors du sacrifice entrepris par
Brahma pour faire croitre le monde, mais ici cela ne résulte ni du pouvoir
créateur de Brahma, ni de celui du sacrifice : cette apparition est le fruit de
Siva qui s’est souvenu de la faveur qu’il avait accordé & son premier fils. Dés
lors, Brahma et le sacrifice ne sont pas efficients. En réalité, tout procede de
Siva : Brahma, le monde, sa croissance et méme la naissance d'un fils.

La réécriture des mythes cosmogoniques du SB par les auteurs du SP éla-
bore une nouvelle génese dans laquelle les étapes de la création traditionnelle
sont respectées mais dépendent, toutes, de la cause universelle, Siva. Ainsi
c’est a partir de la conception orthodoxe de la création du monde que les
fondamentaux de la doctrine pasupata énoncés dans les sutra PS5.42-PS5.44
sont explicités. Des lors, les auteurs proposent de dépasser ’orthodoxie sans
la renier, mais en la réinterprétant et en révélant son sens caché. Les cha-
pitres SP3-SP5 peuvent alors étre qualifiés d’allégorie au sens théologique
du terme. Par ce procédé, les auteurs du SP parviennent a présenter un cou-
rant hétérodoxe, qui rejette, entre autres, le sacrifice au feu ou le culte des
ancétres, comme une doctrine orthodoxe. Ils prennent, malgré tout, la pré-
caution de réserver cet enseignement a des dévots Sivaites, préts a admettre
la supériorité et la toute-puissance de Siva.

Cette cosmogonie potentiellement d’obédience pasupata, tout en prenant
appui sur la tradition, ne fait pas I’économie d’intégrer en son sein les cou-
rants concurrents, comme le visnuisme. Ainsi la décapitation d’une des tétes
de Brahma permet-elle d’introduire non seulement une pratique pasupata,
mais aussi de démontrer la subordination et l'infériorité de Visnu.
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Cette premiere tentative de lecture exégétique du SP met en exergue
’établissement de Siva comme cause universelle. En donnant le premier
exemple du désir de paternité, les chapitres SP3-SP5 suggerent un premier
schéma de résolution de ce désir : propitier Siva, car tout procéde de lui, y
compris obtenir une descendance. L’incipit du SP, en narrant 1'acquisition
immédiate de la fin des souffrances par Vyasa, alors que c’est son fils qui
a été libéré, introduit immédiatement la notion de transfert de mérite du
fils vers son pere et son efficacité. Cependant, ce transfert demande & étre
explicité. Justement, apres avoir introduit le cycle de la déesse dans les cha-
pitres SP8-14, les auteurs se pencheront de nouveau sur le désir de paternité,
I'obtention du salut par le fils et son transfert au pere dans les histoires de
Vasistha, Nandin, Sukesa ou encore Kasthakuta.
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Chapitre 7

Paternités et véritables fils :
la définition du satputra

Le désir d’enfant apparait de fagon récurrente dans le SP, que ce soit
dans ’histoire de la déesse ou au travers de récits ponctuels de sages qui
pratiquent ’ascése pour avoir un fils. Dans ces récits de paternité, se lit
I’affirmation selon laquelle seul un véritable fils sauve ses peres des enfers.
Celle-ci donne au SP un tour parfaitement orthodoxe en accord avec la
croyance en la dette congénitale et avec la pratique du culte des ancétres.

Or le paratexte du SP, son titre, son récit cosmogonique semblent indi-
quer une appartenance de ses auteurs au courant pasupata. Comment cette
affirmation du fils salvateur peut-elle étre pronée dans un texte qui serait
d’obédience pasupata 7 Ces récits remettent-ils en cause la fonction exégé-
tique du SP et entrent-ils en conflit avec le salut pasupata exposé dans les
PS et le PABh 7 Les auteurs du SP concilient-ils la fonction sotériologique
du fils issue de 'orthodoxie brahmanique et le dogme glorifiant 1'acces au
salut exclusivement par la grace de Siva ? Si oui, comment y parviennent-ils
et en faveur de quel courant le font-ils ?

Pour répondre a ces questions, je propose de lire les différents récits
consacrés au désir de paternité et de déterminer a travers leur analyse, ce
que les auteurs entendent par la notion de véritable fils. A chaque fois que
cela sera possible, je comparerai la version de I’histoire donnée dans le SP
aux autres existantes afin de mettre en exergue le message que les auteurs
induisent & travers les variations introduites par leur soin. Je confronterai
ensuite le récit a la doctrine pasupata, afin de révéler son adéquation ou sa
divergence avec elle. Les textes de référence de cette doctrine seront, comme
précédemment, les PS et le PABh.
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7.1 L’histoire de la lignée de Vyasa, premier audi-
teur du SP : Vasistha, Sakti et Parasara

Apres avoir décrit I’égarement dont faisait preuve Brahma en désirant
un fils, les auteurs du SP remettent cette thématique en scene avec le cycle
de Vasistha qui narre une série de désirs de paternité de Vasistha jusqu’a
Vyasa, personnage de la premiere strate du récit interne et premier auditeur
du SP. La trame mythologique de I’histoire de Vasistha se rencontre aussi
bien dans la littérature épique (le Ram et le Mbh), que dans la littérature
bouddhique ! et peut donc étre considérée comme une histoire connue des
auditeurs, ou tout au moins des auteurs : elle narre la mort de Sakti, fils de
Vasistha, dévoré par le roi cannibal Mitrasaha . Par conséquent, la maniére
dont les auteurs du SP traitent ce mythe connu et les modifications qu’ils
lui apportent révéleront certainement le message qu’ils veulent transmettre
a travers lui.

Comme ’a montré tres justement WATANABE (1909), p.279, les diffé-
rentes intentions de chacune des ceuvres qui traite du récit du roi cannibal
transparaissent dans les variations que les auteurs de ces ceuvres y inserent :
celle du Mbh tente de résoudre des tensions politiques entre la classe des
guerriers et celle des brahmanes en démontrant la totale soumission dont
doivent faire preuve les premiers a ’égard des seconds, celle des récits boud-
dhiques se concentre sur la conversion du personnage ?, tandis que celle du
Bhagavatapurana, en se focalisant sur 'adultere de Vasistha avec 1’épouse
du roi, révele une situation de stabilité et d’alliance entre les deux classes.

M’appuyant sur I’étude menée par WATANABE * qui montre que les ver-
sions du Ram, du HV et des purana en général dérivent de celle du Mbh,
je comparerai le traitement du cycle de Vasistha dans le SP a la version du
Mbh, son plus proche antécédent °.

1. Pour les paralleles, voir ADRIAENSEN et al. (1998), notes 99-105 p.92-93. Sur les
différentes versions de I'histoire de Mitrasaha aussi bien dans la littérature épique et
puranique, que bouddhique, jain voire en vieux-javanais, voir ENSINK (1976). Sur les ori-
gines de l'histoire de Kalmasapad et son évolution, voir WATANABE (1909), notamment
son schéma récapitulatif p.305.

2. Le roi de ce récit est nommé Mitrasaha, Saudasa ou Kalmasapad. Son patronyme
apparait dans la généalogie de la lignée d’Tksvaku, que partagent aussi bien le MP, le BdP
et le VayuP (Voir PARGITER (1962)). Le nom de ce roi a donc connu un large spectre de
diffusion.

3. Sur ce point, se reporter davantage & ENSINK (1976) qu’a WATANABE (1909).

4. Voir WATANABE (1909), p.305.

5. Cela n’exclut pas le fait que les auteurs du SP aient pu étre influencés par d’autres
versions que celle du Mbh. Mon propos est ici de considérer celle du Mbh, comme un
cadre de référence ou comme une trame narrative de base afin de pouvoir percevoir les
changements opérés dans la version du SP.
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7.1.1 Vasistha, Sakti et le roi cannibal dans le Mbh

Pour cela, je donnerai un bref résumé des principaux événements de ce
récit narré dans ’adiparvan (Mbh 1.166-173).

Tandis qu’il s’adonnait a la chasse, le roi Mitrasaha croise la route de
Sakti, fils de Vasistha. Tous deux se font face, mais aucun ne veut se retirer
pour laisser passer autre. Le roi fouette Sakti, qui le maudit : pour ce com-
portement digne d’un raksasa, il se nourrira comme tel en se sustentant de
viande humaine. Sur ces entrefaits, Vidévamitra, par inimitié envers Vasistha,
fait entrer un démon dans le roi. Plus tard, un brahmane voit le roi dans
la forét et lui réclame de quoi se nourrir. Le roi promet au brahmane de
lui offrir & manger & son retour. Le roi, ayant oublié sa promesse, n’informe
son cuisinier que le soir venu. Ce dernier ne trouvant aucune viande, s’en
retourne penaud aupres du roi, qui, possédé par le démon, lui enjoint de
servir de la viande humaine. Le cuisinier prépare alors un plat a partir de
la viande d’un cadavre trouvé. Quand le brahmane recoit ce plat, il maudit
le roi : il sera cannibal.

Plus tard, le roi rencontre & nouveau Sakti et lui dit que, comme il est le
premier a I'avoir maudit & manger de la viande humaine, il commencera par
le manger lui. Visvamitra, par 'intermédaire du démon qu’il a fait pénétrer
dans le roi, parvient a faire périr les autres fils de Vasistha. Voyant tous ses
fils dévorés, ce dernier tente en vain de se suicider. Ces diverses tentatives
permettent de donner une étymologie aux noms des riviéres Vipasa et Sa-
tadru (Mbh1.167.5-9). Le chagrin de Vasistha disparait lorsqu’il entend le
son de la récitation des Veda provenant du ventre de sa bru, Adr$yanti, et
qu’il comprend que sa lignée n’est pas perdue. Alors que le roi possédé par
le démon s’appréte a attaquer Adrsyanti, Vasistha libére le roi du démon.
En retour, le roi promet de toujours honorer les brahmanes et sollicite de
Vasistha la grace que ce dernier procrée un fils pour perpétuer la lignée du
roi.

AdréyantT met au monde un fils semblable & Sakti (Mbh1.169.1) qui
prend Vasistha pour son pére (Mbh1.169.4-5). C’est elle qui annonce & son
fils Parasara que son vrai pére est Sakti et qu’il a été dévoré par le roi
Mitrasaha. Furieux, Parasara est résolu a briiler la création toute entiere,
mais Vasistha lui narre I’histoire d’Aurva. Ce dernier est I'unique enfant
survivant du massacre de la lignée de Bhrgu et veut se venger des guerriers
qui ont exterminé les siens. Sa fureur est si grande qu’il pratique I'ascese
afin de pouvoir détruire le monde entier. Interpellé par ses ancétres, il finit
par comprendre que ses peres ont provoqué la colére des guerriers pour
pouvoir étre tués par eux et atteindre le ciel, le suicide ne permettant pas
d’y parvenir. Il n’est donc nul besoin de vengeance. Aurva réclame que justice
soit faite : puisque le feu de sa colere est apparu, celui-ci ne peut étre éteint.
Sur le conseil de ses ancétres, il jette le feu de sa colere en Varuna, qui
représente les mondes.
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Apres ce récit, Parasara renonce a détruire le monde, mais entreprend
un sacrifice de démons. Il ne le stoppe qu’apres avoir réalisé que tuer tous les
démons serait un péché et que la malédiction qu’a prononcée Sakti envers
le roi était aussi un prétexte pour mourir sans commettre de suicide. Enfin,
est expliquée la raison pour laquelle Vasistha donnera un fils a I’épouse du
roi cannibal (Mbh1.173). Il s’agit du résultat d’'une malédiction prononcée
contre le roi cannibal, alors qu’il dévorait un brahmane qui était sur le point
d’honorer sa femme. Celle-ci maudit alors le roi : il mourra s’il approche son
épouse pour en avoir un fils et cette méme épouse portera le fils de Vasistha,
dont le roi a dévoré les cent fils.

7.1.2 Le cycle de Vasistha dans le SP : trois récits successifs
de désir de paternité

Dans le SP, le récit commence bien plus en amont, puisqu’il débute avec le
récit du désir de paternité de Vasistha. Siva annonce & Parvati qu’il souhaite
offrir une faveur a un sage en récompense de sa dévotion. Il s’agit de Vasistha,
qualifié d’excellent vipra (viprendra SP15.14a), qui a pratiqué I'ascese (tapas)
en ayant placé Siva en son coeur (SP15.14b). Comme il a réalisé une ascése
extréme, Siva veut lui offrir le meilleur des veeux . En lui permettant de le
contempler avec ses gana, Siva lui accorde une faveur. Aprés avoir loué Siva
(SP15.19-28), Vasistha formule le souhait suivant :

disa nah paramam yogam apatyam matsamam tatha |
brahma caivaksayam deva Samam caiva param vibho |
aksayatvam ca vamsasya dharme ca matim aksayam || 29

Puisses-tu nous offrir le yoga supréme, une descendance sem-
blable & moi-méme, un brahman impérissable, 6 dieu, ainsi qu’une
quiétude absolue, 6 seigneur, 'impérissablilité de la lignée et une
pensée impérissable [fixée] dans le dharma !

En réponse a cette demande, Siva, pleinement satisfait de son dévot, lui
offre tout ce qu’il souhaite, mais en y ajoutant toujours quelque chose.
Ainsi le yoga offert est-il supréme (parama-), subtil (suksma-)", impéris-
sable (aksaya-) et satisfaisant tous les désirs (sarvakamika-) (SP15.31cd) ; le
fils sera, lui, semblable & lui-méme (tvatsama-), divin (divya-) et possedera la
force de l'ascese et du yoga (tapoyogabalanvita-) (SP15.32ab) ; son contrdle
de soi, sa quiétude, sa renommeée, sa satisfaction et son absence de colere
existeront toujours pour lui (SP15.33ac) ; il possedera toujours et en tout
lieu immortalité (amaratva-), impossibilité d’étre tué (avadhyatva-), irrésis-
tibilité (asahyatva-) et impérissabilité (aksayatva-) ; il aura une continuité

6. Il semble que les auteurs du SP tentent de fabriquer une étymologie sémantique du
nom de ce sage, Vasistha, par 'excellence du veeu offert (SP15.16ab).

7. Dans la synopsis du chapitre SP15 (p.90), ADRIAENSEN et al. (1998) proposent de
considérer suksma- comme un substantif masculin désignant le brahman.
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(aksati-) de sa lignée et une joie éternelle dans le dharma (SP15.34). Siva
lui demande s’il souhaite autre chose. Vasistha demande si ’avenir peut étre
changé®. Siva lui répond que cela est impossible, mais il lui accorde une
derniére faveur : son fils sera impérissable (avyaya- SP15.37d).

Vasistha concoit ensuite de son épouse Arundhati : Sakti, premier né
de cent autres fils (SP16.2). Commence alors le deuxiéme récit de désir de
paternité. Dés sa plus tendre enfance, Sakti est dévoué a Siva et c’est ce dieu
qu’il propitie plus tard pour obtenir un fils (SP16.3-4). Il demande alors un
atman du nom de fils et semblable & lui-méme par ses qualités?. Siva lui
accorde la faveur suivante (SP16.9-11) :

tvayaham yacitah Sakte sa ca te sambhavisyati |

tvatsamah sarvavedajnias tvadiyo munipumgava || 9|

bijatma ca tathodbhutah svayam evankuratmana |

bijatmana na bhavati parinamantaram gatah || 10]|

evam samatmanatma [vah/ sambhuto ‘patyasamjnitah |
svenatmana na bhavita parinamantaram gatah || 11 ||

O Sakti, tu m’as supplié et il y aura un [étre] semblable & toi, qui
connailtra tous les Veda, qui sera tien, 6 excellent sage. Aussi sii-
rement que la substance (atman) d’une graine, s’étant elle-méme
développée dans un état (atman) de bourgeon, cesse d’exister en
tant que (atman) graine, s’étant engagée dans le processus de
maturité, ainsi [votre] ([vah]) atman une fois né en un étre (at-
man) semblable appelé descendant, cessera d’exister en tant que
(atman) tel, s’étant engagé dans le processus de maturité .

Une fois ce veeu obtenu, Sakti congoit un enfant en son épouse Adréyantt.
Avant que cet enfant naisse, Sakti maudira le roi Mitrasaha & devenir canni-
bal et sera dévoré par ce dernier (SP16.14-15). La raison de cette malédiction
et de la mort de Sakti est expliquée dans le chapitre SP17.

8. Dans la suite du récit, les cent fils de Vasistha vont périr.
9. SP16.7 :
atmanam putranamanam mama tulyam gunair vibho |
icchami dattam devesa esa me diyatam varah || 7
O seigneur, je souhaite que me soit offert un atman du nom de « fils », qui
me serait semblable par ses qualités, 6 souverain des dieux. Telle est la faveur
que je sollicite.
Cette demande rappelle la citation du Paraskara Grhyasutra 2.3.2, voir note 94, p.125.
10. Il y a dans ces vers un véritable jeu sur les emplois et la polysémie du terme atman
qui est difficilement traduisible en francais. ADRIAENSEN et al. (1998) rendent ce passage
de la maniére suivante (note 97 p.91) :
Siva takes Sakti’s request literally and predicts that when his wish comes to
be fulfilled, i.e. when his own self (like a seed, bzja) has evolved into something
else, viz. a sprout (arikura), he himself will no longer exist, as he will have been
transmuted into his issue.
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Sakti, en tant que fils du guru du roi, sollicite du roi qu'il lui fasse servir
chaque soir un plat de viande. Cette demande de Sakti résulte de sa pratique
d’une observance (SP17.3). Possédé par un démon envoyé par Visvamitra,
le roi oublie de prévenir son cuisinier, qui n’a alors pas de viande convenable
a servir. Le roi lui ordonne alors de préparer un plat avec n’importe quelle
viande qu’il puisse trouver, y compris de la viande humaine, prétextant que
Sakti ne pourra distinguer ce qui lui sera servi. Le cuisinier trouve alors le
cadavre d’un brigand laissé sans sépulture (SP17.19). Il cuisine cette viande
et la sert a Sakti, qui maudit le roi pour cet acte.

La mort de Sakti provoque le chagrin de Vasistha (putrasoka- SP18.3e
et sutaduhkha- SP18.16a), a tel point qu’il tente de se suicider & plusieurs
reprises en vain (SP18.3-5). Les noms de deux rivieres, Vipasa et Satadru,
honorent la mémoire de ces événements. La bru de Vasistha, Adrsyanti,
enceinte s’approche de lui pour le consoler, il entend alors le son des Veda
émis par son fils, né & nouveau dans le ventre d’Adréyanti''. Reprenant gofit
a la vie, Vasistha s’en retourne a son ermitage, mais est alors attaqué par
le roi cannibal. Il le stoppe a ’'aide de mantra et le libere de sa possession
démoniaque. Vasistha renonce a briiler le démon qui a dévoré ses cent fils.
Celui-ci s’en retourne aupres de celui qui lui a fait commettre cet acte,
Viévamitra. Vasistha rassure le roi sur le fait qu’il n’est pas responsable de
la mort de ses fils, mais celui-ci sollicite alors de Vasistha qu’il soit le pére
de sa descendance en engendrant un fils de la reine. Vasistha s’exécutera et
le fils né de son union avec la reine dirigera le royaume (SP18.17-22).

Le fils produit par la semence de Sakti et né d’Adréyanti, Paraara,
étant 1’atman de Sakti, considére son grand-pére Vasistha comme son pére
(SP18.24). Un jour, Vasistha révele a Parasara que son véritable pére est
Sakti et qu'il a été dévoré par un démon. Alors, furieux, Parasara entreprend
un sacrifice des démons dans lequel il briile des centaines d’entre eux. Cela
met en péril I’équilibre de la création et Brahma en personne intervient pour
raisonner Parasara. Son discours permet de stopper le sacrifice (SP18.32-33),
mais Parasara promet de briiler quiconque se rangerait au c6té de Vigvamitra
(SP18.36-37).

Le troisieme récit de désir de paternité est, une nouvelle fois, initié par
Vasistha. Celui-ci sollicite de Parasara qu’il pratique ’ascese afin d’obtenir
un fils et rembourser sa dette envers ses ancétres. Son véritable peére, Sakti,
I’a obtenu, lui Parasara, en pratiquant ’ascese, de méme que lui-méme,
Vasistha, avait obtenu Sakti grace a l'ascese. De cette maniere, Parasara
obtiendra un fils égal ou supérieur a lui-méme pour rembourser sa dette aux
ancétres (SP19.6). Parasara s’exécute, pratique 1’ascese, obtient une faveur
de Siva et sollicite un fils. Il trouve alors la fille des Pitr, Pitrkanya, et concoit

11. On notera 1’écho entre la faveur promise et la réalité : le fils promis connaitra tous
les Veda et aura le méme atman que Sakti et c’est ce murmure des Veda qui permet a
Vasistha de comprendre que le foetus est ’atman de Sakti.
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d’elle Vyasa, qui lui-méme engendrera Suka, qui aura quatre fils et une fille
(SP19.13).

7.1.3 Points communs et différences

Le cycle de Vasistha dans le SP se compose de trois récits de désir de
paternité — Vasistha, Sakti et Paragara — qui aboutissent & 1’établissement et
a la continuité de la lignée de Vyasa. Il exceéde donc le récit du roi cannibal
qui ne s’intéresse qu’'a la mort de Sakti et & la vengeance de son fils Parasara.
Etant donné que ce cycle est en lien direct avec la premiére strate du récit
interne du SP et qu’il narre & Vyasa, premier auditeur du SP, I'histoire de
sa propre lignée, son intention premiere doit étre de répondre au chagrin de
Vyasa qui a perdu son fils. Comme ces trois récits de paternité se cléturent
sur le fait que Suka, le fils perdu de Vyasa, a lui-méme engendré quatre
fils et une fille, cette annonce semble étre la compensation et I’apaisement
attendus. Si 'on s’en tient a cette premiere lecture du cycle de Vasistha
dans le SP, on sera tenté de comprendre ces désirs de paternité comme des
récits mettant en scéne le salut par le fils gradce au remboursement de la
dette congénitale envers les ancétres. Ce cycle serait alors en accord avec
I'orthodoxie brahmanique.

Cependant, I'analyse des réécritures et des originalités du récit révele
qu’il peut étre lu et compris autrement et que son message est tout autre.
Pour le découvrir, il convient dans un premier temps de relever ce qui est
commun aux deux versions de l’histoire du roi cannibal, puis d’examiner
avec précision ce que les réécritures et les nouveautés insérées apportent au
récit afin de comprendre sa finalité.

Les événements communs au récit du SP et a celui du Mbh sont :

Le roi est possédé par un démon envoyé par Visvamitra. Le récit a pour
toile de fond l'inimitié entre les deux sages Vasistha et Visvamitra.

Sur ordre du roi, de la viande humaine provenant d’un cadavre aban-
donné est servi a un brahmane.

Cet acte vaut au roi d’étre maudit et de devenir cannibal.

En raison de cette malédiction, Sakti et ses freres sont dévorés.

Le chagrin de Vasistha a la perte de ses fils est tel qu’il tente a plusieurs
reprises de se suicider. Ces tentatives donnent le nom & deux riviéres,
Vipasa et Satadru.

Le chagrin de Vasistha disparait en entendant le son des Veda prove-
nant du ventre de sa bru enceinte, Adréyanti.

Vasistha stoppe l'attaque du roi-démon et libére le roi de sa possession.

Vasistha ne se venge pas du roi et, sur la demande de ce dernier,
donnera un fils a la reine.
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- AdréyantT met au monde un second Sakti ; cet enfant, Paragara, prend
Vasistha pour son pere.

- Lorsqu’il apprend que son vrai pére a été dévoré par un démon, Parasara
entreprend un sacrifice de démons.

- Parasara, sur 'intervention d’une tierce personne, stoppera son sacri-
fice et renoncera a détruire le monde.

Malgré ces points communs qui révelent une trame narrative commune
respectée, des événements sont réécrits et modifiés, tandis que d’autres sont
des nouveautés insérées par les auteurs du SP. Comme ’avaient remarqué
ADRIAENSEN et al. (1998), note 100 p.93, au sujet du motif de la malédiction,
les auteurs du SP ont construit une nouvelle version du mythe.

Dans celle-ci, certains détails ne sont pas explicités, sans doute parce
qu’ils sont considérés connus des auditeurs : par exemple, la raison pour
laquelle le roi demande a Vasistha d’engendrer un fils a sa place pour pour-
suivre la lignée d’Tksvaku, ou encore les raisons de 'inimitié entre Visvamitra
et Vasistha.

La premiere nouveauté remarquable est I'utilisation d’un schéma narratif
répétitif : le désir de paternité associé a la pratique de l'asceése. Ce schéma
introduit l'intervention de Siva et la proclamation de faveurs spécifiques, qui
sont également des nouveautés introduites par les auteurs.

Ensuite, certains passages sont supprimés et réécrits. Ainsi la double
malédiction proférée contre le roi dans le Mbh n’en est plus qu'une dans le
SP. Le récit de la rencontre du roi et de Sakti dans la forét est supprimée.
La malédiction est bien prononcée par Sakti, qui tient le role du brahmane
qui réclame un repas. De la méme facon, I'histoire d’Aurva est totalement
absente du SP. Cette derniére dans le Mbh faisait écho aux tentatives de
suicide de Vasistha et servait a qualifier cet acte de répréhensible. Dans
le SP, les tentatives de suicide de Vasistha restent présentes et mettent en
exergue le chagrin du pere.

L’idée selon laquelle le fils de Sakti est un second Sakti est reprise par
les auteurs du SP, mais est développée dans un motif tout a fait particulier :
I’atman du pere renait dans le fils. Ceci est particulierement remarquable
et exige d’étre expliqué, puisque cette idée est sous-jacente a la doctrine du
salut par le fils. Vasistha abandonne son chagrin dans le SP, non pas parce
qu’un fils survit pour poursuivre sa lignée, mais parce qu’il comprend que
c’est I'atman de Sakti qui vit en Parasara.

Enfin, comme dans le Mbh, Paradara se laisse aller a la vengeance de
son pére. Mais ce qui 'arréte dans son entreprise destructrice n’est ni le
récit d’Aurva, absent du SP, ni l'intervention de ses ancétres. Ce sont les
paroles de Brahma qui le raisonne. Le cycle se termine sur le récit de la fin
de I'inimitié entre les deux sages Vasistha et Vidvamitra, inimitié qui était
la toile de fond sur laquelle reposait Ihistoire de Sakti et du roi cannibal.
Comme cela a été fait précédemment, je propose d’analyser ces différents
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aspects du récit a la lumiere de la doctrine pasupata.

7.1.4 La mise en place d’un salut transgénérationnel
Le fils ne s’obtient que par la grace de Siva

La mise en place par les auteurs du SP d’un schéma narratif répétitif
mettant en scene des sages désirant des fils et pratiquant ’ascése pour as-
souvir ce désir est cohérent avec I'enseignement déja prodigué au chapitre
SP4 : le fils s’obtient par Pascése et uniquement par la grace de Siva. En
effet, dans le chapitre SP4, Brahma a compris que méme le fils n’est pas
engendré, qu'il est un effet de la grace de Siva, lui cause de tout. Ainsi, sous
cet aspect apparemment orthodoxe, le cycle de Vasistha est en divergence
avec I'idée brahmanique du fils obtenu par la réalisation du sacrifice. Le fait
que chacun des fils soit obtenu par la grace de Siva peut étre vu comme un
premier jalon posé pour transformer ce récit traditionnel en un récit Sivaite
voire pasupata.

L’obtention des qualités de 1’ascéte pasupata

La faveur sollicitée par Vasistha apres son ascése comporte plusieurs pa-
rametres qui semblent se conformer au salut du brahmanisme orthodoxe :
avoir une descendance, ainsi qu'un brahman, une lignée et une pensée fixée
sur le dharma, tous trois impérissables. Ce premier point qui ancre ’histoire
dans une logique du salut par le fils est, en réalité, une contrainte narra-
tive due aux antécédents du récit, contrainte a laquelle les auteurs du SP
ne peuvent se soustraire : d’'une part, Vasistha est connu pour avoir engen-
dré, en lieu et place du roi Mitrasaha, celui qui perpétuera l'illustre lignée
d’Tksvaku, et d’autre part, il est 'arriere grand-pére de Vyasa, géniteur d’une
lignée illustre et impérissable, celle des Pandava. Les auteurs se doivent de
proposer un récit conforme a la tradition en donnant & Vasistha, une lignée
impérissable.

Cependant, les détails contenus dans la faveur de Siva indiquent une
autre intention du récit. La grace accordée par Siva satisfait les deux de-
mandes, le fils et la lignée, mais, bien que proche des souhaits de son dévot,
elle ne 8’y conforme pas. Siva offre & Vasistha bien plus qu'une descendance
et une lignée impérissables. Il serait possible d’y lire la promesse de I'atteinte
partielle du but ultime pasupata. En effet, Vasistha obtient la plupart des
qualités d’un étre ayant atteint la fin des souffrances ' :

- le yoga supréme, subtil, impérissable et satisfaisant tous les désirs
(SP15.31) peut étre compris comme 'union obtenue avec Siva, qui
commence au début de la troisieme étape de 1'observance (PS5.23)
pour ne devenir permanente qu’une fois la grace de Siva obtenue ;

12. Voir les listes données p.148.
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- le controle de soi, la quiétude, la satisfaction et ’absence de colére
(SP15.33) font partie des conditions préalables a I'union, qui doivent
étre totales et perpétuelles pour I’atteindre '* ;

- limmortalité, 'impossibilité d’étre tué, 'irrésistibilité et 'impérissa-
bilité (SP15.34) font parties des qualités partagées avec Siva lors de
latteinte du but ultime (PS1.27-38).

Le début du chapitre SP15 indique que, si Vasistha recoit de Siva ces
qualités, c’est d’une part, parce qu’il est un excellent vipra (SP15.14a), ce qui
pourrait signifier qu’il est un parfait aspirant pasupata '*, et d’autre part,
parce qu’il a accompli une ascése lors de laquelle il a porté Siva constam-
ment en son coeur (SP15.14b), ce que recommande le sutra PS5.45'°. La
paraphrase de ce sutra ne peut étre anodine et pose un indice pour une
lecture différente du récit. Un lecteur connaissant les PS et leur PABh com-
prendra que Vasistha a atteint la fin de la troisieme étape de 1'observance
selon les PS et leur PABh !0 et qu’il peut commencer son union (yoga) avec
Siva.

Si 'on considére le commentaire de Kaundinya pour ce sutra'”, on sera
frappé par le fait que ce dernier cite le vers issu du Paraskaragrhyasutra 2.3.2
qui sous-tend la croyance védique du pére qui renait en son fils '® et que cette
méme citation est paraphrasée par Sakti qui sollicite « un atman nommé
fils » 1. Ce deuxiéme parallele entre les variations du récit du SP et les PS et
leur PABh m’invitent & poursuivre plus avant une lecture pasupata de cette
histoire. Il semble que les auteurs du SP suivent a la lettre le commentaire
de Kaundinya qui explicite ce sutra, pour réécrire le cycle de Vasistha.

Si I'on considere désormais que Vasistha est un aspirant pasupata au
troisieme stade de son initiation et que l'on prend en compte le fait que
Suka, son arriére arriere petit-fils, a atteint la libération, 1’enseignement
illustré dans le cycle de Vasistha, par l'intermédiaire de D'affirmation que
I’atman du peére renait en son fils %", pourrait étre que le but ultime de la
doctrine pasupata peut étre atteint graduellement sur plusieurs générations.
Les qualités offertes par Siva & Vasistha, qui a atteint le troisitme stade de
'observance, seront transmises & son fils Sakti semblable & lui-méme, qui
pourra a son tour poursuivre le chemin initiatique. Parasara, étant 1’atman

13. Sur les commandements prescrits par la doctrine, voir SASTRI (1940), p.19-34 et
HARrA (2002), p.67-75.

14. Sur le statut de wvipra de l’aspirant pasupata, qui est aussi une qualité de Siva,
se reporter a la ligne 20 p.5, sous le sutra PS5.26 et aux lignes 1-3 p.126 du PABh de
Kaundinya.

15. Ce sutra — hrdi kurvita dharanam PS5.25 — est a mettre en paralléle avec SP15.14ab :
vasistho nama viprendro mam krtva hrdi tapyate.

16. Se reporter au tableau TAB 5.1, p,149.

17. Voir lignes 17-18 p.125, SASTRI (1940).

18. Pour lire ce vers et connaitre ses occurrences, voir note 94, p.125.

19. Voir note 9, p.211.

20. Sur cette croyance, se reporter a 4.3.2, p.124.
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de Sakti, avancera lui aussi sur cette route, mais & partir de 14 ol s’est
arrété son pere. Comme l'auditeur le sait par 'incipit du SP, I'atteinte du
but ultime a été réalisée par Suka, fils de Vyasa. Ainsi, le récit de I’histoire
de sa lignée ferait comprendre a Vyasa qu’il a lui-méme atteint la fin des
souffrances, par le biais de son fils, et qu’il n’a donc nul lieu de s’en attrister.
Cette prise de conscience oterait immédiatement son chagrin.

Enseignement pasupata : désirer un fils est un désir comme un
autre

La mise en scéne de la disparition de Sakti pourrait illustrer un ensei-
gnement padupata : tout objet désiré est source de souffrances, y compris
le désir de fils. Sakti, fils obtenu par l'ascése et la grace de Siva, disparait
des que son fils est congu, de méme que la graine disparait quand la plante
arrive & maturité ?'. Sa disparition provoque I'immense chagrin de Vasistha,
qui tente de mettre fin a ces jours. Dans la version du Mbh, les vaines tenta-
tives de Vasistha font écho a I’histoire d’Aurva qui blame le suicide, histoire
absente du SP.

Ici, la raison pour laquelle les tentatives de Vasistha sont vaines résident
dans les détails de la grace de Siva. Si Vasistha ne parvient pas & se suicider,
c’est parce qu’il a obtenu de Siva les qualités suivantes : il ne peut étre tué
et est immortel. L'une de ses tentatives montre qu’une fois libéré des liens
(pasa), on ne peut pas étre de nouveau lié et donc qu’il ne peut y avoir de
renaissances, une fois le but ultime atteint ?>. Bien que le nom de la riviére
Vipasa appartienne a la trame commune, il résonnerait de fagon connotée
pour un lecteur pasupata. Etant donné que tout le monde connait le récit,
le futur ne peut étre changé (Suka atteindra la fin des souffrances). Cette
atteinte est le fruit partiel de I’ascese de Vasistha, qui a atteint partiellement
ce but par la grace de Siva.

La perte du fils pourrait constituer, pour Vasistha, la poursuite de son

21. L’image de la semence qui est détruite une fois la pousse apparue, est une image
utilisée par Kaundinya dans le PABh au sujet de la cause du péché (SASTRI (1940), lignes
13-15 p.40, HARA (1966), p.233 .) :

kalusamater iti | naimittam ca kalusam | na ca nimittanityatvan naimittikam
nityam bhavati | bijaksaye nkuravat |

In regard to the mind which possesses impurity we should understand that
impurity is accidental (naimittika). That which is accidental is not perma-
nent because the accident which brings it about is not permanent. This is like
the case of the sprout [which cannot grow] when the seed has been destroyed.

Bien que 'on pourrait considérer cette image comme un topos, la retrouver dans le SP et
dans le PABh est un paralléle supplémentaire entre ces deux ceuvres.

22. Sil’on consideére le salut comme transgénérationnel, en raison de 'identité d’atman,
le but ultime n’est pas atteint par Vasistha, mais comme il le sera par son arriere arriere
petit-fils, Suka, il partagera avec lui I'union avec Siva et sera libéré du statut de pasu. Le
but ultime est définitif pour celui qui latteint et il sauve par la méme ’ensemble de sa
lignée.
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observance : cela démontrerait que I'union avec Siva s’obtient graduellement
(PS5.13). Elle permet aussi la réalisation des faveurs obtenues. Vasistha
expérimente les méfaits des objets désirés : avant de les obtenir, on vit la
souffrance de ne pas les avoir acquis ; une fois acquis, on souffre de devoir
les préserver ; s’ils sont détruits, on souffre de les perdre??. Le désir de
fils comme tout autre désir, une fois obtenu, a procuré & Vasistha de la
satisfaction, mais sa perte produit non seulement de la souffrance, mais
aussi de la colere envers celui qui a détruit son fils.

La bru de Vasistha lui fait prendre conscience de la vanité de ce chagrin,
puisque 1'atman de Sakti continue & vivre en elle. En apparence et confor-
mément a la tradition, sa lignée va continuer a se perpétuer. En réalité, cela
n’est rien d’autre que la réalisation de la faveur de Siva : il a un fils divin
et impérissable, comme lui. En accord avec le reste de la prédiction de Siva,
Vasistha doit abandonner tout désir de fils, surmonter son chagrin, atteindre
la quiétude et ne pas se laisser aller a la colere contre le démon (SP18.12-15).
Dans ce passage, Vasistha met en ceuvre plusieurs des qualités que Siva lui
a offertes : il fait preuve d’un total contréle de lui-méme, d’une quiétude
absolue et d’'une absence de colere. Il ne réduit pas en cendres le démon qui
a pourtant dévoré ses cent fils** et le laisse partir (SP18.15). La demande
que lui fait le roi de faire naitre un fils de son épouse (SP18.20) apparait
comme une compensation offerte pour remplacer la perte de ses fils. Mais la
réalisation de ce souhait (SP18.20) ne fait que rendre effective la grace de
Siva : Vasistha aura une lignée illustre et impérissable par ce fils de I’épouse
du roi Mitrasaha, qui perpétuera la lignée d’lksvaku. Les auteurs du SP
suppriment I'histoire du Mbh dans laquelle c¢’est une malédiction qui fait de
I’héritier de Mitrasaha, le fils de Vasistha, car celle-ci est inutile. Ici le fils
obtenu de la reine n’est, une fois encore, que l'effet de la grace de Siva.

Ainsi la perte de Sakti met en scéne la réalisation point par point des
faveurs obtenues de Siva et semble illustrer un point fondamental de la doc-

23. Le commentaire de PS5.35 par Kaundinya (SASTRI (1940), p.132-137, HARA (1966),
p.430-445) explique ces trois causes de la souffrance : acquisition, préservation et destruc-
tion de l'objet désiré. Il ajoute, en outre, qu’en raison de I'attachement que 1’on ressent
pour ces objets désirés, ceux-ci ne suffisent jamais et satisfaire un désir ne permet pas
d’atteindre la quiétude, puisque cela génére de nouveaux désirs ; enfin, Kaundinya montre
qu’acquérir un objet quelqu’il soit, est toujours néfaste pour celui qui 'acquiert, car I’ac-
quisition engendre nécessairement une offense envers quelqu’un. Ces deux derniers aspects
de la souffrance générée par un objet acquis ne semblent pas s’appliquer a la naissance du
fils.

24. Bien que le nombre cent soit présent dans les versions antérieures du récit du roi
cannibal, il est possible de voir dans la répétition de la douleur de la perte du fils par
cent, une mise en scéne de I’exemple donné par Kaundinya pour illustrer I’idée que 'union
s’acquiert par degrés (lignes 7-8, p.118). L’exemple donné est le fait de percer cent feuilles
de lotus par une seule pointe (HARA (1966), p.399 ). Ici les cent fils dévorés par le seul
Mitrasaha sous les yeux de Vasistha sont comme cent expériences de la perte du fils.
Evidemment, ce paralléle textuel ne peut étre une preuve de I’hypotheése de lecture que je
propose.
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trine pasupata : tout désir est source de souffrance. Le désir de fils est a
ranger au méme rang que les autres désirs. En accord avec la faveur de Siva
qui a établi une identité d’atman du pére et du fils, Sakti a, & la naissance,
atteint le méme stade d’observance que son pere. Il possede donc tout na-
turellement les mémes qualités que lui : il ne peut étre tué et survivra en
Parasara.

Conséquences de l’'identité d’atman

Dans ces conditions, il est tout & fait normal que Sakti, fils de Vasistha,
étant semblable & son pére, soit dévoué & Siva depuis son enfance. Cela in-
dique qu’il poursuit ’observance entamée par son pere. Pour cette raison, il
obtient tres facilement la vision et la grace de Siva. En introduisant Pappli-
cation littérale de la demande de Sakti d’avoir un atman du nom de fils, les
auteurs operent un tour de force sur le plan narratif : ils expliquent pourquoi
Sakti disparait en laissant son épouse enceinte, pourquoi le fils qui nait est
semblable & Sakti, et enfin, pourquoi il considére Vasistha comme son pére.
Ces trois éléments étaient présents dans la version du Mbh, mais en affir-
mant que I'atman de Sakti renait en son fils, les auteurs semblent concilier
le salut par le fils et le salut par la grace de Siva. Etablir le fait que I'atman
du pere soit transmis au fils, entraine, d’un point de vue orthodoxe, qu’a
partir de la naissance du fils, c’est au fils qu’incombe le devoir d’atteindre
le salut, et implique dans une perspective pasupata, que le fils hérite des
résultats des efforts mis en ceuvre par son peére pour atteindre le but ultime.
Par conséquent, 'atteinte du salut peut passer par le fils qui atteindra la
grice et 'union avec Siva. Celle-ci s’opérera alors de maniére graduelle sur
plusieurs générations.

Outre I'introduction de I'identité de I’atman du peére et du fils, les auteurs
modifient les événements qui aboutissent & la malédiction jetée sur le roi.
En effet, dans la version du Mbh, il y a une double malédiction. Dans le SP,
ces deux malédictions sont réunies en une seule, celle prononcée par Sakti,
alors que le roi lui a fait servir un plat de viande humaine. Quel peut étre
I'objectif de cette modification 7

Si I'on considére que Sakti a obtenu les bénéfices de la troisiéme étape
de T'observance réalisée par son pere, il doit, quant a lui, réaliser 1’étape
suivante. Dans celle-ci, le lieu de vie assigné est le champ de crémation.
Mais, sur ce point, Kaundinya spécifie que ce terme désigne le lieu ou 'on
abandonne les cadavres et que $§masana indique ce qui est en lien avec un
cadavre. Ainsi le lieu de résidence n’est pas spécifiquement le champ créma-
toire mais est en lien avec lui, ce peut étre un espace ouvert ou le pied d’'un
arbre?°. Lors de cette phase, I'aspirant ne doit pas révéler la vraie nature

25. SASTRI (1940), lignes 15-18, p. 130, traduction HARA (1966), p.427-428 :

atra Smasanam nama — yad etal lokadiprasiddham laukikanam mrtani Savani
parityajanti tat | Savasambandhat smasanam | tasminn akase vrksamaule ya-
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de 'observance qu’il accomplit (PS4.2) et son mode de purification ne doit
pas transparaitre dans ses propos (PS4.3). Il doit se comporter comme un
insensé (unmattavad) aux yeux de la société (PS4.6) et ne doit manger que
de la nourriture préparée par un autre et offerte (PS4.7) ?°. Le sutra PS5.32
précise qu'elle peut étre de n’importe quelle nature?’. Les autres doivent
penser que l'aspirant est un insensé (unmatta) ou un ignorant (mudha).
L’aspirant doit abandonner sa caste et sa vie de chef de famille (PS4.9). A
I'image d’Indra qui a accompli cela par le passé et a acquis des démons par
la ruse du mérite (PS4.10-12) 2%, I'aspirant subira un blame qui n’en sera pas
un (PS4.13), acquerra le mérite par la ruse en se faisant blamer (PS4.14-15)
et deviendra un homme aux actes irréprochables (PS4.15). De cette maniere,
il approchera Rudra (PS4.19).

Est-il possible que ce cadre de I'observance se retrouve en filigrane dans
I'histoire de Sakti réécrite dans le SP ? Ce cadre peut-il aider & une meilleure
compréhension du récit, une compréhension qui servirait I'exposition de la
doctrine pasupata 7

thanabhisvangamaryadaya jitadvandvena smytikriyanivistena vastavyam |
Here ’a cremation ground’ is well known in the world and [in scripture] :
it is a place where the corpses oflaymen are placed. A cremation ground
(’smasana) is so called because it is connected with the corpses (Sava). The
aspirant should live in that place in the open by the foot of a tree, keeping
himself within the bounds of non-attachement to worldly things, overcoming
the opposites [of heat, cold, etc.] and intent upon the action of being mindful
[of God].

Le choix du champ crématoire est judicieux parce qu’il est normalement prohibé. Kaundi-
nya (SASTRI (1940) lignes 9-10 p.94) explicite cela en ces termes :

tasmad gudhavratopadesaya sthanapadesapavadaya sthane vastavyam |

C’est pour cette raison qu’il doit résider dans un lieu en raison de la pres-

cription de garder son observance secréte et en fonction de opprobre issue
du lieu prescrit.

26. Kaundinya mentionne que, de maniére générale, la viande fait partie du type de
nourriture possible (SASTRI (1940), lignes 1-3 p.98 et HARA (1966), p.352). Le sutra PS5.16
et son commentaire spécifient le caractére non condamnable de ce type de nourriture, s’il
est offert. Sur la notion de nourriture préparée et le concept d’ahimsa dans la doctrine
pasupata, on se reportera & HARA (2002), p.67-75.

27. Le commentaire de ce sutra par Kaundinya précise que cela signifie qu’il doit se
nourrir de tout ce qui se trouve a proximité, c’est-a-dire sans sortir de son lieu de vie,
qui est le champ crématoire (SASTRI (1940), lignes 8-9 p.131, traduction HARA (1966),
p.429) :

upa iti samipadharane | tad yathaladham annapanam $masanad anirgac-
chata |

The prefix upa- is used in the sens of holding in the vicinity. Thus, what is
meant is food and drink which is acquired by chance without his going out
of the cremation ground.

28. Sur Indra comme premier pasupata, on se reportera & BissSCHOP (2018) et ACHARYA
(2013).
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Sakti informe le roi qu’il suit une observance dans laquelle il doit manger
de la viande préparée chaque nuit. Mentionner cette observance mais sans
spécifier de quoi il s’agit pourrait illustrer ’obligation de cacher son obser-
vance et le savoir acquis. Par cette mention, la nourriture ne sera pas acquise
par 'aumone, mais obtenue sans qu’elle soit réclamée 2. Le manque de sé-
rieux dont fait preuve le roi dans le traitement de cette demande est, sur le
plan narratif, mis sur le compte de sa possession par un démon. Cette posses-
sion appartient aux contraintes narratives. Cependant, sans cette possession,
le comportement du roi révele qu’il considere cette observance comme une
lubie de Sakti. Lorsque le roi dit que Sakti ne pourra pas distinguer le type
de viande qui lui sera offert, il montre & quel point il prend Sakti pour un
idiot. Le plat de viande humaine servi & Sakti a été trouvé par hasard, ce
qui pourrait rappeler la prescription du sutra PS5.32. 1l est constitué d’un
cadavre trouvé sur le champ de crémation. Ce détail évoque la caractéris-
tique de cette étape (selon le commentaire de Kaundinya). Si Sakti est bien
en train les injonctions de la doctrine pasupata, il ne fait aucun doute qu’il
mange la viande offerte®’. Par cet acte, il accroit son mérite par la ruse,
puisque le blame de son acte n’est pas de son fait (PS4.13), mais de celui du
roi. En accord avec le sutra PS4.9, Sakti abandonne sa caste et sa vie de chef
de famille en se faisant dévorer par le roi et en laissant une femme enceinte.
Selon le sutra PS4.20, il approche ainsi Rudra et ne peut revenir au monde.
C’est pourquoi, le futur ne pouvait étre changé par Siva : Sakti, 81l a réalisé
la quatriéme étape de observance, atteint I'union avec Siva, mais pour le
moment, celle-ci n’est pas permanente et éternelle. Pour que cela advienne,
'atman de Sakti qui vit en Paragara doit poursuivre la cinquiéme étape et
obtenir la grace de Siva. La fin de Phistoire étant connue, Pauditeur sait que
c’est Suka qui atteindra la libération.

Abandonner la colére

Parasara, étant I’atman de Sakti, prend Vasistha pour son pére et pos-
sede, a I'image de Sakti, les mémes qualités que ces deux derniers. Par consé-
quent, dans une lecture pasupata, il a atteint le méme stade de ’observance
que son pére Sakti. Cette idée se trouve illustrée dans le fait qu’il connaisse
déja les Veda et soit capable de les réciter dans le ventre de sa mere. Lorsqu’il
apprend que son véritable pere a été dévoré par un démon, il entreprend un
formidable sacrifice de démons qui ébranle le monde. Dans la version du
Mbh, Parasara décide d’abord de détruire le monde, puis y renonce en en-
tendant de Vasistha I’histoire d’Aurva. Cette derniere se cloture sur l'idée
que les coupables doivent étre punis pour leur crime, ce qui pousse Parasara
a jeter dans le feu du sacrifice tous les démons. Dans le Mbh, il renonce a

29. Le commentaire de PS5.32 par Kaundinya stipule que la nourriture ne doit pas étre
quémandée (SASTRI (1940), ligne 8 p.131 : asaditam aprarthitam ity arthah)
30. Voir SASTRI (1940), lignes 10-11 p.97.
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ce sacrifice suite a deux prises de conscience : tout d’abord, il réalise que
son pére Sakti a mis en scéne sa propre destruction et que le roi en était
I'instrument, de méme que les ancétres de Bhrgu avaient provoqué leur des-
truction pour atteindre le ciel par la main des guerriers; ensuite, tous les
démons ne sont pas responsables de la disparition de son pere, en les tuant
tous, il commettrait un péché.

Dans le SP, ce n’est pas I’histoire d’Aurva qui détourne Parasara de son
projet. Celui-ci entreprend d’ailleurs directement le sacrifice des démons et
c’est parce qu’il détruit ces démons qui font partie de 1’équilibre du monde,
que le monde entier est menacé de destruction. Brahma, en personne, inter-
vient pour le raisonner. Il reconnait que Parasara est capable de détruire le
monde. Il prononce alors ces seules paroles qui suffisent a modifier le projet
de Parasara :

yais te pita mahabhaga bhaksitah saha sodaraih |

te evagnau ca hotavya visvamitrasya pasyatah|

anyesam svasti sarvatra devanam saha raksasaih || 32||

Ttasya samkalpasam tapto manyumulam udaharat |

vasisthasya mahabhaga tvan nivaraya putraka t|| 333!

O toi & la grande fortune, ceux par qui ton pere et ses fréres ont
été dévorés, doivent étre sacrifiés dans le feu sous les yeux de
Viévamitra ; qu’en tout lieu cela soit le cas des autres dieux avec
les [autres] démons *? ! Celui qui es‘E tourmenté par un tel projet
a implanté la racine de la colere. O toi qui possedes la grande
fortune de Vasistha, extirpe-[la] de toi*?, 6 mon enfant!

Conformément & la version traditionnelle, le discours met en exergue que
les seuls fautifs doivent étre punis sous les yeux de Visvamitra, lui qui est a
Porigine de la possession du roi. Les pada SP18.32ef indiquent que les dieux
aussi doivent étre aussi détruits **. Il faut certainement comprendre les dieux

31. SP18.32-33. Les vers SP18.18 & 33 sont absents du seul manuscrit S disponible pour
ce chapitre. Ils sont donc édités en petits caractére par ADRIAENSEN et al. (1998). La mise
entre deux croix { du vers 33 semble indiquer que ADRIAENSEN et al. (1998) ont pergu ce
vers comme non signifiant, sans doute en raison de leur analyse fautive de tvan (Voir note
33, p.222).

32. Je considére que swvasti est ici construit avec le génitif pluriel anyesam devanam. Sur
la possibilité de construction de svasti avec le génitif et son sens final, voir RENOU (1975),
paragraphe 220 p.296. Littéralement « [qu’il y ait] partout [cet] hommage pour les autres
dieux avec les démons ».

33. ADRIAENSEN et al. (1998) comprennent tvan comme le résultat du samdhi du nomi-
natif singulier du pronom personnel de la deuxiéme personne, alors qu’il s’agit du résultat
du samdhi de ce pronom a 'ablatif, cas exigé par le causatif du verbe nivr-.

34. La synopsis d’ADRIAENSEN et al. (1998) (p.94) rend ce passage et les vers qui le
précédent de la facon suivante :

Brahma says that the deities (devata) fall from their station because of these
sacrifices of his; for the Raksasa are the eighth class of divine beings(note
106 : The text seems corrupt here. For the eight kinds of deities or demigods
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qui ont soutenu la destruction de Sakti et sont du coté de Visvamitra.

Contrairement & la version du Mbh, ici, ce qui convainc Parasara de ne
pas détruire le monde, ce n’est pas la crainte de commettre une faute, mais
le fait qu'on lui rappelle, qu’en tant qu’atman de Sakti, il est semblable
a Vasistha lui-méme et qu’il possede les qualités de ce dernier, a savoir
I’absence de colere. Par conséquent, il ne peut s’y laisser aller. L’arrét du
sacrifice des démons est encore une fois la conséquence des faveurs accordées
& Vasistha par Siva. Les propos de Brahma réaffirme l'identité du pére et du
fils, et prone 'irréversabilité de ’atteinte du but ultime, y compris dans ses
paliers. Vasistha a obtenu ’absence de colére, ses descendants ne peuvent
plus alors en faire preuve.

D’ailleurs, le srutiphala de ce chapitre, qui n’a pas été donné dans la
synopsis du vol.1%°, semble expliciter cet enseignement :

SP18.40-41

ya imam S$raddhakale va daive karmani va dvijan |

Sravayita Sucir bhutva na tam himsanti raksasah || 40

parasarasyedam adinasambhavam

visuddhavakkarmavidhanasambhavam |

nisamya viprah kulasiddhisambhavam

na raksasam gacchati yonisambhavam || 41

Celui qui raconterait cela [ce récit] a des deux fois nés, soit lors

d’un rite sraddha, soit lors d’un sacrifice en ’honneur des dieux,

devenu pur, ne pourra étre tué par les démons. Cette histoire de

Parasara est la cause de 'absence de tristesse, 'origine de pa-

roles, d’actes et de régles de conduite purs. Apres avoir entendu

[ce récit], le sage (vipra) ne va ni vers une existence utérine, ni

démoniaque, mais vers l'existence de ’accomplissement complet

de sa lignée. %%
Par I'identité d’atman, les bénéfices obtenus par le pére sont transmis au fils,
qui, s’il atteint la fin des souffrances, fait rejaillir les bienfaits de son union
avec Siva sur ces ancétres (kulasiddhisambhavam). Pour cette raison, celui
qui a compris cela, ne pourra étre tué par les démons qui peuplent les enfers.
Il y attendra que 'un de ses descendants atteignent la fin des souffrances. La

(devayoni) see SP 5.7 and n. 24 on p. 68.) Parasara answers that he will
burn all worlds along with the gods; then he shall make other worlds arise.
Brahma tries to appease him by saying that it is no doubt as he says, but
that, to do him a favour, it should now all be endured. Only those demons
that have eaten his father and his brothers should be offered into the fire,
before the eyes of Visvamitra. The other gods and demons should be left in
peace.

35. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.94.

36. SP18.40-41. Les auteurs jouent sur la pluralité de sens du mot sambhava : rencontre,
union, cause, origine, source, existence, capacité, possibilité, conformité.
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mention du contexte de récitation est particulierement signifiant, puisqu’il
s’agit de deux situations, le rituel sraddha et le sacrifice aux dieux, que
la doctrine pasupata juge inefficaces. Ainsi sa récitation dans ce contexte
particulier vise un but de conversion de ceux qui pratiquent sacrifice au feu
et culte des ancétres. L’histoire de Vasistha dont l'illustre lignée aboutit a
la libération, met en scéne une obtention particuliere du salut par le fils :
le fils, ayant 1'atman de son pére et ayant été obtenu par la grace de Siva,
se doit de poursuivre l'observance entamée par son pere. Lorsqu’il obtient
le salut de son atman, il libere par la méme son pere. Le cycle de Vasistha

semble illustrer 'inutilité du culte des ancétres et redéfinir le salut par le
fils :

- Siva est le seul dieu & honorer pour atteindre le but ultime.

- les ancétres n’ont nul besoin d’étre honorés, puisqu’une fois la fin des
souffrances atteinte par le fils, ils acquierent comme lui I'union avec
Siva.
Par conséquent, le $rutiphala pourrait désigner ce récit comme un texte a
valeur dogmatique, dont la fonction principale est d’illustrer par un mythe
connu les fondamentaux de la doctrine pasupata. L’analyse des passages
réécrits par les auteurs a la lumiere du texte doctrinal pasupata ouvre la
possibilité d’une lecture seconde qui confére une dimension exégétique au
récit.

Renouer le récit avec la tradition

Enfin, pour clore le cycle, les auteurs relatent que Vasistha enjoint son
petit-fils Parasara d’engendrer un fils pour rembourser la dette envers ses an-
cétres. Cette injonction semble, de prime abord, correspondre a la croyance
en la dette congénitale envers les ancétres, qui a engendré la théorie du salut
par le fils, qui se doit de réaliser les rites sraddha. Dans une lecture seconde
du texte prenant en compte les variations Sivaites du récit, la dette ne peut
étre comprise comme 'accomplissement des rites $raddha et la revendication
du salut par le fils. La dette envers ses ancétres qu’a contractée Parasara
est celle d’avoir obtenu grace a eux les diverses qualités qui vont leur per-
mettre d’atteindre le but ultime par son intermédiaire ou grace a I'un de ses
descendants. Pour ces raisons, s’il n’est pas capable d’atteindre le dernier
stade de I'observance, il se doit de transmettre a son tour ces qualités a un
fils capable de le faire.

Les propos de Vasistha rappellent d’ailleurs que les fils obtenus par les
ancétres de Parasara l'ont été grace a ’ascese, et donc a Siva, et que ceux-
ci possédaient la connaissance et le yoga (SP19.3d). Selon les PS et leur
PABh, la connaissance est ce qui est atteint apres la premiere étape de
I’observance, tandis que le yoga est ce qui est obtenu a la quatrieme étape,
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celle atteinte par Sakti, et de fait, par Parasara®’. Vasistha annonce que le
fils engendré possédera la gloire, la connaissance et 1’ascese (SP19.5ab), ainsi
que le meilleur des fils né sans procréation (SP19.5¢d) *®. Afin de poursuivre
I’observance, le fils engendré par Paradara doit étre égal ou supérieur a lui
(SP19.6d). L’annonce que le fils de Parasara, Vyasa, possedera le meilleur des
fils indique bien que ce sera Suka qui parachévera 1'observance pasupata. Il
est d’ailleurs qualifié de parfait connaisseur du yoga en SP19.13b (yogavidam
varah), ce qui est parfaitement justifié dans une lecture pasupata, puisqu’il
est parvenu & l'union perpétuelle et irréversible avec Siva.

Le cycle de Vasistha illustre le parachévement de la lignée et présente le
premier exemple du meilleur des fils : Suka né sans procréation, qui a obtenu
de ses ancétres, par la grace de Siva, un certain nombre de qualités propres
a la divinité et qui est parvenu & obtenir la fin des souffrances .

Dans une lecture pasupata, ’histoire de sa lignée n’apaise pas Vyasa
par la mention que Suka a eu quatre fils et une fille, mais par le fait que
ce dernier a remboursé la dette envers ces ancétres qui avaient tous ceuvré
pour atteindre la fin des souffrances. Comme Suka a atteint celle-ci, ses
ancétres Datteignent aussi. C’est pourquoi, une fois Suka uni éternellement
a Siva, Vyasa peut, & son tour, voir la divinité et atteindre immédiatement
lapaisement de son chagrin et la fin des souffrances (SP1.15).

En narrant le choix de la fille des Pitr comme porteuse du fils de Parasara,
les auteurs raccrochent le récit a la tradition connue et annulent d’une
deuxieme fagon la dette envers les ancétres. En fournissant un fils a cette
fille des ancétres, Parasara offre & ces Pitr une descendance, comme cela est
requis dans 'orthodoxie brahmanique *. Le fait que Suka ait & son tour des
enfants et poursuive la lignée, fait partie de la contrainte narrative a laquelle
les auteurs ne peuvent se soustraire. Cependant, comme 'impérissabilité de
la lignée est due dans le SP & la faveur de Siva, elle n’entre pas en conflit
avec la libération de Suka. Ces quatre fils et cette fille sont le fruit de la
grace de Siva accordée & Vasistha. Ce premier récit de paternité accepte une
double lecture : sans le support des PS, il semble encourager le salut par le
fils, mais avec lui, certains détails prennent sens et ’entiereté des réécritures
se justifient.

37. Sur les différentes étapes et les choses qu’elles permettent d’atteindre dans les PS
et le PAB, se reporter au tableau 2 p. 179 de HARA (2002), ainsi qu’au tableau TAB.5.1,
p-149.

38. Suka est connu pour étre né uniquement de la semence de Vyasa. Cette naissance
extra-utérine n’est pas un détail anodin et pourrait expliquer pourquoi ce dernier a atteint
la fin des souffrances. Sur le concept de naissance extra-utérine dans la doctrine pasupata,
on pourra se reporter & HARA (2002), p.89-104.

39. Cela fait écho au srutiphala de SP18.41 : Suka représente l’atteinte de la perfection
de la lignée et a obtenu une naissance extra-utérine.

40. La naissance de Vyasa de la fille des Pitr a été également utilisée par les auteurs du
HV, mais dans un tout autre but : celui d’encenser et de glorifier la puissance des Pitr.
Sur le traitement de ce récit dans le HV, on pourra consulter SAINDON (1998), p.152-153.
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Conclusion

Les événements connus du mythe de Vasistha accablé de chagrin a la
perte de son fils dévoré par un roi-cannibal possédé, ont ainsi été réécrits en
une version légérement altérée par les auteurs du SP. Ce qu’ils ne peuvent
changer, la contrainte narrative de la lignée impérissable de Vasistha, confere
au récit une apparente adhérence a la sotériologie par le fils et permet une
lecture du texte comme un récit orthodoxe. Cependant, I’analyse des alté-
rations offre la possibilité d’une lecture seconde du texte a la lumiere de
I'obédience pasupata, dans laquelle ’acceptation du principe d’identité de
I’atman du pere et du fils est au service de la mise en place d’une réalisation
de I'observance sur plusieurs générations. L’histoire réécrite peut alors se
lire selon deux points de vue.

Dans une lecture pasupata autorisée par deux indices de l’incipit in-
troductif du récit, le cycle de Vasistha explicite les troisieme et quatrieme
étapes de 'observance, puis d’introduire ’obtention de la grace de 'ultime
stade par la naissance d’un fils non utérin, Suka, et enfin de rendre effectif le
transfert de mérite du pere vers le fils, et vice versa. Les qualités acquises par
Vasistha, puis Sakti et ensuite Paragara sont transmises & Vyasa, qui les a
transmis a son tour a son fils ayonija. Si Vyasa obtient la fin des souffrances,
c’est de maniére rétroactive, parce que Suka I’a obtenue.

Par conséquent, la dette aux ancétres est acceptée mais prend un sens
tout & fait particulier afin d’étre compatible avec la doctrine pasupata : si
le pere s’est engagé dans la voie de libération propre au courant pasupata,
il transmet & son fils toutes les qualités qu’il a acquises lors de son chemin
de vie. En paiement de ce cadeau, le fils doit poursuivre ’observance pour
s’élever A son tour vers I'union avec Siva. S’il ne parvient pas & obtenir la
grace ultime (prasada), il se doit d’obtenir, grace & Siva, un fils qui sera
le réceptable des qualités accumulées par son pére et son grand-pére, qui
attendront que ce fils gagne 1'union avec Siva pour devenir & leur tour des
gana.

Ainsi, par le détournement de deux assertions védiques — l'identité de
I'atman du pere et du fils et le remboursement de la dette aux ancétres —, et
par I'insertion de deux concepts pasupata — le transfert de mérite et l'irréver-
sabilité des étapes obtenues —, les auteurs du SP proposent une redéfinition
de la dette aux ancétres compatibles avec le processus sotériologique du cou-
rant pasupata, dont les étapes de 'observance peuvent alors se dérouler sur
plusieurs générations.
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7.2 Nandin, un fils ayonija (SP20-22)

Avec le cycle de Nandin, les auteurs poursuivent la double thématique
du désir de paternité et du chagrin causé par la perte du fils. Celle-ci a
été engagée des le chapitre SP1 avec Vyasa qui a perdu son fils et s’est
poursuivie avec Vasistha qui tente de se suicider & la disparition de Sakti.
De méme que Suka cloture un parcours initiatique de plusieurs générations
en atteignant la grace ultime, Nandin va lui aussi obtenir 'immortalité, pour
lui, son peére et les étres qui lui sont chers. Dans ce récit, les auteurs du SP
semblent a nouveau illustrer la possibilité d’un parcours sotériologique sur
plusieurs générations. Cette fois, le récit de la naissance, de la consécration
et du mariage de Nandin est sans doute exempt de contrainte narrative et
semble quasiment créer de toutes pieces la figure emblématique de ’ascete
pasupata accompli.

Avant de discuter l'originalité de ce récit dans le SP, ses possibles antécé-
dents ou réécritures dans d’autres purana, et enfin, avant de lire ce récit a la
lumiere de la doctrine pasupata, je propose d’en donner un résumé. Celui-
ci, bien que proche de la synopsis des chapitres SP20-25 d’ADRIAENSEN
et al. (1998) %!, est, en certains lieux, davantage détaillé et d’autres, plus
elliptique. Afin de permettre la lecture exégétique qui suivra et d’en étre le
support, il cite certains passages du texte.

7.2.1 Nandin, le ganapa par excellence

Comme au début du cycle de Vasistha, Sanatkumara annonce qu’il va ra-
conter comment Siva accompagné de son épouse a rendu visite & un sage qui
I’a propitié pour obtenir un fils, comment ce fils Nandin est né et comment
il est devenu un ganpapa (SP20.1-4). Ce récit se place dans la continuité
du précédent en se focalisant cette fois sur un descendant de la lignée de
Vigvamitra, le sage Silada 2.

Un jour, ce sage (rsi), nommé Silada en raison du fait qu’il tirait sa
subsistance du glanage %3, voit ses ancétres suspendus & une touffe d’herbe

41. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.96-108

42. ADRIAENSEN et al. (1998), note 113 p.96, avaient déja pointé cette continuité nar-
rative entre le cycle de Vasistha et celui de Nandin.

43. Sur les antécédents possibles & ce récit, ADRIAENSEN et al. (1998), note 114
p-96, proposent de considérer éventuellement le récit du sage Silofichavrtti ou Silavrtti,
Mbh13.27.19. Bien qu’il mette en scéne un ascete ayant fait voeu de glanage, ce récit ne
peut étre a l'origine du récit de Nandin. En effet, dans cette histoire, un sage qui pratique
I'observance de glanage, recoit un ascete couronné de succes en sa demeure. La discussion
entre ces deux sages permet d’introduire un éloge de la riviere Ganga, éloge qui éveille
le sage qui avait fait veeu de glanage. Connaissant les bienfaits de la fréquentation de la
Ganga, il atteint une situation propice dans l'au-dela (Mbh13.27.102).

44. Ce motif est connu depuis le Mbh et I’histoire de Jaratkaru (ADRIAENSEN et al.
(1998), note 61p.80, donnent les références suivantes Mbh 1.13.9-22 et Mbh 1.41-42 et
BAKKER et al. (2014), note 251 p.74, indiquent les passages Mbh 1.41.3-5 et Mbh 3.94.13d).
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qui Denjoignent de propitier Siva pour avoir un fils (SP20.7). Apres mille
ans d’une sévére ascése, Siva en compagnie d’'Uma lui apparait (SP20.8).
Silada entonne alors un hymne d’éloge (SP20.10-20). Le deux fois né qui
réciterait cet hymne en entier, ne pourra étre tué par les raksasa, les yaksa
et autres créatures rodant la nuit...(SP20.21). Satisfait de cette louange, Siva
lui accorde une faveur. Silada souhaite obtenir un fils semblable & lui-méme,
privé de mortalité et non utérin (atmasamam putram myrtyuhinam ayonijam
SP20.24cd). Siva acquiesce et disparait.

Plus tard, alors que Silada prépare le sol pour un sacrifice, apparait
dans le sillon creusé un jeune garcon flamboyant (SP20.28)%°. Apeuré et se
demandant s’il s’agit d’'un démon, Silada ne s’en approche pas (SP20.29),
mais le garcon s’avance vers lui en I'appelant papa. Une voix se fait alors
entendre “°, rappelle & Silada la grace obtenue de Siva et proclame que ce fils,
faisant la joie de Silada, sera appelé Nandin *. De retour dans son ermitage,
Silada proceéde pour Nandin aux cérémonies de rites de passage (samskara)
de la tonsure, de I'investiture du cordon etc... (SP20.34) Puis, il lui enseigne
tout ce qu’il y a a savoir des Veda a leurs auxilliaires, en passant par la
médecine, la musique, la grammaire, ’art de conduire les éléphants, toutes
sortes d’arts et de thérapeutiques, les traités (Sastra), les purana etc..., et ce,

On pourra se reporter a la note 116, p.131 pour lire Mbh1.13.14-17. Ce motif est utilisé a
plusieurs reprises dans le SP, mais toujours avec un retournement du procédé : les ancétres
réclament de leur descendant un fils pour étre sauvé en expliquant que le fils est leur seule
voie de salut et ce descendant parvient a les sauver sans avoir de fils. Voir 7, p.207.

45. La naisssance lors du creusement d’un sillon par une charrue est un topos des par-
thénogéneses. L'un des exemples les plus connus est celui de la naissance de Sita. Le lieu
de naissance de Nandin, au milieu d’un champ, correspond au mode de subsistance de son
pere, le glanage. Le texte est a cet endroit peu représenté par la recension S, seul le manus-
crit Ss est disponible. La lecon qu’il propose en SP20.27¢ montre que la présence de Silada
sur un champ sacrificiel n’est peut-étre pas motivée par 'intention d’accomplir un sacri-
fice. Ce passage semble étre une réécriture, d’ailleurs la conjecture de Bhattaralr de quatre
pada perdus et le fait de n’avoir que les manuscrits R et Ss disponibles ne permettent pas
d’assurer l'originalité de ce détail. Il est fort probable qu’initialement le récit narrait la
découverte de Nandin au milieu d’un champ fraichement récolté, ce qui serait cohérent
avec le début du récit et le mode de subsistance de Silada. D’ailleurs, 'épithéte utilisée en
SP24.49d désignant Nandin comme « celui qui est apparu sur le chemin de la charrue »
(halamargotthitaya) n’implique pas spécifiquement que Silada préparait un sacrifice, mais
peut indiquer son mode de vie, qui est de suivre les sillons pour se nourrir. L’introduction
de la préparation du sol pour un sacrifice serait alors le résultat de 'influence des autres
occurrences de ce type de parthénogéneéses.

46. Le seul manuscrit S disponible pour ce chapitre, S3, indique que cette voix serait celle
de Vayu (SP20.31c et 34a). Cependant, comme montré précédemment, il est également
possible que cette mention de Vayu soit un ajout postérieur dans la transmission (voir
note 21, p.181). Il serait méme plus cohérent que cette apparition représente une forme
de Siva qui rappelle & son dévot le don qu’il lui a offert, que la divinité du vent, sans
aucun rapport avec le récit. Dans cette hypotheése, la présence de vayus aurait pu étre une
corruption d’un vapus, qui peut s’entendre métriquement.

47. SP20.33 :

yasman nandikaras te 'yam sadaiva dvijasattama |
tasman nanditi namnayam bhavisyati sutas tava || 33
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durant cinq années (SP20.35-37). Nandin est alors devenu intelligent, pur,
a ’ame sans tristesse, aux douces paroles, bienveillant, aimé de tous, source
de joie par son comportement et son esprit (SP20.38).

Alors qu’il est agé de sept ans, deux sages divins possédant la puissance
de 'ascese et du yoga *®, Mitra et Varuna, viennent visiter I’ermitage de son
peére. Silada les recoit avec tous les honneurs qui leur sont dus (SP20.39-42).
Alors les deux dieux s’enquiérent de la satisfaction que Nandin apporte a
Silada. Ce dernier, plein d’amour pour son fils (SP20.45), répond que Nan-
din lui donne toute satisfaction, et le fait entrer. Nandin salue les deux
divinités qui le bénissent, puis il se retire (SP20.46-47). Effrayé, Silada de-
mande a Mitra et Varuna pourquoi ils n’ont pas souhaité une longue vie a
son fils (SP20.48-49). Ils lui répondent que Nandin n’a plus qu’un an a vivre
(SP20.50).

Silada, accablé par le chagrin ($okasamtaptah SP20.51a), affligé (duhkhi-
tah SP20.51b), s’écroule au sol et se lamente. Entendant ses cris de chagrin,
Nandin accourt et demande aussitét a son pere la raison d’une telle affliction
(SP20.52-53). Silada explique alors & son fils qu’il ne lui reste qu'une année
a vivre et que c’est la la cause de son chagrin (SP20.54). Nandin lui répond
que les deux sages ont dit vrai, mais qu’il n’y aura pas de mort pour lui
(SP20.55). Silada lui demande par quel moyen il compte surmonter la mort.
Nandin lui répond :

na tata tapasa mrtyum vancayisye na vidyaya |
mahadevaprasadena mrtyum jesyami nanyatha || 57

draksyami Samkaram devam tato mrtyur na me bhavet |

naste mrtyau tvaya sardham ciram vatsyami nirvrtah || 58

O pére, je ne surmonterai la mort ni par l'ascése, ni par la
connaissance, je la vaincrai par la grace de Mahadeva, et pas
autrement. Je verrai Samkara et alors la mort n’existera plus

pour moi. Une fois la mort détruite, apaisé, je séjournerai long-
temps a tes cotés!

Silada rétorque qu'une seule année ne lui suffira pas, qu’il a lui-méme prati-
qué Pasceése durant mille ans pour obtenir une vision de Siva, alors comment
compte-t-il y parvenir (SP20.59-60). Nandin lui explique que ce n’est ni par
Iascése, ni par la connaissance qu’on peut réussir & voir Siva, mais qu’un
esprit pur peut le voir grice a la dévotion (SP20.61). Il enjoint son pére de le
laisser partir afin qu’il puisse voir Siva et vaincre la mort et lui dit qu'il peut
maintenant étre apaisé (SP20.62-64). Nandin affirme qu’il verra Samkara en
entrant dans une eau divine, le coeur completement établi dans la pureté,
en s’adonnant a la récitation des Rudra (SP20.65). Aucune sorte de mort ne
pourra le faire souffrir lui qui se sera livré tout entier a Rudra et sera uni a
lui par le murmure (SP20.66). A ces mots de son fils, bien qu’il ne soit plus

48. SP20.41b tapoyogabalanvitau.
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affligé, c’est avec difficulté que Silada le laisse partir (SP20.67). Saluant son
pere, Nandin le quitte pour rejoindre Hara, lui qui 6te la peine de ses dévots
(pranatartiharam) (SP20.69).

Nandin se rend alors a la riviere Bhuvana, elle qui apporte le bonheur
au monde entier (SP21.1). S’avancant dans un étang, craignant la mort, il
entame son murmure de « Rudra » (SP21.2).

Une fois qu’il en a récité dix millions, Siva, satisfait, lui apparait terrifiant
et avec ses cheveux en nattes tressées pour lui offrir une faveur (SP21.4).
Nandin souhaite murmurer une nouvelle fois dix millions de « Rudra »
(SP21.5). Siva y consent et Nandin s’exécute une fois de plus avec toute
sa concentration, ne pensant qu’'a Rudra (SP21.6). Celui dont ’embléme est
le taureau s’approche et lui offre & nouveau un veeu (SP21.7). Nandin vou-
drait, par la grace de Siva, murmurer, une fois de plus, dix millions de Rudra
(SP21.8). Avec I'accord de Siva éclatant qui s’en retourne & sa demeure avec
Devi (SP21.9), Nandin procede & son troisiéme murmure et devient alors
semblable au soleil de la fin des temps (yugantadityasamkasas) (SP21.10).
Siva & la splendeur du feu se rend alors sur place avec son épouse et ses
gana (SP21.11). Lui prenant la main, le faisant sortir de l’eau, il lui dit qu’il
est completement satisfait de son ascese et de son murmure et qu’il peut lui
dire ce qu’il désire (SP21.12-13). Nandin demande & murmurer une nouvelle
fois, mais Siva lui répond qu’il se donnerait de la peine inutilement et qu’il
est prét a lui accorder tout ce qu’il veut, que ce soit d’étre Brahma, Visnu,
Indra, Vayu ou encore le Soleil (SP21.15-16). Nandin honore les pieds de
Siva et entonne un chant de louange en son honneur (SP21.18-49). Puis, il
lui dit qu’il ne souhaite étre ni Brahma, ni Visnu, ni Indra, mais qu’il vou-
drait devenir un gana éternel et impérissable et faire partie de sa suite pour
toujours (SP21.50-51). Il espére qu'il acceptera de lui accorder cette faveur,
a lui son dévot qui ne connait pas d’autre refuge que Siva (SP21.52).

Sanatkumara qui narre ce récit évoque alors le bénéfice obtenu pour
celui qui le réciterait : apres s’étre coupé de son corps, il deviendra sem-
blable a Nandi$vara. Celui qui entendrait cela, ou le ferait entendre dans
une assemblée de deux fois nés, obtiendra les bénéfices d’un asvamedha et se
réjouira dans le monde de Rudra (SP21.56). Apres avoir entendu ce chant
de louange qui détruit les péchés, ne serait-ce qu'une seule fois, mort, on ne
subira pas de souffrances (SP21.57). Réciter cet excellent hymne de louange
honore toujours le dieu, bien plus qu’en faisant des sacrifices, des dons, des
pélerinages ou de séveres asceses (SP21.58).

Siva, lui qui détruit la peine ultime (paramartiha SP22.2b), reléve son
dévot et lui seche les larmes. Apres un regard pour ses ganapa, le seigneur
avec Uma, pleinement satisfait, connaissant la dévotion et la peine (SP22.4)
de Nandin, lui accorde en récompense ceci :

amaro jaraya tyakto nityam duhkhavivarjitah |
aksaya$ cavyayas caiva sapita sasuhrjjanah || 5
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mamesto ganapas caiva madviryo matparakramah |

isto mama sada caiva mama parsvagatah sada |

madrupas caiva bhavita mahayogabalanvitah || 6

rddhimac caiva te dvipam ksirodam amytakaram |

samuvasam samprayacchami tatra ramsyasi sarvada || 7

Tu seras immortel, exempt de vieillesse, libéré pour toujours de
la souffrance, indestructible, impérissable, en compagnie de ton
pere et de tous ceux qui te sont chers, tu seras le ganapa cher
a mon coeur, ayant ma force et ma vaillance, toujours aimé de
moi, étant toujours a mes cotés, tu auras mon apparence, tu
possederas la toute-puissance du yoga, je t’accorde aussi comme
demeure un continent prospere, Ksiroda, fait d’ambroisie ou tu
pourras toujours te réjouir.

Siva prend alors sa propre guirlande de lotus et la met autour du cou
de Nandin, qui devient alors semblable & un deuxiéme Sankara, avec trois
yeux et dix bras (SP22.9). Siva demande ce qu’il peut faire d’autre*| puis
proclame qu’il fait son refuge secret du lieu du murmure (japa) de Nandin,
qui se nommera désormais Japyeévara. Tout ce qu'un homme pourrait faire
en acte, en parole ou en pensée de pur ou d’impur ici, tout cela deviendra
pur (SP22.13). Celui qui murmurerait de semblables « Rudra » en esprit,
une fois mort, rejoindra le monde de Nandin (SP22.14). Siva saisit alors
de l'eau d’un des courants retenus par ses nattes (jata) et lui ordonne de
devenir une riviere (SP22.15). L’eau prend alors la forme d’une femme qui
salue respectueusement Mahadeva. Ce dernier annonce que cette riviere se
nommera Jatoda (SP22.18). Celui qui s’y baignerait, obtiendra ’équivalent
de la réalisation d’un asvamedha et gagnera le monde de Rudra (SP22.19).

Alors Mahadeva fait s’incliner Nandisvara a ’éclat intense aux pieds de
Devt apres avoir déclaré « Voici ton fils » (SP22.20). Celle-ci hume la téte de
Nandin, le caresse, puis, sous effet de 'affection pour son fils, le consacre de
trois flots de lait a la blancheur du nacre jaillissant de ses seins, et ce, tandis
qu’elle regarde le dieu. Ces trois flots deviennent une riviere que Hara sanc-
tifie en la nommant Trisrotast (SP22.21-22). Voyant cette riviere, un taureau
extrémement réjoui pousse un meuglement qui donne naissance a un autre
flot. Du fait des circonstances de 'apparition de ce nouveau cours d’eau, le
dieu & embléme de taureau le nomme Dhitkirika (SP22.23-24). Siva orne
alors Nandin de sa propre tiare faite d’or, puis de boucles d’oreilles faites
d’amyrta (SP22.25). Voyant Nandin ainsi orné, le nuage véhicule du dieu, avec
sa foudre et son tonnerre, le consacre a son tour (SP22.26). De cette consé-
cration, deux cours d’eau jaillissent : de l'or (svarpa) [de la tiare], une riviere

49. L’hypothese d’une perte de quelques vers dans la transmission entre SP22.10 et 11
semble tout & fait probable. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), note 127 p.100. Cette question
laissée sans réponse se retrouve aussi dans les occurrences de ce récit dans le Sivapurana
(SP) et le Lingapurana (LP).
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nommée Svarnodaka et de ses dorures (jambunada), une autre Jambunadi
(SP22.27-28). Ce sont les cinq rivieres (Paficanada) qui se trouvent & proxi-
mité de Japyeévara. Se baigner dans I'une d’elles donne le méme bénéfice
qu'un bain dans la Jatoda (SP22.29). Celui qui y séjournerait durant trois
nuits, 8’y baignerait tout en honorant Sulin et donnerait satisfaction & des
brahmanes, une fois mort, il séjournera a Ksiroda en tant que suivant de
Nandi$vara (SP22.31). Celui qui renoncerait a la vie, elle qui est difficile &
abandonner, a Japye$vara ou méme ailleurs, deviendra un ganapa, semblable
a Nandi$vara, indestructible et impérissable pour toujours et pour 1’éternité,
cher et honoré dans l'entourage de Siva (SP22.32-33) ; celui qui, apres s’étre
approché de Japyesvara et ses cing riviéres, délaisserait son corps, deviendra
le plus grand ganapa et aura pour toujours une forme splendide semblable
a celle de Nandi$vara (SP22.34).

Siva informe Devl de son intention de consacrer Nandigvara et de convo-
quer pour cela les gana (SP23.1-2). Au dieu qui a sollicité son avis, celle-ci
rétorque que Nandin est son fils premier né et qu’il mérite de devenir le
seigneur des sept mondes (SP23.3). Le seigneur se tourne alors vers 1'Est
pour convier ses ganesa. Alors des ganadhyaksa®® arrivent par milliers. Suit
une liste de spectres de gana. Pour chacun d’eux, sont précisés le nom, 'ap-
parence, les armes et le nombre de gana constituant sa suite (SP23.4-61).
Montés sur des chars ou en volant, tous ces spectres arrivent a toute vitesse.
Réjouis, ils dansent et chantent au son de divers instruments (SP23.62-69).

Le chapitres SP24 narre la consécration de Nandin comme chef des
ganapa en présence de tous ces spectres, des sages et des dieux. Brahma
procede a la cérémonie, tandis que Visnu entonne un chant de louange en
I’honneur de Nandisvara. Le chapitre SP25 relate le mariage de Nandin avec
Suyasa, la fille des Marut. Siva offre & Nandin une faveur en le désignant
par les mots putra, vatsa (SP25.14). Celui-ci sollicite une dévotion inébran-
lable et une grace appropriée pour son pére Silada, lui qui I’a fait apparaitre
(SP25.15-16). Siva promet qu’il sera, avec Parvati et ses ganesvara, toujours
satisfait de Nandin, qui sera le plus cher des yogin qui possedera une sou-
veraineté supréme, excellent archer a la force et au courage immenses, un
conquérant respectable et respecté (SP25.17-19ab). Ou qu’il aille, Siva sera
auprés de lui et oll que soit Siva, Nandin sera 13 (SP25.19¢d). Son peére,
qui est un wvipra, deviendra un mahaganapati de Siva, un spectre de gana
pourvu d’une souveraineté supréme (SP25.20). Siva lui donne la montagne

50. Le terme gana se trouve décliné de diverses maniéres dans le SP, déclinaison qui
établit une sorte de hiérarchisation : ganapa ou ganapati ou mahaganapati « chef de gana »
et « grand chef de gana », gananayaka « meneur de gana », ganadhipa ou ganadhipati
« maitre supréme de gana », ganesa ou ganesvara « seigneur de gana », ganapesvara
« seigneur et chef de gana ». Enfin le composé ganadhyaksa pourrait étre traduit par
« surintendant de gana », mais il semble qu’ici son emploi désigne le fait que ces ganesa
prennent une forme visible lorsqu’ils sont conviés. Pour cette raison, on pourrait le traduire
par « des spectres de gana ».
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Vaibhraja toute dorée, peuplée de gens et qui se déplace a volonté. Il se
déplacera a souhait dans tous les mondes (SP25.21). Il y aura également
un lieu sur la montagne Sriparvata®' en I’honneur de Silada. L’homme trés
vertueux (sudharmika) qui abandonnerait sa vie du haut de ce précipice,
deviendra un ganapa de Silada et ira & souhait sur la montagne Vaibhraja
(SP25.22). Dev1 offre a son tour une faveur & Nandin qui souhaite que sa dé-
votion envers elle soit inébranlable (SP25.23). Siva et son épouse, aprés avoir
fait venir Suyasa, la fille des Marut, lui offrent une faveur (SP25.24). Suyasa
souhaite également que sa dévotion envers le couple divin et celle envers son
époux soient, toutes deux, inébranlables et que sa pensée soit toujours dans
le dharma (SP25.25). Les gana s’approchent alors de Nandin et lui offrent a
leur tour une faveur (SP25. 26-27). Nandin sollicite se dédier a eux et que
sa souveraineté soit respectée, qu’ils soient sous sa volonté et qu’il leur soit
cher (SP25.28). Les gana répondent qu’il sera leur seigneur a tous, et méme
le seigneur des dieux (SP25.29). Ils font son éloge (SP25.30-34).

Nandin demande alors ce que les gana attendent de lui. En présence du
dieu des dieux, les gana sollicitent de lui, spectre créé par Sambhu parmi
eux et consacré par eux, qu’il soit leur chef, favorable, bienfaisant, pourvu
de vertu méme dans les actes de démérites, lui qui a atteint I’apaisement, la
pureté, la maitrise de soi et qu’il accomplisse toujours ce qui leur est cher
(SP25.38). Nandin fait & son tour 1’éloge des gana qui ont pour qualités d’étre
d’excellents yogin, capables de prendre des formes diverses et terrifiantes a
volonté, de tuer et de ne pas I’étre, d’avoir des apparences et des vétements
divers et d’étre des chefs de gana favorables et bienfaisants (SP25.39-51).
Lorsqu’ils sont ainsi loués, ces ganapati apportent un bonheur incompa-
rable, force, courage, ascese, impérissabilité, un statut incomparable, gloire,
opulence et tout ce que l'esprit souhaite (SP25.52-53). Celui qui répéterait
ce chant de louange, sera libéré de tous les péchés, comme on l'est lors
d'un asvamedha, quelque soit le moment du murmure (SP25.54-55). Alors
les ganapa, les dieux et toute l'assemblée sont autorisés a repartir. Ils sa-
luent Siva et s’en vont. Aprés avoir créé un palais pour Nandi$vara, Siva en
compagnie de Dev1 s’en retourne en sa demeure (SP25.56-57). Le brahmane
qui réciterait la naissance de Nandin, sa consécration et son mariage ou au-
rait fait entendre ce [récit], une fois mort, gagnera le monde de Nandi$vara
(SP25.58). L’homme discipliné, avec ’esprit concentré, courbé par dévotion
a Bhava qui réciterait cela, une fois parti, se mouvra dans ’autre monde et
fera partie de la suite de Siva, tel Nandin (SP25.59).

51. Je rejoins l'interprétation de ADRIAENSEN et al. (1998), note 159 p.107 : Silada
possedera un lieu céleste, la montagne Vaibhraja, mais il sera présent sur terre a Sriparvata.
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7.2.2 Originalité du récit de Nandin dans le SP
Aux origines du récit

Le récit de la naissance de Nandin, de sa consécration et de son ma-
riage ne connait pas d’antécédent épique”?. La figure de Nandin en tant
qu’attendant ou gana de Siva est connue dans les épopées, mais le récit de
son origine et de son parcours ne s’y trouve pas“?. Dans le KS de Kalidasa
(KS3.41), Nandin désigne le chef des gana de Siva, mais, 13 encore, rien n’est
dit de son accession & ce statut °*. Dans le Natyasastra, Nandin est un des
gana donnant son nom a une danse effectuée lors de la desctruction du sa-
crifice de Daksa ®°, puis aurait également donné son nom & un tambour °°.
Dans le VayuP °7, Nandin est présent en tant que gana de Siva lors de la
destruction du sacrifice de Daksa et porte un trident flamboyant. Dans le
Brahmapurana®®, Nandigvara désigne un gana de Siva.

Outre le SP, cinq purana®® relatent de facon plus ou moins détaillée et
extensive le récit de l'ascese de Silada pour obtenir un fils, la naissance de
Nandin, le murmure de celui-ci, la grace qu’il obtient de Siva, sa consécration
comme chef des gana et son mariage °:

- les chapitres 6 et 7 de la Satarudrasamhita du Sivapurana (SP) 61

52. Pour un panorama non-exhaustif mais relativement complet des sources traitant de
la figure de Nandin, on pourra consulter BHATTACHARYA (2000), p.150-156, qui classe les
textes selon la facette qu’il présente de Nandin : gana, cocher, combattant, gardien de
portes ou encore auteur ou narrateur de textes religieux ou scientifiques.

53. En Mbh 2.274.15 et 30, Nandin fait partie de la suite de Mahadeva et tient un
trident flamboyant lors de la destruction du sacrifice de Daksa. Dans le passage en ap-
pendice Mbh2.10.22f. *03-0019, le nom de Nandi$vara est cité dans une liste, aux cotés de
Mahakala, Kasthaktta, Somanandin.

54. La confusion entre Nandin — attendant de Siva — et Nandin — taureau, véhicule de
Siva —n’existe pas dans le KS, comme le remarque TUBINI (1958) (note 11 p.80). Elle
spécifie que Kalidasa distingue Nandin 'attendant de Siva de sa monture qui est toujours
désignée comme un taureau. Sur cette thématique, on pourra se reporter & ORELSKAYA
(1997), qui, malgré des sources incomplétes aujourd’hui, donne quelques jalons de recons-
truction de I’apparition de la confusion entre le véhicule et I’attendant.

55. Voir GHOSH (1951), chapitre IV.256, p.67.

56. Voir GHOSH (1961), chapitre XXVIII.276-279, p. 198.

57. Voir SHASTRI (1987), part. 1, 30.91 p.199.

58. Voir SHASTRI (1985), 39.15 ou encore 40.130.

59. Pour cette étude, je me suis appuyée sur le recensement des sources de ORELSKAYA
(1997) et ADRIAENSEN et al. (1998). Depuis, j’ai découvert I’existence d’une version de
I’histoire de Nandin dans le Nilamatapurana, vers 1065-1168, mais celle-ci n’a pu étre
incluse a cette étude, faute de temps. On notera que, dans cette version, Nandin, déja
ganapati et gardien de porte de Siva, devient fils de Silada suite & une malédiction de
Bhrgu. Il n’y est fait aucune mention du mariage de Nandin.

60. Pour le détail des passages spécifiques que le SP partage avec le Sivapurana et le
LP, se reporter & ADRIAENSEN et al. (1998), note 114 p.96, note 120 p.98, notes 123 et 125
p-99, notes 129-131 p.100, notes 133 et 135 p.101, notes 139 et 141 p.103, note 151 p.106
et note 156 p.107.

61. Consulter a partir de SHASTRI (1974) et SINGH (1981).
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les chapitres 37 & 44 du Lingapurana (LP) %2
les chapitres 144-145 et 213.30-214 du Varahapurana (VarP) %3

les chapitres 40 et 41 de la deuxiéme partie du Kurmapurana (KP) %
65

- le chapitre 77 du Kalikapurana

Parmi ces cinqg sources, le chapitre 77 du Kalikapurana n’évoque que ’ascese
de Nandin et le lieu ot il I’a pratiquée°® et ne peut entrer dans 1'étude
comparative des récits au sujet de Nandin. D’ailleurs, ’étude menée par
ORELSKAYA (1997) mentionne cette source, mais ne l'utilise pas dans son
analyse de la structure narrative. Cette étude, qui ne connailt pas ’existence
du récit de Nandin dans le SP, met en exergue les points communs existant
entre les récits présents dans le SP, le LP, le VarP et le KP%7. La version
du SP apporte a cette étude un tout nouvel éclairage sur la structure de ce
récit et ses variations dans chacune des sources.

L’originalité du SP

La comparaison des cing versions révele la permanence des points sui-
vants 9%

62. Consulter a partir de SHASTRI (1973) et ?, texte encodé sur le site GRETIL.

63. Consulter & partir de VENKITASUBRAMONIA (1985) et SASTRI (1893).

64. Consulter & partir de SHASTRI (1981) et MUKHOPADHYAYA (1890).

65. Consulter a partir de SHASTRI (2008).

66. Cette source indique qu’a Jalpi$a, Nandin a propitié Siva, obtenu de lui le statut
de ganapati, qu’il a créé un étang (77.1-4). Lors de son ascese, du lac Manasa, est apparu
la riviére Suvarpamanasa (77.7-8). Lors du mariage de Gaurl, la riviére Jatodbhava a été
créée des tresses de Siva (77.9-11). La meilleure des rivieres, Trisrota, est la Ganga dans
Page Dvapara (77.12). Voir SHASTRI (2008), p.590-591.

67. Selon ORELSKAYA (1997) p.245, la structure commune aux récits du SP, du LP, du
VarP et du KP se compose de cinq étapes :

1. The sage Silada practises austerities to get a son.
2. The god Siva appears to him and promises to take birth himself as the sage’s son.

3. Silada starts to prepare a place for the sacrifice. At that very time the wonderful
child Nandi, comes into view.

4. Being taught the sacred knowledge by his father, the boy too becomes an ascetic.

5. He pleases Siva by performing penance, achieves the chieftainship of ganas and
becomes the forever young and deathless door-keeper of Siva’s abode.

La relecture des quatre sources montre que ce résumé gomme les variantes notables du
KP, dont le récit est, pour certains détails, plus proche du SP que les trois autres. Ainsi,
dans cette version, Silada sollicite simplement un fils semblable & Siva (2.41.20 ayonijam
mrtyuhinam dehi putram tvaya samam). Nandin n’y est pas une incarnation de Siva.
L’ascése qu’il méne pour conquérir la mort reprend les trois séries de murmures du SP,
tandis que les raisons de cette conquéte (la visite de Mitra et Varuna et leur annonce de
la mort prématurée de Nandin) ne sont pas relatées.

68. Les cinq versions comparées sont celles issues du SP, du SP, du LP, du VarP et du
KP. La version du Kalikapurana est exclue de ’étude. La comparaison porte sur la liste
d’événements suivants considérés comme les principaux du récit dans le SP :
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Silada pratique une longue ascese pour obtenir un fils qui sera un autre
Siva %9,

la naissance de ce fils est prodigieuse "',

I’étymologie de Silada (SP20.5),

les ancétres qui réclament un fils (SP20.7),

les mille ans d’ascése de Silada (SP20.8),

I’hymne & Siva de Silada (SP20.10-20),

la demande d’un fils non utérin et immortel (SP20.24),

la naissance prodigieuse d’un enfant flamboyant (SP20.28),

Paccueil céleste de Nandin et son nom (SP20.33),

les rites de passages et ’éducation durant cinq années de Nandin (SP20.34-37),
la visite de Mitra et Varuna aux sept ans de Nandin (SP20.50),

le chagrin de Silada (SP20.51), Nandin annongant qu’il vaincra la mort par sa
dévotion envers Siva (SP20.57-58),

les doutes de Silada (SP20.59-60),

Pentrée dans I’eau de Nandin et la premiére série de murmures (SP21.1-2),
la premiére apparition de Siva (SP21.4),

la deuxieme série et la deuxieéme apparition (SP21.7),

la troisiéme série et la troisieme apparition (SP21.11),

I’hymne de louange & Siva par Nandin (SP21.18-49),

le souhait de Nandin de devenir un gana (SP21.50-51),

le fait que Siva reléve son dévot (SP22.2-3), la grace de Siva (SP22.4-7),

la guirlande de Siva donnée & Nandin et sa transformation (SP22.9),

la dénomination du lieu de 'ascése comme Japyesvara (SP22.13-14),

la riviere Jatodaka (SP22.18-19), la présentation de Nandin & Dev1 (SP22.20),

les trois flots de lait de la déesse qui donnent naissance & la riviere Trisrotast
(SP22.21-22),

le meuglement du taureau et 'apparition d’une autre riviere (SP22.23-24),

la couronne et les boucles d’oreilles d’ott émergent deux autres rivieres (SP22.25),
la désignation des cinq rivieres (SP22.29),

Iintention de Siva de consacrer Nandin comme chef des gana (SP23.1-5),
Parrivée des ganesa et leur description (SP23.6-69),

la cérémonie de consécration de Nandin (SP24),

son mariage (SP25.1-11)

et enfin la deuxiéme grace de Siva accordée & Nandin qui rend sa dévotion éternelle
et permet a Silada de devenir un mahaganapati (SP25.17-22).

Cette seconde grace est la conclusion méme du récit dans le SP et fait du cycle de Nandin
un tout parfaitement cohérent.

69. Pour ce passage, voir les références suivantes : SP20.8 et SP20.24 ; SP, Satarudra-
samhita, 6.9 ; LP, 42.12 ; VarP144.76 et 145.20-25 ; KP2.43.21.

70. Pour ce passage, voir les références suivantes : SP20.28 et SP20.33 ; SP, Satarudra-
samhita, 6.37-39 ; LP, 42.14-25 ; VarP 144.77-81 et 145.25 ; KP 2.43.23-25.
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- Nandin recourt au murmure apreés étre entré dans 'eau ',

- il obtient une grace de Siva, qui lui confére immortalité, absence de
vieillesse et statut de meilleur des ganapa ™.

Ces éléments peuvent donc étre considérés comme le noyau du récit.

Or, parmi eux, on observe que la formulation de la grace accordée par
Siva & Nandin est, dans le SP, présente de fagon récurrente, tandis qu’elle
recouvre un caractére inédit dans les quatre autres sources >. Cette faveur
appartient aux phrases stéréotypées du SP et représente, si 'on peut dire,
la marque de fabrique des auteurs du SP ™. Ainsi, malgré les variations, la
formule stéréotypée utilisée dans la grace de Siva semble indiquer que le SP
peut étre la source commune aux quatre autres récits. Il n’est, cependant,
pas exclu qu’'une autre source soit a 1’origine du récit présent aussi bien dans
le SP, que dans le SP ou dans le LP. En effet, ces trois sources reportent
une question de Siva laissée sans réponse °. Celle-ci refléte, soit une omis-
sion d’une partie du texte copié d’'une autre source dans les trois versions
disponibles, soit une lacune dans le chapitre SP22 reproduite dans les deux
autres. Dans tous les cas, ’histoire de Nandin ne présente une réelle cohé-
rence narrative que dans le SP, puisque ce dernier clot son récit en accord
avec lintrigue initiale : au début de Phistoire, Silada doit engendrer un fils
pour sauver ses ancétres et ce sauvetage aura effectivement lieu au chapitre
SP25, certes grace au fils né de Silada, mais ce dernier n’engendrera pas &

71. Pour ce passage, voir les références suivantes : SP21.1-2 ; SP, gatarudmsamhitd,
7.1-3 ; LP, 43.16-19 ; VarP 213.30 ; KP 2.43.29.

72. Pour ce passage, voir les références suivantes : SP22.4-7 ; SP, Satarudrasamhita,
7.11-12 ; LP, 43.25-28 ; VarP213.69-75 ; KP 2.41.36-38.

73. Elle apparait une deuxiéme fois dans le LP (1.107.58) dans I’histoire d’Upamanyu.
Mais cette histoire est aussi relatée dans le SP et a donc pu étre empruntée au SP par
le LP. D’ailleurs, ce phénomene s’observe également dans le Brahmapurana qui utilise la
formulation stéréotypée du SP dans un récit qu’il a en commun avec le SP (SP12.22-
25 et BP35.23-27). Par conséquent, il est possible de conjecturer que la présence de la
formulation stéréotypée du SP dans une autre source soit la marque d’un emprunt de
cette source au SP.

74. Ce formulaire stéréotypé du SP (étre dépourvu de souffrances, posséder jeunesse
éternelle, immortalité, etc... ) a été mis en exergue dés le premier volume de 1'édition
critique du SP. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), p.31 :

Also characteristic of the SP is the pada amaro jaraya tyaktah, together with
variants in the dual or plural (see note 127). In nearly half of the cases in
which this formula is found, the next pada completes the half-verse with
another common stock phrase : sarvadubkhavivarjitah.(see notel28)

La note 127 p.31 donne les références suivantes : « SP22.5a, SPBn34.118a, SPBn35.27¢,
SPBh55.21a, SPBh69.42a, SPBh157.35a, SPBr162.50a. The formula is found with plurals
in SP9.22a and SPBh32.87¢c, and with duals in SP19.35¢ and SP Appendix *4.57 ». La
note 128 p.31 mentionne les occurrences suivantes : « Thus at SPBn34.118b, SPBh 35.27d,
SPBh69.42b and SPBKh162.50b ; note also SP22.5b nityam duhkhavivarjitah. For the phrase
sarvadubkhavivarjitah see also SPBh 32.86b (-tah) and SPBW76.20b (-tam) ». Pour lire la
formule utilisée dans I’histoire de Nandin, voir p.230, pour son analyse, voir p.248.

75. Voir SP22.10, SP 7.15, LP 43.31 et ADRIAENSEN et al. (1998), note 125 p.99.
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son tour de fils. La présence de la formule stéréotypée et la cohérence nar-
rative de la version du SP m’invitent & poser 'hypothese que le récit du SP
est la source initiale des autres versions.

Que cette hypothese soit juste ou non, on observe que les seuls éléments
de la version du SP qu’on ne peut retrouver dans les quatre autres purana
sont :

1. I’étymologie du nom Silada (SP20.5),
2. un hymne & Siva entonné par Silada (SP20.10-20),

3. le fait que Nandin ne réclame ni la nature de Visnu, ni celle de
Brahma, ni celle d’Indra, mais désire le statut de gana de Siva (SP21.50-
51) 7.

4. Pattribution d’'un lieu de vie pour Nandin et ses parents, nommé

Ksiroda (SP22.7)

5. la seconde grace de Siva accordée a Nandin qui permet & Silada de
devenir a son tour un mahaganapati et d’avoir son propre lieu de vie,
Vaibhraja (SP25.20-22)

Ces cing événements sont les éléments propres a la version du SP et font de
cette version un ensemble au sens spécifique.

Nandin dans les purana d’obédience mixte

Les autres événements principaux du récit du SP 7" peuvent, quant a
eux, étre lus avec des variations ou des réécritures dans au moins 'une des
quatre autres sources. Ainsi, le KP et le VarP, bien qu’ils omettent la visite
des deux sages qui prédisent la mort de Nandin et le désespoir de Silada a
I’annonce de cette nouvelle, décrivent ’ascése de Nandin comme trois séries
de murmures de dix millions de « Rudra » "®. Sur ce point, leurs récits sont
plus proches du SP ™ et révelent les liens qui les unissent.

Cependant, ’histoire ne se présente pas de la méme facon dans ces deux
purana. En effet, le VarP dissocie complétement Phistoire de Silada du ré-
cit de l'ascése de Nandin. HAZRA (1975), p.97, considére que le VarP se
compose de quatre parties distinctes, qui ont été écrites de facon indépen-
dante et a des époques différentes. Si 'on considere 'ceuvre constituée de

76. Le récit du VarP est trés proche de cette demande, a la différence que Nandin rejette
aussi le statut de chef des gana (213.53). 1l souhaite dans cette version que sa dévotion
soit éternelle, demande que 1’on retrouve dans le SP au vers SP162.16.

77. Se reporter a la note 68, p.236.

78. KP 2.41.29-34 et VarP 213.63.

79. La traduction de ce passage dans SHASTRI (1981), vol.2, p.599 (noté 2.43.40-41)
ajoute que Nandin obtient la nature de Visnu, ce qui pourrait s’expliquer par ’obédience
visnuite de ce purana. Cependant, ce détail n’apparait pas ni dans le texte édité par
MUKHOPADHYAYA (1890) p.771, ni dans le texte encodé sur GRETIL, KP2.41.40.
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ces quatre parties, Phistoire de Silada appartient & la deuxiéme partie d’obé-
dience bhagavata, tandis que celle de Nandin est incluse a la quatriéme partie
d’obédience Sivaite *'. On observe alors que le récit de Silada est abrégé et
ne contient pas l’histoire de ’ascése de Nandin dans la partie bhagavata
du VarP. La description de Pascése de Silada, bien que possédant le méme
noyau, est totalement réécrite dans une perspective visnuite. Silada est telle-
ment absorbé dans sa méditation pour obtenir un fils semblable & Siva qu’il
ne remarque méme pas que son voeu a été exaucé. Quand Siva s’adresse a lui
pour le lui faire remarquer, il rétorque que son ascése ne peut avoir abouti
puisqu’il n’a pas eu de vision de Visnu ®!. Il poursuit donc son ascese jusqu’a
avoir la vision désirée.

Dans la partie $ivaite du VarP, le récit de I'ascese de Nandin ne men-
tionne pas celle de Silada. Son but n’est plus de vaincre la mort, mais simple-
ment de propitier Siva. Sa description exposent les bases de 1'ascése $ivaite :
pour obtenir une vision de Siva, il faut se tenir les mains en air, en ne se
nourrissant que d’eau et d’air, a la confluence de cing feux en été et au mi-
lieu d’eau froide en hiver (213.31-32), ainsi que pratiquer le murmure (japa)
avec une grande dévotion envers Siva (213.33). Les marques de Pascéte sont
d’étre émacié et sombre de peau ainsi que de ressembler & un morceau de
bois (213.34). La consécration de Nandin comme second Siva dans ce 1é-
cit permet I'introduction d’une série de mahatmya qui vont clore le purana.
Nandin étant proche de Siva et honoré des dieux, il est leur interlocuteur et
le guide idéal pour lister les lieux saints Sivaites.

Ainsi la réécriture de I'histoire de Silada dans la partie bhagavata du
VarP, qui occulte la consécration de Nandin et offre & Silada la vision de
Visnu sert I’obédience de ses auteurs et encense la supériorité de Visnu sur
Siva. Selon HAZRA, le chapitre dans lequel se trouve ce récit est une partie
interpolée, qu’il date au plus tard de 1500 *2. Quant au récit de Nandin dans
la partie éivaite de ce méme purana, il se présente comme un procédé nar-
ratif d’introduction d’une série de lieux de saints. HAZRA suggere que cette
section du VarP n’a pas pu étre composée avant 110057,

Le KP relate 'ascése de Silada suivie de celle de Nandin. Sa réécriture du
récit tout entier semble servir le méme but que celle du VarP, a savoir I'in-
clusion de lieux saints $ivaites. En effet, la conclusion du récit est d’encenser
le lieu d’ascese de Nandin, Japye$vara, puis d’enchalner sur un nouveau cha-
pitre (le chapitre 44) qui est une liste de lieux de pélerinage. Cette partie du
purana révele la double nature de ce dernier, qui, bien que portant le nom
d’un avatara de Visnu, posséde en son sein des éléments aussi bien visnuites

80. Voir ROCHER (1986), p.242.

81. VarP 144.82-86, VENKITASUBRAMONIA (1985),p.403.
82. Voir HazrA (1975), p.106.

83. Voir HazrA (1975), p.106.
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que $ivaites ®*. Si on suit hypothése d'HAZRA ® et que 1'on considére le
récit de Nandin comme un récit d’origine pasupata, 'insertion de I’histoire
de Nandin aurait eu lieu au moment de l'intervention de brahmanes pasu-
pata dans la rédaction du KP, soit entre 700 et 800 6.

La présence du récit de Nandin et de son pére Silada dans ces deux
purana met en exergue 'importance de ce récit dans la mythologie $ivaite,
puisque méme la partie la plus visnuite de ces purana présente une version
de cette histoire. Sa réécriture sert plusieurs objectifs : introduire une liste de
lieux saints, encenser la supériorité de Visnu ou encore donner un apercu de
I’ascese Sivaite. Les datations d’HAZRA montrent que l'insertion du mythe
de Nandin est assez tardive, entre 700 et 800 pour le KP, 1100 pour la partie
Sivaite du VarP et 1500 pour sa partie bhagavata. Ces trois estimations de
datation entérinent ’antériorité potentielle de la version du SP sur ces trois
purana.

Nandin dans deux autres purana Sivaites

Les récits du SP et du LP apparaissent, quant & eux, trés proches du
SP par la mention des faits suivants : 'intelligence de Nandin révélée par sa
précocité lors de son éducation par son pére Silada, la visite des sages divins
Mitra et Varuna qui annoncent la mort tout aussi précoce de Nandin et le
chagrin qui terrasse Silada & cette nouvelle. Cependant, ces deux different
du SP par des événements qui leur sont propres et pointent des liens de
filiations entre ces deux purana. En effet, ils ont en commun les éléments
suivants qui ne sont pas présents dans le SP :

1. Nandin est le narrateur de sa propre naissance, de sa consécration et
de son mariage.

2. Aubout de mille ans d’ascese, Silada est recouvert d’une fourmilliére 57.

3. Indra lui apparait et lui explique que souhaiter un fils non né et
immortel est un veeu impossible. Cette intervention permet d’insérer

84. Pour une description de la nature du KP, voir ROCHER (1986), p.184-186. HAZRA
(1975), p.58, suggere l'intervention des Pasupata dans ’histoire de la transmission de ce
purana, ce qui confirmerait 'intention pasupata initiale du récit de la vie de Nandin.

85. Voir HAZRA (1975), p.66 et p.71.

86. HAZRA (1975), p.77, conclut son raisonnement sur la date de la composition du KP
visnuite et sa réécriture pasupata de la fagon suivante :

If a period of at least fifty years be allowed to intervene between the date
of composition of the Visnuite Kurma-purana and that of its recasting, then
the date of composition of the Visnuite Kurma-purana falls between 550 and
650 A.D. and that of its recasting between 700 and 800 A.D.

87. Le motif de ’ascete recouvert d’une fourmilliere est un topos, que ’on retrouve dans
la biographie mythique de Valmiki, mais aussi dans le récit du sage Cyavana (Mbh3.121-
122).
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plusieurs récits *°.

4. Silada persiste et obtient une vision de Siva, qui accéde & sa demande
en disant que les dieux ont réclamé de lui une incarnation : il prendra
donc forme humaine en tant que fils de Silada, Nandin.

5. A la naissance, Nandin a une forme divine, mais il retrouve un corps
humain de retour a ’ermitage de Silada.

6. Japyesvara, le lieu d’ascese de Nandin, est absent du récit.
7. La méthode de trois séries de murmures est passée sous silence.

8. Siva est responsable de la visite des deux sages : ils ont été envoyés
par lui. Ce détail permet d’expliquer la fin de I'incarnation humaine
de Siva.

9. La riviere nommée Dhitkirika dans le SP est appelée ici Vrsadhvani.

Il apparait clairement que I'un des buts du récit dans ces deux sources est de
conférer une autorité scripturale au texte : en effet, I’enseignement contenu
dans ces purana est donné par Nandin en personne, qui est lui-méme le nar-
rateur de sa propre histoire, dans laquelle il apprend & I'auditeur qu’il est une
incarnation de Siva. Par voie de conséquence, ces purana sont issus de Siva
lui-méme. La suppression de la méthode du murmure de Nandin s’explique
alors aisément, il lui suffit d’entrer dans les eaux pour que Siva apparaisse
et révele Nandin comme un autre lui-méme. Dans ces deux versions de 1’his-
toire, Nandin n’est donc plus un dévot de Siva, mais son incarnation, ce qui
confére au texte révélé par lui le statut de parole divine. Par conséquent,
I’histoire de Nandin ne peut servir a initier a ’asceése $ivaite. En revanche,
elle permet de sanctifier plusieurs rivieres et d’introduire d’autres récits.
La version du LP, en 1.43.36-39, est la seule de toutes les versions a
reporter la lactation spontanée de la déesse a la vue de Nandin désigné par
Siva comme son fils. Ce détail semble indiquer la forte parenté que ce récit
entretient avec le SP, ce qui contribue également a souligner une certaine
incohérence de cette réécriture. Si Nandin est Siva incarné, il ne peut étre
fils de Devi, détail supprimé & juste titre de la version du SP. La chronologie
du LP et de la Satarudrasamhita du SP proposée par HAZRA va dans le sens
d’un emprunt du récit du SP par ces deux ceuvres, puisque la composition du
LP précede celle de la Satarudrasamhita du SP et que la rédaction de cette
derniére dépend du premier ®. Le LP aurait été composé entre le Veme et le
XIEme gidele 0, tandis que la rédaction du Satarudrasamhita du SP daterait
au plus tot du XIVeme siecle ?'. Ces datations, jointes aux modifications du
récit observées, contribuent ici aussi a considérer le SP, comme la source

88. Les récits insérés & ce moment de I'histoire différent entre le SP et le LP, mais le
procédé d’insertion est le méme.

89. Sur ce sujet, voir ROCHER (1986), p.225.

90. Voir ROCHER (1986), p.187-188.

91. Voir ROCHER (1986), p.225-226.
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possible de ces deux versions.

La présence dans toutes les versions du récit de Nandin de la phrase
stéréotypée du SP, le fait que la majorité des événements de la version du
SP peut se lire dans I'un des quatre autres purana, ou encore le fait que les
éléments propres au SP soient ceux qui donnent cohérence au récit, ces trois
constats permettent d’identifier le SP comme la source possible de toutes
les versions disponibles. A cela s’ajoute également Pestimation des dates de
composition de chacun de ces purana, qui confere au SP le statut de version
la plus ancienne ??. Cette estimation esquisse la ligne d’évolution suivante
du récit de Nandin :

- le SP entre 550 et 650

le LP entre le le Ve et le XI*™me siecle ¥

le KP entre 700 et 800 %

la partie $ivaite du VarP aux alentours de 1100 %°

la Satarudrasamhita du SP au plus tot au XIVeme siecle 96
0 97

la partie bhagavata du VarP aux alentours de 150

Sans pouvoir affirmer que le SP soit a origine de la mythologie de Nandin,
le récit qu’il en offre est le plus complet et le plus ancien qui soit disponible.
La question laissée sans réponse en SP22.10 que I'on retrouve dans la version
du LP, composée potentiellement peu de temps apres celle du SP %%, permet
de poser deux hypotheses : soit les auteurs du SP s’inspirent d’une source
aujourd’hui perdue pour composer leur version de I’histoire de Nandin et ils
ont recopié cette question sans reporter la réponse, soit il s’agit d’une perte
de texte, perte attestée dans le manuscrit Sz et perte qui a été reportée par
les auteurs du LP et de la Satarudrasamhita du SP lorsqu’ils ont copié le

SP pour écrire leur version de I’histoire %.

92. 1l est en effet toujours possible que les auteurs du SP se soient inspirés d’une source
perdue aujourd’hui.

93. Voir ROCHER (1986), p.187-188.

94. Voir HAZRA (1975), p.66 et p.71, ROCHER (1986), p.186.

95. Voir HAZRA (1975), p.106.

96. Voir ROCHER (1986), p.225-226.

97. Voir HAZRA (1975), p.106.

98. La position de narrateur de Nandin dans ce purana suppose la popularité et ’aura de
ce personnage. 1l est donc difficile d’imaginer que le LP soit & 'origine de 1’établissement
de la mythologie de ce personnage. Pour cette raison, je considere cette version comme
postérieure a celle du SP.

99. ADRIAENSEN et al. (1998), note 127 p.100, notent que le bref mahatmya de Ja-
pyeévara est laissé de coté dans les versions du LP et de la Satarudrasamhita du SP et
supposent que le ou les auteurs du SP tirent cet éloge d’une autre source que celle que
suivent les deux autres purana. Ils n’excluent cependant pas ’omission d’un ou deux vers
dans la transmission du SP, omission reportée par les deux autres purana. La version du
KP n’entre pas dans 'argumentation de ADRIAENSEN et al. (1998). Or celle-ci a supprimé
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ORELSKAYA (1997), qui n’avait pas acces a la version du SP, conclut son
étude sur la mythologie de Nandin en ces termes (p.245) :

It seems that the original legend was the part of the literary
canon of the Saiva puranas and, later on, was inserted into the
Varaha and the Kurma puranas, which are of Vaisnava canon.

La breve analyse des différentes versions montre que cette conclusion
n’est que partiellement juste. Certes, la présence de I’histoire de Nandin
dans le LP et la Satarudmsamhitd du SP indique que ce récit fait partie
des canons littéraires des purana $ivaites, ce qui a conduit les auteurs de la
partie bhagavata du VarP a l'introduire et la réécrire selon leur obédience
visnuite. Mais son apparition dans le KP n’est pas une inclusion au canon
visnuite, elle releve de 'intervention d’ascetes pasupata dans la révision de
ce purana, révision qui révele a la fois I’expansion de ce courant religieux et
I'importance que recouvre ce récit pour ce dernier.

Le récit de Nandin est I'une des plus poignantes histoires narrées dans
le SP. Il met en scéne le profond respect pour ses ancétres d’un fils, Silada,
qui, pour payer sa dette envers eux, recourt a une terrible ascese. Il décrit
ensuite le bonheur infini du pére qui éduque son fils. A l'intensité de ce
bonheur, répondent les déchirantes lamentations du pére & ’annonce de la
mort prochaine de son fils. Comment ce récit autant empreint de sentiments
d’amour filial et paternel, mettant en scéne joies et peines de la paternité,
pourrait-il étre un vecteur de la doctrine pasupata ? En quoi la mythologie de
Nandin serait-elle essentielle a cette doctrine ? Pourquoi les auteurs pasupata
du KP ont-ils jugés utile de I'inclure & la révision de ce purana ? Afin de
répondre a ces questions, je propose d’analyser le récit de Nandin tel qu’il
se présente dans sa version la plus longue, la plus compléte, et sans doute
la plus ancienne, celle du SP.

7.2.3 Nandin : la quintessence de 1’ascéte pasupata

La version complete de la mythologie de Nandin comporte deux étapes :
l'ascése de Silada, puis celle de Nandin. Ces deux ascéses, bien que diffé-
rentes, aboutissent a la réalisation de l'intrigue narrative : le sauvetage des
ancétres de Silada qui lui réclame un fils (SP20.7). Comme pour le cycle de
Vasistha, une lecture non avertie pourrait faire croire que ce récit met en
scene la croyance en la dette congénitale du fils. Mais, une lecture attentive
indique déja un détail signifiant : les ancétres suspendus a une touffe d’herbe
qui réclament un fils, le sollicitent par I'entremise de Siva. Cette exigence
pose, de fait, le récit dans une autre possibilité de lecture : celle d’un sa-
lut obtenu par la grace de Siva, c’est-a-dire conforme au $ivaisme voire au

Pincongruité de la question sans réponse et contient un bref mahatmya de Japyesvara, ce
qui contribue a ne pas exclure la possibilité d’'une omission tét dans la transmission du
SP.
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Sivalsme pasupata. La version intégrale de I’histoire de Nandin décrit un
processus complet de sauvetage des ancétres, et ce, par la réalisation d’'un
parcours sur trois générations — celle des ancétres, celle de Silada, et enfin,
celle de Nandin.

Silada, le glaneur

La précédente analyse des différentes versions de I’histoire de Nandin a
mis en exergue certains traits spécifiques de la version du SP '°, au premier
desquels se trouve 1’étymologie attribuée au nom du sage Silada. Ce détail
est propre a la version du SP et participe a la tendance des auteurs de cette
ceuvre & justifier chaque nom par un procédé d’étymologie sémantique ‘!,
En considérant le texte dans la perspective d’un lecteur pasupata, I’explica-
tion étymologique du nom Silada n’est pas anodine. En effet, celle-ci attribue
au sage un mode de vie tout a fait particulier : le glanage. Cette activité
pourrait étre un premier indice révélant que Silada est peut-étre un ascéte
en cours d’observance. Ce dernier acquiert sa nourriture par chance, comme
le recommande le sutra PS5.32, et récupere ce qui a été laissé par d’autres
ou abandonné volontairement comme le prescrit le sutra PS4.7. Cette nour-
riture récupérée peut, en outre, étre considérée comme préparée (krta) 1%,
puisque ce sont les autres qui ont procédé a la récolte qui est source de vio-

100. Voir p.238. A cette liste, il ne faut pas oublier d’inclure la formule stéréotypée
employée en SP22.4-7, qui est une caractéristique propre du SP.

101. Bien que ce procédé ne soit pas 'apanage du SP et se trouve dans une grande partie
de la littérature sanskrite, les auteurs du SP y ont sans cesse recours et le SP regorge
d’exemples d’étymologie sémantique plus ou moins aboutis, étymologie appliquée aussi
bien & des patronymes (pour un exemple moyennement abouti, voir note 6 p.210), & des
toponymes ou a des noms communs (voir, par exemple, explication des mots vipra et
brahmana en SP158.48-56, voir B.1, p.723).

102. Le commentaire de Kaundinya donne la définition suivante de la notion de nourriture
préparée :

atra krtagrahanadakrtanam bijakandaphaladinam pratisedhah| krtam bhin-
nodbhinnad yam tad bhaiksyam utsrstam yathalabdham wvidhina praptam
upayojyam | (SASTRI (1940), lignes 17-18 p.98.)

Here, from the mention of PREPARED we may understand those [foods]
which are not prepared such as seeds, [sugar] cane, [raw] fruits, etc. are for-
bidden. [In the COURSE OF HIS VARIOUS STAGES] the aspirant should
eat alms, left-overs, and food acquired by chance, each according to the rule,
and all of them should be prepared [by others], whether they be food that
is cut off or food that has sprouted, etc.(Traduction HARA (1966), p.350.)
Here as the term ’krta’ is taken, things which are not prepared, seeds, stems
and fruits, etc., are prohibited. ’krtam’ means that food which is prepared by
the process of separation and is a plant-product (like rice, flour, etc.) which is
offered (by people out of their sweet will) and whatever is gained according to
the injunction and it should be eaten. (Traduction de CHAKRABORTI (1970),
p.141-142.)
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lence '%3. Elle peut étre vue comme un reste offert, puisque laissée sur place
consciemment par ceux qui ont effectué la récolte 4.

Le glanage n’est pas du vol, acte qui est proscrit par SASTRI (1940)
et peut étre considéré comme un don volontaire. Il se distingue donc du
maraudage, du grappillage et du ratelage qui sont, tous trois, des pratiques
qui se font au détriment du propriétaire des cultures. L’étymologie séman-
tique du nom du sage, Silada, en indiquant son mode de subsistance, sans
donner une preuve irréfutable d’une affiliation pasupata a ce sage, peut en
étre un indice. Dans tous les cas, son comportement est plutot atypique : il
rode, glane sa nourriture et n’a pas de fils. Ces éléments ne le présentent pas
comme un brahmane orthodoxe, mais plutét comme un renoncant rappelé
a son devoir envers ses ancétres.

Le glanage nécessite d’étre dans un lieu ouvert et de flaner. Ces deux élé-
ments contribuent eux aussi a induire la réalisation possible de 1’observance

105
)

103. Sur la notion de non-violence et son importance dans la doctrine pasupata, se re-
porter & HARA (2002), p.67-75.
104. Le commentaire du sutra PS4.7 par Kaundinya précise pourquoi il faut se nourrir
de restes offerts :
sunadidosaparihararthatvan na steyapratigrahadidosat | tac ca trividha-
mutsrstam | tad yatha nisrstam visrstam atisrstam iti | tatra sanimittam
parityaktamannam panam va tan nisystam | gobrahmanadinimittam tyaktam
visrstam | atisrstam anyatah parityaktam | (SASTRI (1940), p.98)
Because one must avoid the fault of taking life and also because of other
faults [to which one would be liable] such as stealing or accepting. Left-overs
are of three kinds : nisrsta, visrsta and atisrsta. Of these nisrsta is food and
drink which have been thrown out for some reason, visrsta is those which
are left with the intention of [giving them to] cows, brahmins, etc, atisrsta
is those which have been thrown out from some other [cause]. (traduction
HARA (1966), p.351-352)

105. Voir p.23-24, traduction de HARA (1966), p.198-202.
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pasupata, ou du moins le respect de certaines de ses prescriptions '°.

Pour un brahmane, le glanage entraine, d’une part, ’abandon de sa vie
de chef de famille et celui de sa fierté, ce qui est prescrit dans les sutra
PS1.10-11 et explicité par le commentaire de Kaundinya (SASTRI (1940),
p.19-21) 197 et PS4.9. Cette pratique implique, d’autre part, la réprobation
de la société : elle lui permet d’étre pergu comme un fou par les autres et
de gagner du mérite, ce qui est une constante dans toutes les étapes de
I’observance pasupata '%.

Enfin, la requéte des ancétres de Silada implique que le sage est céliba-
taire. Or, faire veeu de célibat est exigé des la premiere étape %Y, afin de se
prémunir de la perte de contrdle due aux femmes. L’exigence des ancétres
d’obtenir un fils par I'entremise de Siva permet & Silada de poursuivre ce
célibat, ce qui se traduit par la demande d’un fils non utérin (ayonija). Dés

106. Lors de la premiere étape de 1'observance, ce qui importe est la fréquentation du
maitre, qui peut, a lui seul, étre considéré comme le lieu de résidence (SASTRI (1940),
lignes 19-20 p.28). Le commentaire du sutra PS1.17 précise que I’aspirant peut vivre dans
une maison construite par un autre, mais aussi sur terre ou dans le ciel ou au pied d’un
arbre (SASTRI (1940), lignes 18-20 p.12 : bhupradese akase vrksamule bahih pradaksinyena
va yatra kvacit prativasan sidtamaryadaya ayatanavasi bhavati |). Lors de la quatriéme
étape, le champ de crémation indique un lieu ouvert (voir note 25, p.220). A ces deux
stades, l'action requise est de fliner. Pour la premiere étape, cela est décrit dans le sutra
PS1.19. L’errance permet 'union yoga (PS1.20), qui se fait progressivement (voir SASTRI
(1940), ligne 13 p.41 : kramadah). Pour la quatrieme étape, cette errance ou flanerie est
décrite dans le sutra PS4.6 et est commentée de la fagon suivante par Kaundinya (SASTRI
(1940), lignes 7-8 p. 97 ; traduction HARA (1966), p.348-349) :

ekena kim kartavyam iti 7 | ucyate — vihartavyam | yasmad aha — vicareta
(Question) What should he do by himself ?

(Answer) He should wander about (vihartavyam). For the scripture says
vicareta.

107. La prescription de ne porter aucun vétement ou un seul vétement a pour but de
faire perdre le sentiment de fierté.

108. Chaque étape prescrit un comportement contraire aux normes de la société, et ce,
de facon graduelle. En premier lieu, comme I'explique le commentaire de SASTRI (1940) du
sutra PS1.6, lignes 5 & 8 p.12, 'aspirant se démarque dans le monde par le fait de prendre
des bains de cendres, de dormir dans les cendres, de porter une guirlande et un simple
vétement. Son hommage au dieu est, lui aussi, contraire aux normes : il s’agit de rires,
chants, danses, meuglements et salutations (PS1.8). La deuxiéme étape est celle qui a le
plus été étudiée, car elle consiste & abuser les autres en se comportant comme un fou (voir
HARA (2002) sur le transfert de mérite p.105-138, INGALLS (1962) et ACHARYA (2013)).
Lors de la troisieme étape, 'aspirant vit comme une vache ou un faon, ce qui signifie
qu’il se comporte comme tel (PS5.18). De fait, au regard de la société des hommes, il
commettra des fautes, qui n’en sont pas pour lui qui suit la prescription de se comporter
ainsi (PS5.20). Quand il atteint le quatriéme stade, il doit encore se comporter comme
un fou aux yeux du monde (PS4.6 et PS4.8). Enfin, lors de 'ultime étape, son ascése
extréme qui lui permet de se couper de la racine de toutes les causes (PS5.35), ne peut
étre percue que négativement par la société, puisqu’elle ressemble & un suicide volontaire
(sur la réprobation du suicide, voir ’histoire d’Aurva dans le Mbh, 7.1.1, p.209).

109. Voir SASTRI (1940), p.19.
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lors, le fait que Silada ne rompe pas son voeu de célibat donne & voir un
comportement qui reste conforme aux exigences de ’observance pasupata.

Si I’étymologie du nom de Silada, son mode de subsistance, sa dévotion
a Siva et son célibat ne constituent pas une preuve explicite de son adhé-
rence au $ivaisme pasupata, il n’en reste pas moins que tous ces éléments
sont compatibles avec la réalisation du pasupatayoga. Par conséquent, il est
possible de voir dans ce préambule de I’histoire une mise en scéne implicite
ds conditions requises pour obtenir une grace de Siva. Aucun élément du
texte n’interdit de voir en Silada un aspirant pasupata engagé dans le seul
et véritable chemin (PS4.16-17) qui permet un non retour (PS4.20), et ce,
afin de sauver ses ancétres ''Y. Comme je vais le montrer, sa requéte d’un fils
non-utérin, outre de lui permettre de conserver son veeu de célibat, n’est pas
sans importance pour la réalisation de ce non-retour et contribue a mettre
en scene 'obtention d’un salut transgénérationnel.

Ainsi le préambule de la naissance de Nandin, qui semblait introduire la
notion de dette congénitale, peut, en réalité, se lire dans la logique de celle
du cycle de Vasistha, un salut Sivaite transgénérationnel, une résolution du
sauvetage des ancétres par la grace de Siva, mais avec une lignée qui, cette
fois, n’ira pas au dela de Nandin.

Avant de solliciter une faveur, Silada entonne un chant de louange, dont
le contenu mérite qu’on s’y attarde, d’autant que cet hymne est une autre
des caractéristiques de la version du SP ',

Le chant de louange, atredam brahma japet

L’hymne entonné par Silada fait I’éloge de Siva et peut a fortiori étre qua-
lifié de Sivaite. Mais certains éléments qu’il contient permettent de supposer
une coloration pasupata. Je n’ai relevé ici que les hommages significatifs :

Références a PS5.42-44 :

- SP20.10cd : il est le créateur, le maitre de tous les Sura, le maitre de
Brahma.

- SP20.11b : il est celui qui est la cause et la source du yoga
- SP20.12 : le seigneur des rsi, des dieux, des Veda et des yogin
Références a PS5.40 :

- SP20.16¢d : celui qui détruit la naissance dans le cycle des renaissances,
celui qui accorde tous les désirs

- SP20.20c : celui qui accorde la grace supréme (prasadam param.

110. Le commentaire de Kaundinya précise que se comporter selon les prescriptions du
PS permet le non-retour, méme si la grace de Siva n’est acquise qu’a la fin de la cinquiéme
étape. Voir le commentaire de PS4.17, SASTRI (1940), lignes 8-9 p.105 et leur traduction
(HARA (1966), p.367).

111. Pour la liste des éléments spécifiques a la version du SP, se reporter a la p.238.
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La focalisation des références sur les derniers sutra des PS pourrait étre un
indice mettant en évidence que Silada prie Siva en vue de I'obtention du but
ultime pasupata.

Le découpage du récit en séquences révele que ce chant de louange n’est
pas isolé : comme son pére, Nandin louera Siva avant d’exprimer sa demande
(SP21.18-49). Dans cet hymne, on notera que les vers SP21.47cd-49ab re-
prennent les qualités divines de Siva qu’obtient un ascéte pagupata lorsqu’il
atteint la fin des souffrances (PS1.22-38) !'2. Afin de rendre plus évident ces
possibles paralleles aux PS, je note entre parentheses dans la traduction la
référence du sutra :

avasyayapy avadhyayajarayamaraya ca || 47
aksayayavyayayaiva tathapratihataya ca |

anavesyaya sarvesam drsyayadrsyarupine || 48

suksmebhyas capi suksmaya sarvagaya mahatmane |

[Hommage] a celui qui ne peut étre soumis (PS1.27-28), ne peut
étre tué (PS1.31-32), sans age (PS1.35), immortel (PS1.36), in-
destructible (PS1.34), impérissable et aussi a celui qui ne peut
étre frappé, impénétrable (PS1.29-30), qui peut étre vu de tous,
invisible, au subtil parmi les subtils (PS1.24), [hommage] & celui
qui se meut partout (PS1.23), lui le magnanime !

Ce deuxiéme hymne contient, cette fois, des paralléles textuels probants avec
les PS. En louant ainsi le dieu, Nandin semble solliciter I'obtention de ces
qualités, qui adviennent lors de la fin des souffrances. Outre de former une
sorte d’écho avec I’hymne de Nandin, la grace qu’il regoit alors de Siva, grace
qui contient la formule stéréotypée du SP, peut, elle aussi, réellement étre
mise en regard des PS. Le texte ayant été donné dans son intégralité a la
page 230, je ne citerai ici que les sections du texte du SP et leurs paralleles
avec les PS :

amaro : « immortel » (SP22.5a) reprend a l'identique le sutra PS1.36

jaraya tyakto : « exempt de vieillesse » (SP22.5a) est une reformula-
tion de PS1.35

nityam duhkhavivarjitah : « libéré pour toujours de la souffrance »
(SP22.5b) pourrait étre une mention des plus explicites du sutra
PS5.40 qui désigne le but ultime comme étant la fin des souffrances
(duhkhanam antam) '3

aksayas : «indestructible » (SP22.5¢) correspond littéralement a PS1.34

cavyayas : « impérissable » (SP22.5¢) peut faire référence a I'immor-
talité inhérente du dieu (PS1.36) exprimée également dans l'idée que
I'union est éternelle (PS5.46-47)

112. Pour la liste des qualités, se reporter a la page p.148.
113. Ces trois premiers exemples appartiennent aux éléments notés comme récurrents
dans le SP par ADRIAENSEN et al. (1998), p.31. Voir note 74, p.237.
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mamesto ganapas : « tuseras le ganapa cher & mon cceur » (SP22.6a)
mama parsvagatah sada : « étant toujours a mes cotés »SP22.6b

Ces deux expriment le fait de devenir un membre de la suite de Siva,
un ganapa. Ils renvoient tous deux au sutra PS1.38.

madviryo matparakramah : « ayant ma force et ma vaillance » (SP22.6b)

correspond aux qualités décrites dans les sutra PS1.27-32.

madrupas caiva bhavita : « tu auras mon apparence » (SP22.6¢)
désigne l'identité acquise avec Siva signifiée par les sutra PS5.45-47.

mahayogabalanvitah : Ce composé (SP22.6f), initialement traduit par
« celui qui possede la toute-puissance du yoga » a la page 230, prend
dans un contexte pasupata un sens plus fort : celui qui possede la
grandeur, I"union et la force. En effet, la grandeur est une des consé-
quences de 'obtention de la fin des souffrances et renvoie au sutra
PS2.14.

Ici les indices d’une obédience pasupata du récit se multiplient a I’évidence.
Cette succession de possibles paralleles montre par son accumulation que
cette hypotheése est fort probable. La récurrence de 'expression duhkhavi-
varjitah dans le SP semble littéralement faire écho a la fin des souffrances.
Pour que cette évidence cumulative devienne encore plus probante, il faudra
analyser la maniére dont Nandin obtient cette grace et évaluer sa conformité
avec ’observance et la doctrine pasupata.

En relisant le cycle de Vasistha, on constate le méme phénomeéne d’hymne
d’éloge avant obtention de la grace de Siva. Vasistha, une fois son ascése
accomplie, obtient une vision de Siva et le glorifie d’'un hymne (SP15.19-
28); il en est de méme pour Sakti (SP16.5-7) ''*. Précédemment, Iascése
de Brahma avait été suivie d’'un chant d’éloge (SP3.13-17). Si, comme je
le propose, les ascéses de Vasistha & Suka correspondent & la réalisation
de I'observance pasupata sur plusieurs générations ''°, un schéma se dégage
de ces différents récits : le sage accomplit son ascese, obtient une vision de

114. L’hymne de Sakti est court et commence par une question : « Comment pourrai-je
te glorifier, 6 dieu, toi qui est le seigneur du monde entier ? » (kena stosyami te deva yas
tavm sarvajagatpatih | SP16.5cd). ADRIAENSEN et al. (1998) s’appuient sur cette question
pour expliquer la raison pour laquelle la grace accordée par Siva est une application a
la lettre de la demande de Sakti et causera sa disparition. Selon eux, Siva n’aurait pas
6té correctement glorifié et jouerait donc un tour & Sakti (voir ADRIAENSEN et al. (1998),
note 95 p.91). A mon sens, 'application A la lettre de la demande de Sakti n’est pas un
mauvais tour ou une ruse de Siva. Il s’agit d’une nécessité narrative pour mettre en scéne
la troisieme étape de I’observance, qui participe, en outre, a un processus didactique visant
a faire comprendre comment 1’observance peut avoir lieu sur plusieurs générations (sur ce
point, voir 7.1.4, p.219). La question initiale de ’hymne de Sakti est & interpréter comme
une question d’ordre rhétorique & valeur hyperbolique qui permet de réduire la longueur
de 'hymne tout en augmentant sa puissance élogieuse.

115. Vasistha a atteint la fin de la troisitme étape, Sakti celle de la quatriéme étape et
Nandin obtiendrait celle de la cinquieme étape.
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Siva, entonne un hymne de louange et obtient ensuite la faveur de Siva qui
récompense cette ascese. Si I'on admet le parallele avec les PS, ce schéma,
semble reproduire la structure répétitive de la description des différentes
étapes de l'observance dans ce texte. En effet, avant de donner le bénéfice
de chacune des étapes accomplies, les PS prescrivent 'injonction suivante :
atredam brahma japet qui est répétée dans les sutra PS1.39, PS2.21, PS3.20,
PS4.21 et PS5.41. A chaque étape, Siva doit étre glorifié, mais il Pest diffé-
remment selon la révélation qu’apporte ’étape : lors de la premiere étape, il
est loué en tant que Sadyojata (PS1.40-44), lors de la deuxieéme, il 'est par
huit salutations (PS2.22-27), lors de la troisiéme, il est glorifié en tant que
trois manifestations (PS3.21-3.26), lors de la quatrieme, en tant que Maha-
deva (PS4.23) et enfin lors de I'ultime stade, il est Sadasiva (PS5.46-47), ce
qui illustre la permanence et 1’éternité de I'union avec le dieu. Dans cette
perspective, le SP tendrait a reproduire dans ses récits 'injonction atredam
brahma japet des sutra PS1.39, PS2.21, PS3.20, PS4.21 et PS5.41, mais en
créant cette fois, un nouveau matériel liturgique ''°. Si I'on considére que
ces récits mythologiques ont une portée didactique et dogmatique, alors ces
hymnes contribuent & offrir du matériel doctrinal aux futurs initiés.

Le vers SP21.58 clame que Siva est pleinement satisfait par la récitation
de I’hymne de Nandin et que cette récitation le comble bien plus que des
sacrifices, des dons, des pélerinages ou des séveres asceses. L’hyperbole de
ce bénéfice peut se lire comme la traduction de la quintessence méme de
la doctrine pasupata. En effet, HARA (2002) ''" a justement montré que
la spécificité de la doctrine pasupata réside dans sa définition du don, du
sacrifice et de 'ascese :

- les pasupata contestent le don qu’ils jugent inutile et inefficace pour
sortir du cycle des renaissances et le remplacent par 1’atidana, qui est
le don de soi-méme (atmapradana) ''%;

- ils rejettent le sacrifice comme 1'agnistoma, parce qu’il engendre vio-
lence et faute, et parce que ses fruits sont temporaires et impurs, ils lui
préferent le sacrifice transcendant, I'atiyajana, qui se pratique dans
le temple ou dans le monde (c’est-a-dire aux deux premiers stades de

'observance) '1;

116. Ces hymnes sont généralement suivis des bénéfices qu’apporte leur récitation. Sans
avoir entrepris d’étude exhaustive de ces $rutiphala, je note que celui de Silada permet
une protection qui permet de ne pas étre tué (SP20.21, référence potentielle & PS1.31-32),
celui de Nandin confére un statut égal & lui, une destruction des péchés ou encore une
absence de souffrances (SP21.56-58). Ces deux exemples semblent eux aussi empreints
d’une certaine coloration pasupata.

117. Voir Darticle consacré a 1'atidana, 1 atiyajana et Iatitapas, HARA (2002), p.47-55.

118. Voir le commentaire de Kaundinya de PS2.15, SASTRI (1940), de la ligne 3 p.68 a la
ligne 4 p.70.

119. Voir la traduction de ce passage du commentaire de SASTRI (1940) par HARA (2002),
p-50.
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- enfin, ils préconisent une forme particuliere d’ascese (tapas), 'ascese
transcendante appelée atitapas (PS2.16), qui consiste a supporter en
esprit les différentes sortes de souffrances, celles qui viennent de soi-
méme, celles qui proviennent du monde extérieur, et enfin, celles qui
découlent de I’agencement divin '?°.

L’endurance de ces trois types de souffrances correspond a I'attitude que doit
adopter I'aspirant lors des différentes étapes, afin d’atteindre le duhkhanta.
L’ascese transcendante est donc ’ensemble des prescriptions des PS. Selon
Kaundinya 2!, c’est 'association de 'atidana, I’ atiyajana et atitapas, qui
conduit au but ultime atigati (PS2.17). Les bénéfices attribués a la récitation
de ’hymne de louange de Nandin pourrait a premiere vue étre considérés
comme des contreparties prévues pour des dévots laics, mais la résonance
avec la doctrine pasupata et les PS des hymnes invite a considérer ces der-
niers comme étant potentiellement plus que cela, un matériel liturgique pour
différentes étapes de I'observance. Le bénéfice décrit au vers SP21.58 ren-
voie en condensé lattitude de Nandin : il s’est complétement offert & Siva,
sans recourir a aucun autre sacrifice que lui-méme et en pratiquant une as-
cése extréme ou il a enduré les trois types de souffrances '??. L’analyse de
cette attitude ajoutera peut-étre un élément supplémentaire en faveur d’une
lecture pasupata du récit.

La faveur sollicitée par Silada : un passeport pour le salut

L’ascése de Silada a été initiée & la demande de ses ancétres qui réclament
d’étre sauvés. Leur injonction d’obtenir un fils par la grace de Siva réitére
I'idée selon laquelle Siva est cause de tout, y compris du fils. Le mode de
subsistance de Silada et son nom pourraient indiquer le choix du chemin
de non retour. La faveur que sollicite Silada semble en accord avec cela,
puisqu’il souhaite un fils semblable a lui-méme, privé de mortalité et non
utérin (SP20.24cd). Si son fils possede le méme atman que lui, ce fils naitra
tel son pere. Si Silada s’est engagé sur la voie du non-retour pasupata, son
fils sera un ascete pasupata promis au non retour. Si ce fils parvient a obtenir
la grace de Siva, il sauvera par cette identité d’atman, I’atman de son pére.

Le souhait d’un fils non utérin et immortel est une des caractérisi-
tiques du récit. Son caractere fantastique et impossible est, d’ailleurs, mis
en exergue dans les réécritures qu’en font le Lirigapurana et le Sivapurana,
qui I'utilisent pour introduire d’autres récits et encenser la toute-puissance

120. Ces trois types de souffrances sont introduites par Kaundinya dés les lignes 8-10
p-4 de son commentaire de PS1.1 (SASTRI (1940)). Elles sont désignées par les termes
adhyatimika, adhibautika et adhidaivika, qui seront repris dans les lignes 4-5 p.69.

121. Voir le commentaire qui précede PS2.17.

122. Kaundinya (SASTRI (1940), lignes 12-13 p.143) explique que la souffrance nommée
adhyatimika consiste en l'ignorance, que celle adhibautika réside dans 'attachement aux
objets, et enfin, que celle adhidaivika s’exprime par I'état d’animalité (pasutva-). Sur les
trois souffrances endurées par Nandin, voir les pages 254 et suivantes.
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de Siva, seul dieu capable d’offrir un tel don. Pour un lecteur versé dans la
connaissance des PS et leur PABh, réclamer un fils non utérin et immor-
tel n’est pas un détail sans importance. Au contraire, le fait de ne pas étre
porté par une femme, de ne pas naitre par voie basse et d’étre immortel
permettra a Nandin d’éviter quatre sortes de souffrances, telles qu’elles sont
définies par Kaundinya (SASTRI (1940), lignes 16-17, p.141). En effet, étant
donné que le but ultime de la doctrine pasupata est la fin des souffrances
(duhkhanta), Kaundinya explicite largement la notion de souffrance dans son
commentaire et en décrit plusieurs groupes. L’un de ces groupes est composé
de cinq types de souffrances :

- celle subie lors de la vie embryonnaire,
- celle vécue lors de la naissance,

- celle de I'état d’ignorance des vies antérieures résultant de cette nais-

sance %3,

- celle endurée par I'état de vieillesse,
- et enfin, celle due a la condition d’étre mortel.

Silada, en réclamant un fils non utérin et immortel, offre & celui-ci une vie
dénuée de quatre de ces souffrances (absence de vie utérine, de naissance,
de perte de la connaissance des vies antérieures, de mort). L’annonce de sa
mort prématurée a ’dge de sept ans exempte Nandin de 1’état de vieillesse.
Par conséquent, ce n’est pas ce lot de souffrances que Nandin devra endurer
lors de son asceése, mais un groupe de trois autres souffrances défini aussi
par Kaundinya (SASTRI (1940)lignes 12-13 p.143) : les souffrances nommées
adhyatimika, adhibautika et adhidaivike?*. L’immortalité du fils, qui est
promise par Siva et qui correspond & I'une des qualités acquises & la fin des
souffrances (PS1.36), ne se réalisera qu’a la fin du récit, lorsque Nandin aura
acquis & son tour la grace de Siva. Cette qualité est donc promise, mais non
acquise a son apparition.

123. L’article de HARA (2002) sur les récits de naissance de Bouddha (p.89-104) met en
exergue la spécificité des versions sanskrites qui font de Bouddha un étre ayonija. Il montre
la nécessité de cette spécificité. La naissance étant la cause de la perte de la mémoire et
de la connaissance, pour que Bouddha puisse atteindre 1’éveil, il ne doit pas étre passé
par ce stade. Cette idée de la naissance comme cause de la souffrance et comme étape
lors de laquelle I'étre perd le souvenir de ses existences antérieures et la connaissance, est
une idée largement développée dans le commentaire des PS de Kaundinya (Voir HARA
(2002), p.93-94 qui cite la p.140 lignes 16 et suivantes, SASTRI (1940)). On la retrouve
dans d’autres purana (notamment dans Vispupurana (VisnuP) 6.5.1 et suivants (voir,
Venkate$vara Press 1910, p.276-277), Brahmapurana (BP) 233.1 (voir, Poona 1895 p.561-
562) ; pour d’autres références, voir HARA (2002), p.98-99). Elle est déja présente dans la
littérature des Upanisad, littérature qui reflete des réflexions qui ont conduit & I’émergence
de courant tel que le courant pasupata (par exemple la Garbhopanisad, voir HARA (2002),
p-97, notamment note 37).

124. Tl s’agit des trois souffrances décrites en note 122, p.251.

252



En revanche, la naissance extra-utérine > permet & Nandin de posséder
des son apparition une des qualités obtenues par l’ascéte pasupata accom-
pli : il est non-né (PS5.4). La mise en scéne de la naissance au milieu d'un
champ a été discutée en note 45 p.228. Les premiers mots prononcés par
I’enfant reprennent ceux prononcés par Parasara prenant Vasistha pour son
pere, donnant au cycle de Vasistha et a celui de Nandin une certaine ré-
sonance 2%, Dans les deux cas, la désignation du pére par ’enfant rappelle
aux deux personnages la faveur obtenue par Siva. De méme que I’étymologie
sémantique de Silada pourrait indiquer le statut d’ascéte pasupata en cours
d’observance, de méme la voix céleste qui nomme Nandin pourrait rappeler
ce & quoi est destiné I'enfant : il est celui qui fera la joie de Silada, ce qui
serait & comprendre comme celui qui lui permettra d’atteindre la fin des
souffrances (SP20.33).

Tous ces éléments sont autant d’indices du destin qui attend Nandin : il
obtiendra la grace ultime pour sauver son pere et ses ancétres.

Dépasser I’ignorance : la préparation de Nandin, un deux fois né
vipra

Une fois correctement nommé, Nandin devient, griace a son pére Silada,
un véritable deux fois né. En effet, Silada procéde non seulement aux rites
de passages (samskara) pour son fils (SP20.34), mais il lui enseigne aussi
tous les savoirs possibles par la maitrise de la quasi-totalité de la littérature
existante (SP20.35-37). Le fait que Nandin possede I'ensemble de ce savoir
au bout de cinqg années seulement le caractérise comme un vipra. Selon Ma-
nusmrti >, un brahmane obtient le statut de wvipra lorsque sa cérémonie
d’investiture, qui scelle la fin de I’éducation et symbolise la parfaite maitrise
des Veda, a lieu dans la cinquiéme année. Grace a son pere, Nandin devient
un brahmane parfaitement éduqué, un vipra. Ce préambule est en parfaite
harmonie avec 'orthodoxie brahmanique, mais cela n’est nullement incom-
pativle avec une possible intention pasupata du récit. Le $ivaisme pasupata
recrute théoriquement ses adeptes parmi des brahmanes sains et éduqués.
Le statut de vipra est non seulement une condition requise pour devenir un
ascéte pasupata, mais aussi une caractéristique attribuée a Siva (PS5.26).
L’acquisition de tous ces savoirs pourrait permettre & Nandin de dépasser
la souffrance adhyatimika, qui consiste en l’ignorance.

Les deux sages qui rendent visite & Silada sont décrits comme des sages
ayant ascese et force du yoga (SP20.41b). Or ces qualités sont celles que
possédent les ascetes pasupata accomplis. L’ entrevue de ces deux sages avec

125. Suka, qui atteint le but ultime dans le cycle de Vasistha, est aussi issu d’une naissance
extra-utérine.

126. SP20.30d et SP20.31a font écho a SP18.24c.

127. Voir Manusmyti 2.37ab : brahmavarcasakamasya karyo viprasya paricame |

253



Nandin pourrait étre comprise comme le test requis pour tout aspirant '*®
et leur annonce de la mort prématurée de Nandin révelerait que ce dernier

a réussi le test et est prét pour atteindre le but ultime.

Nandin dépasse les deux autres souffrances et enseigne la voie a
son pére

Le récit de 'annonce de la mort prématurée de Nandin est empreint
d’une forte intensité dramatique, grace a la répétition et a l'alternance des
mots dubkha et Soka sur trois vers 2. Silada expérimente la puissance de la
peine ressentie lors de la perte d’un enfant, peine due a ’attachement. Pour
un brahmane orthodoxe, la perte d’un fils est une triple peine. L’introduction
de la notion de dettes envers les ancétres dans le récit de Nandin confere,
a cette annonce de la mort prématurée et au terrassement qu’elle provoque
chez Silada, un tour parfaitement conventionnel. Silada subit la triple perte,
celle du fils aimé, celle du paiement de la dette envers ses ancétres et celle de
la promesse de salut. En jouant sur cette ambivalence du chagrin de Silada,
I’aboutissement du récit pourrait avoir pour but de montrer la supériorité
de la doctrine pasupata sur 'obtention orthodoxe du salut par ’accomplis-
sement des rites sraddha. En effet, dans la croyance traditionnelle du salut
par le fils, la perte prématurée du fils entraine irrémédiablement 1’impossi-
bilité du salut pour le pére. En revanche, dans la conception sotériologique
pasupata, la mort n’est pas inéluctable, elle peut étre surmontée et vaincue
par la grace de Siva.

Comme dans les récits précédents, c’est le fils qui va sortir son pere de
I’égarement et lui montrer la voie de I’apaisement. Le discours de Nandin
dans les vers SP20.57-58 est tres clair : il vaincra la mort ni par la connais-
sance, ni par ’ascése, mais uniquement par la grace (prasada) de Siva. Or
I'acces au salut par le seul fait de Siva est affirmé de facon récurrente dans
les PS et leur PABh 'Y, La forte opposition des sentiments des personnages
pourrait mettre en exergue la différence de stade dans lequel se trouvent le
pére et le fils. A I’égarement et au chagrin du peére répondent le calme et
la détermination du fils. Nandin se montre digne d’atteindre 1'union, il est
détaché et parfaitement serein, comme 'exigent les sutra PS5.1 et PS5.5. 11

128. Ce test est décrit par Kaundinya (SASTRI (1940), ligne 15 p.4).

129. On note quatre occurrences de duhkha ou son dérivé duhkhita en SP20.51b, 52d, 53a
et 53c, qui alternent avec deux occurrences de $oka en SP20.51a et 52a.

130. ADRIAENSEN et al. (1998), en note 119 p.98, avaient souligné que le salut de Nandin
ne repose que sur la grace de Siva, mais ils n’avaient pas mis ce procédé en rapport avec
les PS et le PABh. Le fait que 'obtention de la fin des souffrances passe uniquement par
la grace de Siva est répété & de nombreuses reprises dans les PS et le PABh : voir le
sutra PS5.40 et dans le PABh, SASTRI (1940), ligne 10 p.3 sous le terme anugraha (sous
PS1.1), ligne 19 p.4 avec le terme prasada (sous PS1.1), ligne 9 p.46 (sous PS1.26), deux
fois (lignes 10 et 14 p.128) dans le commentaire de PS5.29, deux fois dans le commentaire
de PS5.39 (p.140).
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parvient alors a dépasser la souffrance adhibautika, qui réside dans I’attache-
ment aux objets, dont les étres chers font partie *!, et envisage de quitter
son pere sans le moindre regret. De fait, il attend de son pere qu’il fasse
de méme en le laissant partir (SP20.62-64). L’expérience vécue par Silada
illustre parfaitement une citation de Kaundinya dans son commentaire du
sutra PS4.8 (SASTRI (1940), lignes 11-12 p.99) :

janena hi jano jatah janam janayase jana ! |

janam Socasi natmanam matmanam Soca ma janam ||

Un étre est né grace a un (autre) étre, tu as fait naltre un étre
) )

6 étre | Tu fais le deuil de (cet) étre et non de toi-méme. Tu ne
devrais pas moins pleurer cet étre que toi-méme! 132

En considérant l'identité d’atman, Silada doit pouvoir laisser partir son fils,
car il lui fera atteindre la fin des souffrances. Il n’a ni a pleurer sa mort,
ni a se lamenter sur son sort. Parce qu’il a souhaité un fils semblable a
lui-méme (atman), il doit accepter que ce fils rejoigne Siva et comprendre
que si Nandin se sauve lui-méme, il sauvera 1’atman de son pére. Nandin,
en affirmant que les deux sages ont dit vrai (SP22.55), endure la derniere
des trois souffrances, adhidaivika : il accepte ’agencement divin et sa condi-
tion de pasu. Ainsi le détachement de Nandin vis-a-vis de son peére et son
acceptation de sa condition de pasu sont les deux preuves de sa capacité a
dépasser les souffrances adhibautika et adhidaivika. Enfin, les doutes émis
par Silada révélent que seul Nandin connait le moyen d’obtenir la grace de
Siva : il posséde la véritable connaissance et a dépassé la souffrance adhya-
timika due a l'ignorance. Ainsi Nandin se trouve-t-il au-dela des trois types
de souffrances, prét a obtenir la fin des souffrances.

Le triple murmure de Nandin : expliciter PS5.22

Les doutes du pere sur la méthode choisie par son fils servent un double
objectif narratif : d’une part, montrer la simplicité de la méthode, et d’autre
part, souligner son efficacité. Ils pointent notamment le peu de temps néces-
saire pour obtenir une vision de Siva : moins d’un an pour Nandin, contre les
mille ans de Silada. Cette durée est & mettre en relation avec la procédure
suivie.

Celle-ci est annoncée aux vers SP20.65-66 : entrer dans ’eau avec un
cceur pur et s’adonner a la récitation des « Rudra ». A travers cette mé-
thode simple, il est possible de retrouver plusieurs principes proposés pour

131. Sur les trois types de souffrances, voir note 122, p.251,

132. CHAKRABORTI (1970), p.144-145, propose la traduction suivante, qui ne me semble
pas assez claire : « O man, one man is produced by another, you give birth to a man. You
do not mourn for your relatives and you should not do so. »

HARA (1966), p.354, propose de traduire jana- par « people » : « People are born by
people and you, oh man, give birth to people. You bewail people, but not yourself. Grieve
for yourself, not for people. »
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la troisieéme étape de I'observance dans les PS et leur PABh. Lors de cette
étape, le lieu de vie peut étre une maison vide ou une grotte (PS5.9), mais
Kaundinya précise que cela peut aussi étre au bord d’une rive (lignes 11
et 12 p.116). Le sutra PS5.19 (adbhir eva Sucir bhavet) indique que 1’aspi-
rant doit étre purifié par les eaux, ce que Kaundinya explicite en comparant
laspirant & un vétement qui deviendrait plus pur une fois lavé '?3. L’en-
trée dans les eaux de Nandin pourrait donc symboliser cette nécessité de
purification. Cette étape nécessite d’étre constamment uni a dieu (PS5.10
et son commentaire), ce que réalise Nandin en moins d’un an. Or, selon le
sutra PS5.12, cette union dure six mois. Lors de celle-ci, ’aspirant gagne
graduellement les qualités de Siva (PS5.13 et son commentaire). Cette idée
de gradation pourrait étre mise en place dans le récit de Nandin par les
trois murmures successifs de « Rudra » (SP21.4-11). Le choix de la récita-
tion de « Rudra » pourrait étre mis en relation avec le sutra PS5.21 qui
enjoint la récitation d’hymnes, qui sont désignés en PS5.22 par Raudrim va
bahurup? va. Lors de la troisiéme série, Nandin commence sa transformation
en devenant semblable au soleil de la fin des temps (SP21.20 yug ntaditya-
samkasas). Or 'acquisition des qualités correspond, selon le sutra PS2.14, a
I’état de magnificence, que Kaundinya décrit comme semblable a la lumiere
du soleil %, Suite & ces récitations, selon le sutra PS5.23, I'union avec la
divinité commence. Jusqu'ici, Siva s’est manisfesté & Nandin deux fois, mais
est disparu ensuite. Ceci pourrait symboliser que 'union n’est pas encore
permanente. Mais a la troisiéme apparition, I'union permanente commence
véritablement puisque Nandin est en présence de Siva, puis, par la grace de
ce dernier, sera toujours a ses cotés (SP22.6).

Suit alors le chant de louange de Nandin (SP21.18-49) qui reprend l’en-
semble des qualités acquises lors de 'obtention de la fin des souffrances '*°.
11 sollicite de Siva la grace supréme, celle de devenir un ganapa (SP21.50-
51), ce qui pourrrait étre mis en correspondance avec le sutra PS1.38. La
précision faite dans le SP de ne vouloir étre ni Brahma, ni Visnu, ni Indra
etc... mais seulement un ganapa parait incohérente si ’on ne se place pas
dans une perspective pasupata. En effet, pourquoi préférer étre un simple
ganapa, alors qu’on pourrait étre Visnu ou Brahma ? Cette précision rend
éclatante la supériorité du statut de ganapa sur celui d’étre n’importe quel
dieu, et pour cause, dans une perspective pasupata, devenir ganapa équi-
vaut & devenir un second Siva et les dieux sont contenus en lui. Le statut

133. Voir SASTRI (1940), p.121, traduction HARA (1966), p.407 :

yatha adbhis ca mrdbhis ca praksalitani vastradini Suddhani bhavanti tadvat |

That is to say, just as clothes etc., become pure when they are washed by
water or clay, so in the same way he should become pure.

134. Pour les références, voir note 346, p.457.

135. Voir note 7.2.3, p.248. Ces qualités correspondent aux sutra PS1.22-37. On n’omettra
pas de consulter BisscHOP (2005b) pour 1’édition de ces sutra et de leur commentaire.
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de ganapa est donc supérieur. L’épithéte attribuée alors & Siva, paramartiha
en SP22.2b « celui qui détruit la peine ultime », résonne pleinement pour
un auditeur averti : il le désigne comme le dieu supréme des pasupata, ce-
lui qui apporte la fin des souffrance. La grace accordée a Nandin dans les
vers SP22.5-7 présente la formule stéréotypée du SP et correspond point par
point aux qualités décrites dans les sutra PS1.22-37 et au statut acquis par
I'ascete accompli °. Outre ces qualités, une nouveauté, introduite dans le
SP, vient completer les bénéfices de la fin des souffrances : Nandin devient
un autre Siva en possédant ses qualités, un ganapa, mais il obtient aussi un
lieu de résidence pour vivre perpétuellement, Ksiroda (SP22.7).

L’investiture de Nandin comme ganapa devient effective, lorsque Siva le
gratifie de sa propre guirlande. Ce geste n’est pas sans évoquer le sutra PS1.5
qui recommande de porter une guirlande de fleurs qui a été initialement dé-
posée au cou d’une image de Siva '37. Par le port de cette guirlande, Nandin
porte la marque de 'ascete pasupata. Dans le SP, ce geste permet de trans-
former véritablement Nandin en un second Siva : il acquiert un troisiéme
ceil, ainsi que dix bras (SP22.9). Bien que 'expression dvitiya iva Samkarah
soit une phrase stéréotypée que ’on peut trouver aussi bien dans le Mbh et
le Ram '8, elle est utilisée, ici, de maniére parfaitement appropriée. Cette
transformation ne prend tout son sens qu’en admettant que Nandin obtient
de Siva le salut pasupata. Par celle-ci, 'explication de ce qu’il implique de-
vient évidente : Nandin obtient toutes les qualités divines et, de fait, prend
I'apparence de Siva.

Une sanctification du paysage ?

Le récit de Nandin est ’occasion d’introduire un certain nombre de lieux
saints : la riviere Bhuvana dans laquelle il s’immerge, Japye$vara, le lieu de
son murmure et cing rivieres désignées comme Paficanada, la riviere Jatoda
née des nattes de Siva, la riviere Trisrotasi dont le triple flot vient de la
lactation de la déesse lorsque Siva lui présente Nandin comme son fils, la
riviere Dhitkirika issue du meuglement d’'un taureau joyeux, et enfin, les
rivieres Svarnodaka et Jambunadi découlant d’une couronne et de boucles
d’oreilles offertes par Siva & Nandin. La difficulté & localiser ces cours d’eau
et la valeur attribuée a I’étymologie sémantique par les auteurs du SP posent
la question de la réalité de ces lieux : cette géographie est-elle symbolique
ou réelle ? 139

136. Cela a été démontré plus haut, voir p.248.

137. Conformément au principe de non-violence et de pureté, la guirlande doit avoir été
faite par un autre.

138. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), note 124 p.99 pour les références.

139. Je rejoins, ici, FRANCIS (2015), p.381, qui posait, & juste titre, cette méme question
dans sa critique de 'ouvrage de BAKKER (2014) : « Est-il aussi évident que cela que le
Skandapurana décrit un paysage cultuel shivaite réel et observé 7 Ou bien ne fait-il parfois
que imaginer, contribuant ainsi a le créer 7 ».
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La riviere Bhuvana, dans laquelle Nandin s’immerge pour procéder a
son murmure, n’est connue d’aucune autre source '’ et n’est pas référencée
par DEY (1899). Il semble donc qu’en nommant cette riviere, les auteurs
lui conférent une portée symbolique. En effet, son nom est expliqué par le
composé sarvalokasukhavaham (SP21.1d) « celle qui procure le bonheur au
monde entier ». Or la polysémie du terme bhuvana incluant la notion d’étre
vivant, de monde entier, de lieu de résidence, d’eau, mais désignant aussi
Siva lui-méme '*!, donne une dimension plurielle & 'entrée dans ses eaux de
Nandin : en s’unissant & Siva, il pénétre le monde entier, en fait son lieu de
résidence et devient Siva lui-méme, qui contient en lui tous les étres. Si cette
riviere Bhuvana fait le bonheur du monde entier, elle est une représentation
de Siva en personne. Pénétrer ses eaux, c’est entrer en union avec la divinité
et atteindre la fin des souffrances.

Par opposition, Japye$vara, nom donné au lieu du murmure (japa) de
Nandin, semble recouvrir une réalité géographique : ADRIAENSEN et al.
(1998) reportent 'identification que DEY (1899) propose entre Japye$vara
des versions du LP et du SP et la mention de ce lieu sous le nom de Jalpisa
dans le Kalikapurana'*?. Mais ils doutent que les auteurs du SP fassent
référence a ce lieu situé au nord du Bengale, tout comme SHASTRI (1974)
suspecte le caractere mythique des cing rivieres associées a Japye$vara dans
la version du Sivapurana'**. Ce méme SHASTRI (1981), dans sa traduction
de la version du KP, est tenté, cette fois, de situer ces cinq rivieres pres de
la mer, car, dans cette version, Nandin n’entre pas dans une riviere pour
murmurer, mais dans 'océan '**. La réalité géographique de Japyésvara et
de ses cinq rivieres était-elle une préoccupation des auteurs du SP ?

La précédente étude des différentes versions a montré que la version du
SP est sans doute la plus ancienne et a dressé une chronologie relative des
versions de la mythologie de Nandin '*°. Comme la version du Kalikapurana
est I'une des plus récentes et I’'une des moins détaillées, il est effectivement
fort peu probable que son indication géographique soit celle voulue par les
auteurs du SP '“%. Le toponyme Japye$vara est attribué au lieu de murmure

140. Voir ADRIAENSEN et al. (1998), note 121 p.98. Les versions du LP (43.18) et du SP
(7.3) placent le murmure de Nandin dans une riviére, mais celle-ci ne porte pas de nom
précis.

141. Voir MONIER-WILLIAMS (1899), p.760.

142. Voir ADRIAENSEN et al. (1998) note 134 p.101.

143. Voir SHASTRI (1974), vol.3, note 24 p.1095.

144. Tl suit sur ce point, ce que propose DEY (1899), p.81, qui expose plusieurs possibilités
selon chacune des versions.

145. Voir 7.2.2; a partir de la page 234.

146. BisscHOP (2006), p.191, a mené une recherche approfondie des autres occurrences
de Japye$vara. Son argumentation montre que la localisation de Japye$vara en Assam est
fort peu probable. La question de la correspondance entre l'indication géographique du
Kalikapurana et celle du SP a aussi été soulevée par BAKKER (2014) en note 534 p.173,
sans qu’'une réponse ne soit donnée. BAKKER suggere que la mention du Paficanada soit
une référence au Penjab plutét qu’a celle de la région de 1’Assam. Dans tous les cas, la
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de Nandin par Siva, qui décide d’en faire son refuge secret et un lieu de
perfection (siddhiksetram), perfection qui peut étre comprise comme celle
obtenue par l'atteinte du but ultime (SP22.11-13). Or les auteurs ont égale-
ment désigné la riviere ot a lieu ce murmure sous le nom Bhuvana, dont la
polysémie réalise I'identité du monde, des étres et de Siva. Dés lors, selon le
jeu d’étymologie sémantique dont sont friands les auteurs du SP, Japyesvara
peut étre compris littéralement comme le meilleur des lieux pour murmurer
et symboliquement comme le lieu ou ’on doit murmurer le nom du seigneur
Tévara. Or les sutra PS5.40, PS5.42 et PS5.43, qui décrivent la fin des souf-
frances, recourent a l'appellation iSa, 2Sana et iSvara. Associée a la riviere
Bhuvana, 'appellation Japye$vara semble faire écho aux sutra PS5.42-44 qui
définissent Siva comme seigneur universel. La mention conjointe des topo-
nymes Japyesvara et Bhuvana semble servir a encenser la pratique mise en
ceuvre par Nandin et son efficacité d’union au seigneur, tout en qualifiant ce
seigneur de cause universelle. Ainsi 'aspect mythique des lieux et la valeur
symbolique de leurs appellations sont réellement envisageables.

Les cinq rivieres, Paficanada, pourraient étre considérées, elles aussi,
comme des rivieres réelles a partir de la version du Kalikapurana, dans la-
quelle la riviere Trisrotast née des trois flots de lait de la déesse correspon-
drait & la riviere Tista 7, et la riviere Jatoda & I'un des affluents du Brah-
maputra *®. Comme précédemment, ’écart existant entre la version du SP
et celle du Kalikapurana invite a s’interroger sur la réalité géographique de
ces cinq rivieres, d’autant que trois d’entre elles n’ont pas de localisation
particuliere 149,

La présence de ces cinq rivieres ne sert pas nécessairement la glorification
de cinq rivieres existantes, mais peut concourir & des fonctions narratives et
dogmatiques. Dans le cours du récit, ’apparition de ces cinq riviéres permet
de consacrer Nandin comme un ascete accompli, tout comme Japyesvara
devient une terre d’accomplissement (siddhiksetram SP22.12). Cette consé-
cration par les eaux pourrait rendre effective la purification par les eaux
exigée au sutra PS5.19. Dans ce cas, elle participe a ’explicitation dogma-
tique des PS.

Les cinq rivieres qui purifient Nandin apparaissent toutes au moment
ou il devient le fils de Parvati. La succession de ces apparitions pourrait
étre interprétée comme une mise en scéne de l’adoption de Nandin par le
couple Siva et Parvati. Dans cette interprétation, les deux parents adoptifs
consacrent tour & tour leur nouveau fils, Siva par le flot issu de ses nattes
et Parvat1 par trois flots de lait : ces deux écoulements auraient valeur d’ac-
ceptation du fils adoptif. Le meuglement du taureau pourrait symboliser

localisation proposée par le Kalikapurana ne semble pas étre celle de la version du SP.
147. Voir DEY (1899), p.206 et ADRIAENSEN et al. (1998) note 130 p.100.

148. Voir DEY (1899) p.81.

149. DEY (1899) ne posséde aucune entrée pour Svarnodaka et Jambunadi, ni pour Dhit-
kirika ou sa variante Vrsadhvani.

259



I’acceptation de la famille initiale dont est issu Nandin. En tant que pasu,
il quitte cet état pour devenir un second Siva. La réjouissance du taureau
marque ce changement de statut '°’. Enfin, la couronne et les boucles ne
sont pas sans évoquer 'anneau d’or et les boucles d’oreilles offerts au fils
adoptif 1°!. L’émergence de ces cinq rivieres sert sur le plan narratif aussi
bien la cérémonie de consécration de Nandin que celle de son adoption par
le couple divin.

Du reste, ces riviéres, par leur nombre, pourraient également symboliser
la quintessence du courant Paficartha. Ainsi le lieu ou Nandin a atteint le
but ultime, est-il la source de cinq rivieres représentant ’essence du cou-
rant pasupata, le paficartha. Evidemment le nombre cinq étant également
symbolique dans d’autres courants et pour d’autres raisons, il ne peut a lui
seul attester une intention pasupata. Dans tous les cas, ’ensemble de ces
propositions laissent a penser que la mention de ces toponymes peut avoir
une valeur symbolique plutot que géographique. Ces lieux saints correspon-
draient davantage a une géographie mythique que réelle.

A cette affirmation, on pourrait objecter le fait que les auteurs prennent
la peine de détailler les bénéfices attribués a chacun de ces lieux saints. En ef-
fet, ces bénéfices semblent offrir une voie alternative a I’observance pasupata
pour atteindre le but ultime. Certains de ces bénéfices évoquent directement
des bienfaits obtenus en principe par I’observance. Ainsi I'idée que tout acte
devienne purifié a Japyesvara (SP22.13) fait écho aux idées exprimées dans
les sutra PS2.7, PS4.13, PS5.20. Un bain dans la riviere Jatoda (SP22.19) ou
dans les cinq riviéres qui forment le Paicanada (SP22.29) donne directement
acces au monde de Rudra. Ce bain recouvre une fonction baptismal qui fait
naitre a nouveau l’individu, renaissance décrite dans le sutra PS5.6. Mou-
rir & Japye$vara permet de devenir un ganapati de Siva (SP22.32), tel que
I’expose le sutra PS1.38. En précisant que devenir ganapati implique d’étre
semblable a Nandi$vara, de posséder les mémes qualités que lui — éternité,
impérissabilité, indestructibilité (SP22.33ab) —, d’étre toujours cher a Siva
et toujours a ses cotés (SP22.33d), les auteurs font la synthese des acquis de
l'ascete pasupata accompli tels qu’ils sont expliqués dans les sutra PS1.27-
36. Le bénéfice d’abandonner son corps apres avoir atteint Japyesvara et

150. Dhitkirika est issue du meuglement d’un taureau et est l’expression de sa joie. Le
nom de cette riviére a été rapproché a juste titre des PS par ADRIAENSEN et al. (1998) (note
131 p.100) qui mettent en relation le son émis par le taureau et PS1.8. La naissance de
cette riviére entre en résonance avec le processus d’initiation des ascétes pasupata, puisque
le taureau symbolise 1’état de pasu et indique le comportement a suivre pour plaire au
dieu. L’atteinte du but ultime pourrait provoquer chez un étre non initié, un pasu, une
joie excessive (voir PS2.12 et le commentaire de SASTRI (1940) p.64). Ce bonheur est mis
en scéne par le meuglement du taureau, tandis que Nandin, lui, n’est pas soumis a ce
sentiment car il est complétement détaché selon PS5.1. Sur le comportement du taureau
dans la doctrine pasupata, se reporter & ACHARYA (2013).

151. Sur la cérémonie standard d’adoption, on pourra se reporter a 12.1, p.593. Sur
l’adoption par lactation spontanée, on pourra consulter WATTELIER-BRICOUT (2017).
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Paiicanada (SP22.34) 1°? rappelle I’excellence du statut de ganapa et la pos-
sibilité de métamorphose que celui-ci octroie, ce qui est clairement spécifié
dans le sutra PS1.24.

D’autres bénéfices rappellent ’acquisition spécifique obtenue par Nan-
din, nouveauté introduite par le SP, a savoir 'obtention d’un lieu de ré-
sidence Ksiroda. Ainsi mourir a Japye$vara permet d’atteindre ce lieu de
résidence (SP22.14). De méme, en passant trois nuits en ce lieu, en s’y bai-
gnant, en honorant Siva et en y satisfaisant des brahmanes, une fois mort
et quelque soit ’endroit ou ’on meurt, on réside avec Nandin a Ksiroda et
devient I'un de ses suivants (SP22.30-31).

Ces deux derniers bénéfices entérinent la nouveauté doctrinale selon la-
quelle devenir ganapa offre un lieu de résidence. Ils instaurent, en outre,
une nouvelle gradation dans les formes de salut obtenues : on peut devenir
directement un ganapa de Siva, mais on peut également devenir un suivant
de Nandin. Ainsi ce personnage devient une figure emblématique vers qui
on peut se tourner. L’aspirant peut aussi chercher a devenir un de ses gana.

Les bénéfices donnés a chaque toponyme offrent un récapitulatif des ac-
quis de la fin des souffrances, un rappel de la nouveauté doctrinale et une
déclinaison de saluts partiels, qui éleve le personnage de Nandin en une fi-
gure emblématique, un modele a suivre. Par conséquent, la liste des bénéfices
peut tout aussi bien avoir une fonction didactique.

Enfin, le seul indice invitant & considérer Japye$vara comme un lieu réél
est la mention de devoir satisfaire des brahmanes a Japyesvara. Cette injonc-
tion laisse imaginer ce lieu comme un centre de culte pasupata réel investi
par une communauté sacerdotale. Cette précision ne va pas a l’encontre
d’une interprétation pasupata, car aucun don pécunier n’est envisager. Par
la satisfaction des brahmanes, on peut entendre un don de nourriture. Or
ces dons sont nécessaires pour suivre correctement le commandement de
non-violence. Ils correspondent aux modes de subsistance enjoints dans le
courant pasupata.

L’analyse des bénéfices attribués a Japyésvara et au Pancanada révele
qu’ils concluent de maniere pédagogique le récit en présentant une synthese
de I’état d’accomplissement d’un pasupata initié. Le rappel de la nouveauté
doctrinale, acquérir un lieu de résidence, participe aussi a ce récapitulatif
didactique. L’injonction de la satisfaction de brahmanes en ce lieu semble
trahir davantage la volonté d’instituer un nouveau lieu de culte, plutét que
d’encenser un lieu existant. Chaque maitre (pasupata) narrant cette histoire
a ses disciples ou a des laics pourra ainsi décréter que le lieu ot il enseigne est
Japyesvara, le meilleur lieu pour pratiquer le murmure. Cela est d’ailleurs
parfaitement envisageable puisque ce lieu est censé étre secret (SP22.11-13).

152. Cela permet de devenir le meilleur des ganapa, comme Nandin, et de prendre n’im-
porte quelle forme.
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Par l’exposition des bienfaits obtenus grace a une pratique dans ce lieu fictif
ou réél et par le récit mythologique qui narre son origine divine, les auteurs
offrent & l'auditeur un pont entre le mythe et la réalité, mais semble-t-il
aussi, la possibilité d’avancer sur le chemin du salut pasupata en suivant
I’exemple de la figure emblématique de Nandin.

La consécration de Nandin en tant que chef de tous les ganesa :
une hiérarchisation des saluts possibles

Au vu des indices textuels percus dans le préambule du récit, dans les
hymnes de louanges de Silada et de Nandin, dans la grace que Siva accorde &
ce dernier, puis en considérant la possibilité d’analyser 1’histoire de Nandin
comme le dépassement de trois types de souffrances, et enfin, en percevant
la compatibilité de son ascese avec les prescriptions des PS, il me semble
probable de lire ce récit comme celui de la consécration de Nandin en figure
emblématique de l'ascete pasupata accompli. Cela se traduit d’abord par
l'apparition de Siva et la grace qu’il en obtient, puis par son adoption par
le couple divin. L’entreprise de sanctification de ce personnage semble se
poursuivre par la mise en scéne d’une véritable consécration, qui consiste a
faire de cet ascete accompli par excellence, le chef de tous les autres ganapa.
Cette consécration clot également le récit par la résolution de son intrigue
initiale : le paiement de la dette de Silada envers ses ancétres et leur sau-
vetage. La maniere dont ce paiement va étre effectué réfletera sans aucun
doute la conception sotériologique du SP.

La consécration de Nandin est 'occasion de dépeindre plus avant le sta-
tut de ganapati, ganesa ou encore ganadhyaksa. L’arrivée des ganesa de Siva
prépare la compréhension de la grace attribuée & Silada. En effet, elle montre
tout d’abord que de nombreux autres ascétes sont parvenus au méme statut
que Nandin, ce qui potentiellement peut étre compris comme la fin des souf-
frances, et sont devenus des ganesa de Siva. Chacun d’entre eux est nommé
et décrit comme un étre puissant, armé et aux pouvoirs extraordinaires.
L’hymne de louange que leur adresse Nandin (SP25.39-41) assure que ces
ganesa sont d’excellents yogin comme le stipule le sutra PS5.2 et qu’ils pos-
sedent les qualités décrites dans les sutra PS1.24 (ils peuvent prendre des
formes diverses) et PS1.31-32 (ils peuvent tuer mais ne peuvent pas étre
tués). La multitude de ces étres et la répétition de leur description ancrent
le récit de Nandin dans une continuité : Nandin est, certes, le premier ascete
dont on décrit avec précision l'acces au statut de ganapa (et a la fin des
souffrances) dans le SP, mais ce n’est pas le premier a y étre parvenu. Aussi
extraordinaire que puisse paraitre I’élévation au statut de ganapa, celui-ci est
atteignable et a été atteint par d’autres qui ont obtenu les mémes qualités
que Nandin.

La description de ces spectres terrifiants les présente tels les Preta qui
font partie de I'imaginaire. Mais ici ces spectres s’en distinguent : ils ne sont

262



pas des revenants condamnés aux limbes faute de sraddha, mais des étres
puissants capables d’aller et venir comme bon leur semble. Par ce biais,
I'imaginaie des Preta semble étre remplacé par celui de ces ganadhyaksa '3 :
le monde est peuplé de ces spectres qu’il est possible de se concilier en
récitant ’hymne de louange que leur adresse Nandin (SP25.52-55).

La préparation de I'annonce de la grace de Silada passe par la mention du
nombre de gana qui accompagne chaque ganesa. Ces suites de gana varient
en nombre et chacune d’elles est composée de deux sortes de personnes. La
premieére catégorie de ces attendants de ganesa représente implicitement les
ancétres de 'ascete accompli : s’il s’est sauvé et est devenu un ganesa, cet
ascete a aussi sauvé son pere et ses ancétres qui, de fait, deviennent des
gana. Une deuxieme catégorie de personnes doit étre envisagée : des gens
qui se seraient dévoués a I'un de ces ganesa. L’affirmation précédente qui
offre la possibilité de devenir un gana de Nandin induit que cette suite peut
aussi étre composée des personnes qui se sont dévouées a un ascéte devenu
ganapati et parvenu a la fin des souffrances. Par cette logique du transfert de
mérite, le transfert du salut ne s’opére pas que dans une relation filiale, mais
peut s’effectuer par la dévotion a un ascete accompli, qui potentiellement est
un maitre pasupata. De la, séchelonnent une hiérarchisation et une gradation
des saluts pasupata, qui légitiment la position des maitres pasupata. Une
personne qui a atteint la fin des souffrances sauve ses ancétres et ceux qui
lui sont chers, mais peut aussi sauver ceux qui se consacreraient a lui.

A Timage de ces ganesa, Silada devient un ganapa suivi de ses ancétres.
Il accede a ce statut et ne devient pas un simple gana de Nandin, et ce,
sur la demande de ce dernier, qui réclame une faveur appropnee (SP25.15-
16). Etant donné que Silada a obtenu lui aussi la grace de Siva, grace qui a
permis l'apparition de Nandin, il est a ce titre un véritable vipra (SP25.20) : il
peut donc obtenir le statut de mahaganapati et posséder un lieu de paradis
Vaibhraja (SP25.20-21). Il aura également sa suite de ganpa, que sont ces
ancétres. Sa dette est ainsi payée et ses ancétres sauvés grace a sa dévotion
envers Siva. Il possédera également d’autres types de gana, ceux qui auront
suivi son exemple : de méme que mourir a Japyesvara permet de devenir
un gana de Nandin, mourir a Sriparvata 1%, lieu dédié a Silada, permet de
devenir I'un de ses gana (SP25.22).

153. Sur ce terme, voir 50 p.232.

154. Ce toponyme, par sa neutralité, peut étre attribué a n’importe quelle montagne.
Méme si la mention d’un lieu supposé réél permet de passer du mythe a la réalité, cette
réalité n’est pas ici marquée géographiquement. Sriparvata désignera dans la suite du récit
le lieu ou Parvat1 atteint la perfection du yoga (BissCHOP and YOKOCHI (2018), p.37-41).
BAKKER (2014) situe cette montagne en Andhra Pradesh (note 5 p.2, note 437 p.142 et
note 586 p.195, voir également BisscHOP (2006), p.201). Cette derniére est connue pour
avoir été un lieu de pélerinage fréquenté par les adeptes pasupata de 1’école kapalika,
des adeptes reconnaissant le Lakulasiddhanta, mais un des principaux centres religieux
des kalamukha (voir LORENZEN (1972), p.50-51, p.66-67, p.132, p.136-138, p.161, p.165 et
p.229).
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La conclusion de lintrigue narrative sur l’obtention de ce statut par
Silada permet d’instituer plusieurs voies de salut : celui de mahaganapats
s’obtient par la grace de Siva et en se comportant comme Nandin et son
pere (hypothétiquement en accomplissant ’observance pasupata), celui de
ganapa ou gana en étant ’ancétre ou le peére d’un ascete qui atteint le pré-
cédent statut qui semble étre équivalent a la fin des souffrances, mais il est
aussi possible de devenir un gana en abandonnant son corps et sa vie la ou
précédemment un asceéte a atteint ce statut (et la fin des souffrances). Selon
la puissance de cet ascete, on deviendra simple gana ou ganapa. Le lieu du
murmure de Nandin, Japyesvara, est, en cela, le meilleur, puisque Nandin
est consacré comme chef supréme de tous les ganesa.

Ce statut supérieur se justifie par le fait qu’il est lui-méme le fruit d’un
ascete accompli, Silada. Il devient, par ce biais, supérieur aux dieux eux-
mémes (SP25.29). Cette supériorité est en parfait accord avec les PS et leur
PABDL. Selon eux, dieux et ancétres sont contenus en Siva. Comme un ascéte
ayant accompli I'observance et obtenu la grace de Siva devient un second
Siva, son statut est supérieur aux dieux eux-mémes. Dés lors, la consécra-
tion de Nandin semble glorifier la supériorité du salut pasupata : atteindre la
fin des souffrances signifie devenir un autre Siva, étre en union permanente
avec lui. Ce point théorique — 'union permanente et définitive avec Siva —
expliqué dans le commentaire du sutra PS5.1 %% est établi en SP25.19¢d qui
stipule que ot qu'il aille, Siva sera auprés de lui et ot que soit Siva, Nandin
sera la. Le récit de la vie de Nandin pourrait étre lu comme la création de la
figure emblématique de I'ascete pasupata accompli, qui correspond en tout
point & Pacquisition des qualités de Siva décrite dans les PS, et qui posséde,
en outre, un lieu de résidence paradisiaque. L’acces a ce salut devient plus
ouvert par une hiérarchisation des statuts possibles de celui de chef supréme
de tous les ganesa, en passant par celui de mahaganapati qui possede terri-
toire paradisiaque et suite de gana, a celui de simple gana, membre de ces
suites.

Conclusion

L’étude des différentes versions de la mythologie de Nandin a montré
la large diffusion et la grande popularité qu’a connues ce mythe, ainsi que
I'importance qu’il devait recouvrir non seulement dans le courant Sivaite,
mais aussi dans le courant visnuite, qui I’a intégré a ses ceuvres de diffusion
moyennant quelques aménagements. La comparaison des différentes versions
a mis en exergue que celle du SP, outre le fait d’étre la plus longue et la plus
cohérente, était sans doute celle qui avait inspiré les autres, ou du moins
celle qui était la plus ancienne.

155. Sur Iinséparabilité de Siva et Pascéte accompli, voir notamment les notes 1 p.155
et 3 p.156 de CHAKRABORTI (1970).
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La lecture de la mythologie de Nandin a la lumiére de la doctrine pasu-
pata montre que ce récit, en apparence consacré au respect du paiement
de la dette envers les ancétres, semble poursuivre I’exposition dogmatique
entamée dans le cycle de Vasistha : ’explicitation du processus sotériolo-
gique pasupata. La demande des ancétres de recourir & Siva pour obtenir
une descendance, ’étymologie du nom Silada, les hymnes de louange, la mé-
thode employée pour surmonter la mort, les détails de la grace obtenue par
Nandin forment un faisceau d’indices ouvrant sur une lecture pasupata du
mythe dont la fonction exégétique s’exprime non seulement dans la mise en
valeur que tout procéde de Siva, mais aussi dans la mise en scéne physique
de 'acquisition du statut de mahaganapati.

Le sauvetage des ancétres se fait sur trois générations grace au transfert
du mérite qui se fait aussi bien de maniere descendante, qu’ascendante. La,
dette aux ancétres n’est donc plus perpétuelle. Silada, aspirant pasupata,
obtient une vision de Siva. S’il 'obtient, ¢’est grace au conseil de ses ancétres.
Le fils qu’il sollicite posseéde le méme atman que lui. Par conséquent, grace
au transfert de mérite de son pére qui a obtenu une vision de Siva, Nandin
possede déja une partie des qualités de I'ascete accompli et est déja promis
au salut. La mise en scéne du chagrin du pere permet de renverser le sens
du transfert de mérite et offre un nouvel exemple du fils qui enseigne a son
pere : si Nandin se sauve, il sauve son atman, son pere et ses ancétres. Cela
entérine, en outre, la supériorité du salut pasupata grace a affirmation que
I’atman du peére est transmis au fils.

L’histoire de la vie de Nandin reflete les conditions nécessaires pour at-
teindre la fin des souffrances. Elle explicite un détail de I'histoire du cycle
de Vasistha : la nécessité d’étre né ayonija (non utérin), qui est une trans-
position de la qualité aja (non né) de Siva. En conférant ce statut ayonija
a Nandin, un seul groupe de souffrances a surmonter est explicité. Nandin,
en se donnant tout entier au dieu par son triple murmure, réalise conjoin-
tement 1’atitapas, 'asceése supréme, et 1’atidana, le don supréme qui n’est
autre que le don de soi-méme. Par 1la méme, il dépasse toutes les souffrances
et atteint le but ultime, le duhkhanta. Ce comportement conduit conformé-
ment & ce que les PS et leur PABh enseignent, 'acquisition des qualités
de Siva (PS1.22-38) et au statut de mahaganapati : Nandin devient un se-
cond Siva, ce que sa consécration et son adoption mettent en scéne par une
métamorphose physique.

Outre D'explicitation de points doctrinaux présents dans les PS et le
PABh, plusieurs nouveautés semblent étre introduits, révélant une exten-
sion, une adaptation et une modification de ce qui est prescrit dans ces
textes. Tout d’abord, la fin des souffrances se trouve doublée de 1’obtention
d’un paradis ou tous les désirs sont perpétuellement satisfaits. Ensuite, le
salut de Nandin institue explicitement ce qui était plus implicite dans le
cycle de Vasistha : grace a l'identité d’atman, celui qui atteint le but ul-
time sauve ses ancétres, qui acquierent le statut de gana et vivent comme
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lui dans le lieu paradisiaque, tandis que griace au transfert de mérites, il
peut sauver des personnes qui se dévoue a lui. Enfin, la sanctification d’un
paysage symbolique et la consécration de Nandin comme chef des ganesa,
proposent un éventail et une hiérarchisation des saluts possibles. Parmi eux,
le meilleur est, bien entendu, d’atteindre le méme statut que Nandin et de
devenir un mahaganapati, ce qui, dans mon interprétation du récit, revient
a suivre 'observance pasupata. Mais tout un éventail de pratiques, ersatz
de phases de ’observance en des lieux réputés saints, permet de s’approcher
du salut par ’atteinte d’une partie des bénéfices de celui-ci. Dés lors, on est
partiellement sauvé en s’étant entierement dévoué a un maitre accompli et
on devient I'un de ses gana, ou alors on est sur le point d’étre sauvé grace
a un fils. Tout acte envers Siva se transmettra et permettra Pacces futur au
salut. De cette maniére, il semble que le salut pasupata s’adapte a un plus
large public et ouvre son acces a des non-initiés, sans pour autant enfreindre
les points fondamentaux exposés dans les PS et leur PABh.

Ainsi les récits de désir de paternité de Vasistha & Silada, initialement
percus comme favorables a la dette aux ancétres, n’aboutissent pas a une
valorisation du salut par le fils, mais proposent bien autre chose : I’exemple
de l'obtention du salut pasupata par le fils. Cela étant, les fils qui sauvent
leurs ancétres possedent des qualités tout a fait particulieres, qui font de lui
le seul capable de les sauver. Il apparait qu’a travers ces récits et ceux qui
le suivent, une nouvelle définition du véritable fils se dessine.

7.3 Upamanyu (SP34.61-121) : I’enfant pasupata

Le cycle de Vasistha et celui de Nandin, qui semblaient de prime abord
offrir des récits en faveur du paiement de la dette aux ancétres et du salut par
le fils, se révelent offrir une modification de la notion de dettes aux ancétres
et introduire un salut conforme aux exigences des PS et leur PABh. Apres la
pause du Varanasimahatmya et du cycle du Vahana, la thématique du désir
d’enfant est & nouveau au coeur de récits mythologiques : tout d’abord, par la
mise en scene de 'ascese de la déesse pour avoir un fils et une carnation claire
au chapitre SP34, puis, par le récit de Sukesa qui doit sauver ses ancétres
suspendus a une touffe d’herbe, et enfin, par le sacrifice de Kasthakuta pour
sauver ses parents de la mort. La présente partie, étant dédiée aux récits
de paternité, ne présentera pas ’analyse de 'ascese de la déesse, mais se
consacrera aux deux autres récits de paternité.

Etant donné que ces deux récits n’ont pas été percus a travers la théma-
tique du désir d’enfant, mais ont été abordés sous I'angle de la glorification
de I'asceése, ils ont été rattachés a I’histoire d’Upamanyu '°°. Il est vrai que

156. Voir BAKKER et al. (2014), p.11-12 :

The theme of Parvatl’s tapas thus serves as a narrative device to intro-
duce three additional stories about Siva’s devotees and their asceticism. The
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ces trois récits ont en commun la réalisation d’une ascese et ’obtention d’une
grace de Siva, qui leur offre un lieu paradisiaque et le statut de ganesvara.

La légende d’Upamanyu intervient juste apres le début de l'asceése de
Parvati pour obtenir un teint clair et un fils. Ce récit répond a la question
de Vyasa, qui s’interroge sur 'activité de Siva durant ascése de la déesse, et
se déroule durant celle-ci. BAKKER et al. (2014), p.8, ont noté le parallélisme
existant entre ’ascese de Dev1 et celle d’Upamanyu et justifient la présence
de cette légende par sa cohérence thématique avec le cycle qui la précede et
celui qui la suit :

It is worthy of note that both highlight the power of asceticism :
in Parvati’s case it eventually gives her a son; in Upamanyu’s
case it provides him with unlimited access to milk.

L’insertion de la légende d’Upamanyu dans le SP, outre 1’écho qu’elle offre a
lascese de la déesse, servirait, selon BAKKER et al. (2014), p.8, d’interlude
entre le cycle de Vindhyavasint et celui du Naraka, interlude pointant leur
thématique commune : la puissance de I’ascése. BAKKER et al. (2014), en
note 246 p.73, suggerent que le ton arrogant d’'Upamanyu et la vivacité des
dialogues de ce récit conférent a cette légende un caracteére divertissant et
qu’elle ne doit pas étre prise au sérieux.

Bien que cette légende ne raconte pas un désir de paternité et présente
une relation filiale entre une mere et son fils, je propose de ’analyser ici pour
trois raisons :

- tout d’abord, elle se présente comme un pendant de 1’ascese de la déesse
qui désire un fils et offre donc son contrepoint, le désir du fils;

- ensuite, elle se clot sur une grace de Siva qui contient la formule sté-
réotypée présente dans le récit de Nandin, ce qui donne a ce récit une
coloration pasupata ;

- et enfin, Upamanyu recoit, en plus de cette faveur, un continent en-
touré de 'océan de lait, ce qui évoque le continent Ksiroda regu par
Nandin, que j’ai proposé de considérer comme une nouveauté doctri-
nale padupata introduite dans le SP.

Ces trois facteurs invitent a analyser le récit a la lumiere des précédentes
conclusions et a le considérer comme une légende pasupata ayant une por-
tée didactique et dogmatique. De fait, cela remet en question le jugement

outcome of their tapas is remarkably similar. Both Sukesa and Kasthakuta
acquire the status of Ganeévaras and are provided with a magical mountain
that can move at will (kamaga). Their family members join them on this
abode : Sukesa acquires the Trikuta mountain for himself and his ancestors,
Kasthakuta is joined by his parents on the heavenly Sveta mountain. Upa-
manyu’s end result is also comparable. He receives a continent (dvipa) for
himself and his family, which is surrounded by an ocean of milk (Ksiroda)
and can move at will.
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énoncé par BAKKER et al. (2014) qui voient en cette légende un interlude
divertissant.

7.3.1 La légende d’Upamanyu dans le SP

Avant d’analyser la légende d’Upamanyu, je propose de donner un bref
résumé de sa narration dans le SP. Alors qu’Upamanyu, enfant, est en visite
chez son oncle maternel, il gotite du lait resté d’un sacrifice au feu. De retour
chez lui, désireux d’en boire a nouveau, il en réclame a sa mere, qui lui sert
un mélange d’eau et de graines. Il dit alors a sa mere que ce n’est pas du lait
(SP34.65-67). Elle I'interpelle : selon lui d’ou vient le lait ou la nourriture ?
S'il en désire, qu'il satisfasse Siva qui lui en donnera (SP34.68).

L’enfant, submergé de peine et de chagrin (duhkhasokapariplutah SP34.69),
cherche refuge en Siva et entreprend une terrible ascése : durant mille années
divines, il se tient debout sur un pied, face au soleil, ne se nourrissant que
de fruits (SP34.70) ; durant une deuxieéme série de mille autres années, il ne
se nourrit que de feuilles tombées ; durant une troisieme série de mille ans,
il ne se contente que d’eau (SP34.71) ; lors d’une quatrieme série, le vent est
son unique aliment. Il devient alors un autre Mahadeva, ayant conquis ses
sens (SP34.72).

Satisfait de lui, Sarva (Siva) lui apparait sous la forme de Sakra (Indra)
(SP34.73) et lui dit qu’il lui offre un voeu. Upamanyu accueille avec les égards
qui lui sont dus Indra et lui dit que 'ascese qu’il a accompli est effective-
ment puissante, puisqu’il est maintenant capable de voir Indra (SP34.75).
Upamanyu, en le désignant comme Sadasatpati, demande a Indra ce qu’il
peut faire pour lui (SP34.76-77). Sakra s’adresse & lui en le nommant vipra
et lui répond qu’il était un ami de son pere autrefois. Par amitié pour son
pere, il est venu lorsqu’il a vu qu’Upamanyu entreprenait cette ascese et il
lui demande ce qu’il peut lui offrir (SP34.78). Upamanyu refuse son offre
en prétextant qu’il est un dévot de Mahadeva et qu’il ne souhaite recevoir
qu'une faveur de lui. Sakra lui répond : « Puisque méme les dieux ne peuvent
voir Mahadeva qui est Sadasatpati, tu ne le verras pas, 6 meilleur des vipra,
dis-moi ce que tu souhaites! O toi qui a entrepris une grande observance,
je suis venu par amour pour ton peére, car véritablement tu es un fils pour
moi. Par conséquent, exprime le voeu de ton choix! » (SP34.80-81).

Upamanyu lui répond qu’aprés ces courtoisies, Sakra peut s’en retourner,
il ne sollicitera qu’un veeu de Rudra. Sakra le quitte en lui souhaitant bon
courage dans ses efforts pour atteindre Rudra et l’enjoint de se souvenir
de lui (SP34.84). Une fois Indra parti, Rudra sans déguisement apparait a
Upamanyu et lui dit : « Upamanyu & la grande fortune, regarde-moi, toi
dont la fievre a disparu; apres y avoir réfléchi, dis-moi ton voeu que je puisse
te le donner! » (SP34.86). Voyant Devesa, Upamanyu s’incline et lui dit sa
pensée : si lui, le seigneur honoré par les Sura et les gana, est satisfait de lui,
il souhaiterait obtenir une nourriture faite de lait qui ne dépende d’aucune
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source humaine ou divine (SP34.89). Le dieu des dieux répond a ce grand
sage excellent deux fois né qu’il est impossible d’étre dépendant d’aucune
chose. Il doit nommer une source d’origine, que ce soit méme de ’herbe,
et formuler sa demande en fonction de cette source (SP34.90). Upamanyu
rétorque que le but de son effort est d’étre indépendant de toute chose par
sa grace (prasadad bhagavan tava SP34.91) et qu’il doit donc lui accorder ce
qu’il demande. Le dieu des dieux lui répéte que c’est une chose impossible
et disparait (SP34.92-93).

Ensuite, Pinadhrk prend la forme de Brahma et teste a nouveau Upama-
nyu. Il s’adresse a lui en tant que celui qui posseéde une grande connaissance
(mahaprajiia SP34.94), lui dit que son ascése a été bien accomplie et qu’il
se prépare a lui offrir ce qu’il souhaite. Upamanyu le salue en tant que sei-
gneur du monde entier et créateur universel (sarvalokesa, sarvasrk prabho
SP34.95ab), convient que son ascese doit avoir été bien accomplie, puisqu’il
peut le voir, lui le protecteur du monde (lokapa SP34.95cd), mais 'informe
qu’étant dévot de Mahesvara, qui est son seul souhait et son but ultime, il
ne sollicite pas de veeu de lui, Brahma (SP34.96). Brahma lui répond que
Rudra n’a pas pu lui offrir une nourriture de lait toujours accessible et lui
demande quel voeu supérieur il peut bien convoiter. Lui, Brahma, lui offre le
pouvoir de création, la nature de Sura ou 'immortalité ou encore de deve-
nir Indra ou Soma ou Visnu (SP34.98). 11 serait alors protecteur du monde
honoré du monde entier. Que pourrait lui offrir I$ana, alors qu’il ne lui a
méme pas donné un brin d’herbe (SP34.99). Upamanyu le congédie en lui
expliquant que tout dépend du magnanime, qui est le seigneur de tous les
étres (isvarah sarvabhutanam SP34.100), qui agence tous les effets comme
bon lui semble. 1l recevra de lui ce qu’il lui donnera; et s’il ne lui donne
rien, cela lui est égal (SP34.101). Inutile de parler davantage, il aimera ce
qu’il lui donnera, que ce soit ’enfer, la condition de pasu ou quoique ce soit
d’autre (SP34.102). Que Brahma ne se donne pas de peine inutilement, il
ne souhaite ni la nature de Visnu, ni celle de Sakra (SP34.103). Sur ces
propos, Brahma offre a nouveau a ce brahmarsi une faveur, mais totalement
concentré, Upamanyu reste silencieux et Brahma disparait.

Le seigneur aux trois yeux, ayant pris connaissance des motivations
d’Upamanyu, prend alors sa véritable apparence (SP34.106-108) et se donne
a voir avec ces paroles :

Fils, fils, je suis satisfait de ton asceése. Vénérable, par ma grace
(matprasadad SP34.110d), tu seras immortel, libéré de la vieil-
lesse, exempté de toutes les souffrances (amaro jaraya tyaktah
sarvaduhkhavivarjitah SP34.110ab), capable de prendre l’appa-
rence que tu veux. Regois cette ile que j’ai créée pour toi, qui se
meut a loisir et qui est complétement entourée par I’océan de lait.
Possédant force, yoga et magnificence '°7, omniscient (sarvajnah

157. Sur la traduction du composé, voir note 7.3.3, p.275.
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SP34.112b), cher & mes yeux, jouis éternellement de cette nour-
riture de lait, mon enfant, avec tes parents. Grace a ton ascese, 0
toi dont 'observance a été bien réalisée (suvrata SP34.113d), je
favorise toute ta famille et les sept générations qui te précedent.
O wiprarsi, tous ceux qui te seraient liés, seront par ma grace
toujours de grands étres qui obtiendront une nourriture de lait
(ksiraudanasanah SP34.114d).

Une fois cette faveur regue, Upamanyu entonne un chant de louange
(SP34.116-120). Tl y désigne Siva comme celui qui détruit toutes les peines
(sarvartihartre SP34.116¢), celui qui 6te le chagrin (Sokaharaya SP34.116d).
Puis Siva lui hume la téte avant de disparaitre pour rendre visite & Sukega.
C’est ainsi que par le don d’'une faveur de Hara, Upamanyu s’est défait de
sa rage (manyu) de lait (SP34.122).

7.3.2 Les différentes versions de cette 1égende et la spécificité
du SP

Les différents versions de la légende de la vie d’Upamanyu, dont celle du
SP, font 'objet d’un article de BAROIS (2009), dont 'analyse met en évi-
dence ce que ces versions ont de commun, tout en tentant de délimiter ce qui
fait la spécificité de chacune d’elles. Malheureusement, la brieveté de I’article
ne permet pas d’aboutir a une perception fine de ces spécificités, ni de com-
prendre les raisons de ’adaptation du récit dans une ceuvre donnée. Bien
que son introduction fournisse quelques reperes chronologiques, la comparai-
son des versions de la légende d’Upamanyu est volontairement dépourvue de
tentative de datation des ceuvres entre elles '°%, alors que sa conclusion pro-
pose d’identifier le milieu d’origine de cette légende, sans pour autant avoir
déterminé au préalable les datations des sources étudiées. 11 s’agit donc d’'un
état des lieux des questions que souleve la diffusion pan-indienne de ce récit,
qui, néanmoins, met en exergue un point important : la fonction d’ensei-
gnement et de transmission du $ivaisme, qui sera attribué & Upamanyu 7.
L’analyse de BAROIS (2009) ne semble pas prendre en compte les réflexions
menées par SUTTON (2005) dans un article portant sur la version de la 1é-
gende dans le Mbh. L’article de SUTTON n’était peut-étre pas encore paru
au moment de la conférence de BAROIS en 2005. On regrettera que son ar-
ticle paru en 2009, n’ait pas tiré profit des propos de SUTTON. L’étude de
ce dernier propose pour la version de la légende dans le Mbh, une date bien
postérieure a celle de la composition du SP, fait particulierement intéres-
sant, puisque les versions du SP et du Mbh sont assez proches et qui pourrait

158. BAROIS (2009), p.280, s’en justifie de ces termes : « The diversity of genre here (epic,
Purana, Sthalapurana) does not allow any viable chronology at this point. »

159. Sur ce point, voir le bref apercu des mentions d’Upamanyu donné en introduction,
BAROIS (2009) p.279.
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laisser imaginer une influence du SP sur le Mbh et non l'inverse '°. Bien
que SUTTON se focalise exclusivement sur les indices de ’expression d’une
dévotion émotionnelle dans la légende d’Upamanyu, il met en lumiére un
aspect important de I’évolution de la 1égende qui va associer ce sage Sivaite
a la figure visnuite de Krsna. Cet aspect fait 'objet de la deuxiéme partie
de 'article de BAROIS (2009), p.294-298. Cette association d’Upamanyu a
Krsna étant totalement absente du SP, elle ne sera pas étudiée ici.

Afin de déterminer les spécificités de la légende d’'Upamanyu dans le SP
et comprendre le sens de ce récit au sein de cette ceuvre, je m’appuierai sur
Pétat des lieux proposé par BAROIS (2009). Dans son article, elle traite la
légende d’Upamanyu dans ses différentes versions selon les points suivants
qui correspondent & la structure narrative commune a toutes les versions :

1. Le contexte d’introduction du récit (p.281-282)

2. L’identité bien définie du personnage et son ascendance (p.283)
3. L’origine du désir de lait (p.283)

4. Le role de la mere d’Upamanyu

4a. la présentation d’un lait artificiel (p.283)

4b. la justification maternelle sur I'absence de lait (p.284)

4c. lincitation faite par la mere (p.286)

5. L’ascétisme d’Upamanyu (p.287)

6. Le test de dévotion (p.287)

7. L’apparition du dieu et ses faveurs (p.291)

8. La relation particuliére entre Upamanyu et le couple divin (p.293)

Outre une structure narrative identique, la mise en exergue des points
communs révele que la légende d’Upamanyu est un récit d’origine Sivaite
qui a conservé, dans toutes ses réécritures, la marque de son obédience : en
effet, dans toutes les versions, quelle que soit la raison invoquée pour justifier
I’absence de lait, la mere établit que la satisfaction de tous les désirs dépend
de Siva 101, Ce récit présente également un trait distinctif atypique : dans
toutes ces versions, c’est la mére de Penfant qui I'incite & propitier Siva 162,

160. Pour établir cela, une comparaison approfondie des deux récits serait nécessaire,
notamment en observant les variantes dans les manuscrits du Mbh. Cette étude dépasse
Iobjet de cette these et l'influence du SP sur cette partie du Mbh reste pour le moment
purement hypothétique.

161. Pour connaitre toutes les références et I'extrait de ce passage dans les sources consul-
tées par BAROIS (2009), voir la note 25 p.285.

162. BAROIS (2009), p.285 :

In all the texts (KMa, LiP, MBh, SauP, SP, VaSa), except the CMa, wha-
tever may be the extent and content of the argumentation, the mother at
last reveals to Upamanyu that the satisfaction of all desires depends upon
devotion to Siva.
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Bien que ’état des lieux proposé par BAROIS (2009) n’offre pas un ta-
bleau précis '3 des spécificités de chacune des sources et n’explore pas les
raisons de ces réécritures, il permet de dégager plusieurs spécificités de la
version du SP :

1. Le contexte d’introduction du récit : la version du SP fait fi-
gure d’exception pour le contexte d’introduction du récit : elle est
la seule narration & situer I’action durant ’ascese de la déesse '9*. On
note que l'obtention du statut de ganapati, sous-entendu dans le SP,
est annoncée dans trois versions, celle de la Vayavisamhita du SP,
celle du LP et celle du Saurapurana.

2. L’identité bien définie du personnage et son ascendance : la
version du SP est la seule a ne pas fournir de généalogie spécifique,
ni a rattacher Upamanyu a un quelconque personnage.

3. L’origine du désir de lait : la provenance du lait est aussi parti-
culiere dans le SP, il s’agit du reste d’un sacrifice au feu.

4. Le role de la mére d’Upamanyu

4a. la présentation d’un lait artificiel : elle n’est aucunement dra-
matisée dans le SP, alors que les autres versions mettent en scéne une
mere profondément désolée de ne pouvoir donner du lait & son fils.

4b. la justification maternelle sur ’absence de lait : elle est jus-
tifiée dans le SP et dans le Kancimahatmya par le statut d’ascetes
d’Upamanyu et sa mere, alors que les autres versions prétextent une
faute antérieure commise envers Siva.

4c. Pincitation faite par la mére : comme, dans toutes les versions,
c’est la mere qui incite Upamanyu a propitié Siva, mais, dans le SP,
elle ne donne aucun enseignement a son fils sur la maniere de le faire.

5. L’ascétisme d’Upamanyu : a contrario, la version du SP et celle
du Mbh sont les deux versions qui détaillent le plus I'ascése d’Upa-
manyu, en décrivant quatre phases de nutrition différentes (fruits,
feuilles, eau, vent).

6. Le test de dévotion : le développement d’un test particulier, lors
duquel des calomnies sont prononcées contre Siva et contraignent
Upamanyu au suicide, est totalement absent du SP, méme si les
propos de Brahma prononcés en SP34.99 pourraient étre considérés
comme une insulte et expliquer un tel développement narratif.

7. L’apparition du dieu et ses faveurs : en ce qui concerne ’appa-
rition de Siva, il est sans son épouse dans le Saurapurana et le SP,

163. Pour une justification de cette imprécision, voir note 165, p.273.
164. BAROIS (2009), p.281-282 :

The SP is the only to indicate that the grace granted by Siva to Upamanyu is
bestowed during an act of asceticism performed by the goddess.
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tandis que la déesse est a ses cOtés dans les autres sources. Dans le
SP, Siva apparait entouré de gana. Comme évoqué précédemment, la
grace accordée a Upamanyu présente la formule stéréotypée du SP,
que 'on retrouve au moins dans le Mbh '%°. Cette gréace est la seule
chose recue dans le SP avec I'lle entourée d’un océan de lait, tandis
que les autres versions proposent des veeux additionnels, notamment
le veeu d’une dévotion éternelle 1.

8. La relation particuliére entre Upamanyu et le couple divin :
contrairement aux autres versions qui narrent une adoption d’Upama-
nyu par le couple Siva et Parvati, le SP ne présente pas cet événement.
En revanche, Siva s’adresse & Upamanyu en le désignant comme son

fils.

Une fois ces spécificités de la légende d’'Upamanyu dans le SP mises au
jour, je propose de les expliquer en considérant que sa narration entre en
cohérence avec le chapitre dans lequel elle est insérée, voire avec I’ensemble
de 'ceuvre.

7.3.3 Upamanyu, écho des asceses de la déesse et de Nandin

Le premier point notable est la mise en contexte du récit : la légende
d’Upamanyu se déroule en parallele de I'ascese de la déesse pour obtenir
un fils. Ce détail explique, a lui seul, plusieurs divergences observées avec
les autres versions. En effet, cette simultanéité des deux asceses, celle de
la déesse et celle d’Upamanyu, explique pourquoi Siva se présente sans son
épouse a son dévot (point 7) et pourquoi il n’y a pas d’adoption d’Upama-
nyu par la déesse (point 8). Cependant, Upamanyu, appelé fils de Siva, est
de facto le fils de Parvati. La simultanéité des asceses est cruciale pour com-
prendre la structure du récit. Par ce parallélisme, les auteurs du SP offrent
a voir deux versions d’une méme ascese. La procédure mise en ceuvre par
Upamanyu pour atteindre Siva (point 5) comprend le fait de se tenir sur

165. BAROIS (2009), p.292, résume la faveur de la facon suivante : « The manifest Siva
grants Upamanyu the ocean of milk and other boons such as immortality, omniscience,
eternal youth, absence of illness, etc. ». Ce résumé donne I'impression que 1’ensemble des
sources présente la phrase stéréotypée du SP. Parmi les sources, j’ai vérifié la version du
Mbh 13.14.191, du Lingapurana 1.107.58 et de la Vayavisamhita du Sivapurana 1.35.45 :
le premier présente la phrase stéréotypée, tandis que les deux autres la résument par
I'immortalité et le statut de ganapati. Celle du Saurapurana 36.43 ne mentionne que le
statut de ganapati. Face a ce constat, je ne peux savoir si le Kancimahatmya contient la
phrase stéréotypée du SP et me trouve confrontée a la relative imprécision des propos de
BaRoIs (2009), qui, ne voulant mettre en avant que certaines spécificités et certains points
communs, oblige le lecteur & un retour systématique aux sources pour vérifier et compléter
les informations concernant la version qui 'intéresse. BAROIS ne dit rien de la version du
SP pour le point 4a et 4c et, concernant le point 7, elle omet de mentionner le fait que
Siva appelle Upamanyu « fils » dans le SP. La conclusion de son étude ne mentionne pas
une seule fois la version du SP.

166. Sur la dévotion dans la légende d’Upamanyu, se reporter & SUTTON (2005)
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une jambe, de regarder le soleil, de se nourrir selon quatre types d’aliments
successifs pour enfin devenir celui dont les sens sont conquis. Elle correspond
trait pour trait a celle mise en ceuvre par Parvatt : ainsi les vers SP34.70-
72 sont une référence interne & SP34.41-42 197 référence qui ne peut étre
ignorée par un auditeur du SP et met les deux situations narratives en mi-
roir. Le désir initial de chacun des protagonistes correspond a son statut : la
déesse, en tant que jeune épouse, souhaite pour atteindre le bonheur dans
ce statut, d’une part, plaire & son époux en obtenant une carnation claire,
et d’autre part, prendre pleinement sa place d’épouse en devenant mere 9%,
tandis qu’Upamanyu, en tant qu’enfant, souhaite pouvoir toujours se nour-
rir de lait, ce qui comble tous ses besoins et désirs d’enfant. L’identité de la
mise en scéne de 'ascése d’Upamanyu avec celle de la déesse justifie que la
mére d’Upamanyu ne lui enseigne pas comment atteindre Siva. L’ascese de
la déesse fait office de prescription et donne un schéme & reproduire (point
4c).

L’insertion de la légende d’Upamanyu en récit miroir de ’ascese de la
déesse (point 1) permet donc d’expliquer un grand nombre de spécificités de
sa version dans le SP (les points 4c, 5, 7 et 8). Certaines, en revanche, ne
peuvent pas s’expliquer par ce contexte, comme la généalogie d’Upamanyu
(point 2), les événements qui précedent son asceése (points 3,4a et 4b), le
test de dévotion auquel il est soumis (point 6) ou la faveur accordée par Siva
(point 7).

En ce qui concerne la généalogie d’Upamanyu, sa filiation a Vyaghrapada
dans les autres versions (point 2) révele une volonté de le rattacher a un sage
Sivaite. Cette identification généalogique d’Upamanyu ne présente aucun
intérét narratif dans le SP et n’est pas mentionnée. Ce détail n’ayant aucune
conséquence dans le fil narratif de toutes les versions, il peut étre qualifié de
parfaitement accessoire. Pour cette raison, il me parait étre un ajout dont le
but est de conférer a la légende une certaine autorité. Le patronyme utilisé
a de quoi surprendre, car il évoque 'apparition du tigre aupres de la déesse,
événement narré juste avant la légende d’Upamanyu dans le SP.

167. SP34.41-42 :
kadacit sa phalahara kadacit parnabhojana |
kadacid ambubhaksabhut kadacid anilasana || 41
kadacid ekapadena suryasyabhimukhi sthita |
nigrhitendriyagrama sa babhuva varanana || 42
A comparer & SP34.70-72 :

adityabhimukho bhutva padenaikena samyatah |
manasa cintayan nityam pranatartiharam haram || 70
sahasram ekam varsanam tasthau divyam phalasanah |
dvitiyam $irpaparnast trtiyam cambubhojanah || 71
mahadevaparo bhutva caturtham vai jitendriyah |
tasthau sahasram varsanam anilasana eva ca || 72

168. Sur le statut d’épouse et de mere, se reporter a la page 125.
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Pour comprendre les événements qui conduisent Upamanyu a 1l’ascese
(points 3, 4a et 4b), je propose de considérer les bénéfices obtenus par
celle-ci. A la fin du récit, Upamanyu a les sens parfaitement conquis. Le
pada SP34.72b (jitendriyah) n’est autre que le sutra PS5.11. Il parvient, par
la grace de Siva, & un état d’absence de souffrances.L’expression employée
sarvaduhkhavivarjitah, qui appartient au phrasé typique du SP, évoque sans
conteste le sutra PS5.40 : apramadi gacched duhkhanam antam iSaprasadat.
Il devient immortel, libéré de la vieillesse, capable de se métamorphoser.
Ces trois qualités font respectivement référence aux sutra PS1.36, PS1.35 et
PS1.24. 11 posséde alors force, yoga et magnificence. La force est une qualité
décrite par les sutra PS1.27-32 ; le yoga ou union est ce qui caractérise
I’état de fin des souffrances et est mentionné dans le sutra PS5.2, tandis
que la magnificence est explicitée dans le sutra PS2.14.. Il obtient le don
d’omniscience. Cette qualité est décrite dans le sutra PS1.22. Toutes ces
qualités forment & nouveau un faisceau d’indices pour valider une lecture
pasupata conforme aux PS et a leur PABh. Le statut acquis par Upamanyu
équivaut a celui obtenu par Nandin, c’est-a-dire celui d'un dévot pasupata
accompli %, 11 y a donc une réelle cohérence entre ces deux récits et cette
cohérence de I'ensemble du SP peut expliquer la maniére dont la légende
d’Upamanyu est racontée dans cette ceuvre.

Upamanyu regoit, en outre, une ile entourée d’un océan de lait. Ce lieu
de résidence fait écho & celui attribué a Nandin, Ksiroda '™, tandis que le
fait que tous ses proches, sur plusieurs générations, bénéficient de ce lieu de
résidence, rappelle la grace accordée a Silada'™. La légende d’Upamanyu
contient, en son sein, non seulement la phrase stéréotypée du SP, qui révele,
me semble-t-il, son obéidence pasupata, mais aussi la nouveauté doctrinale
de l'obtention d’un paradis lors de ’accession a la fin des souffrances. Elle
met en scene, une fois de plus, le transfert de mérite appliqué a la fin des
souffrances : Upamanyu, par son asceése (SP34.113), est parvenu a se sauver,
mais aussi a sauver ’ensemble de sa lignée, y compris sa mere. Le chant de
louange a, lui aussi, une coloration pasupata : Siva est loué comme celui qui
détruit toutes les peines (sarvartihartre SP34.116¢), celui qui 6te le chagrin
($okaharaya SP34.116d). Tous ces éléments invitent, avec la grace obtenue,
a lire les événements qui précedent I'asceése d’Upamanyu dans la perspective
d’une observance pasupata.

Ainsi, si le lait gotité par Upamanyu ne peut Pavoir été aupres de sa
mere, c’est qu’ils sont, tous deux, des personnes qui pratiquent 1’ascese
pasupata 2. Cest lors d'une visite chez un oncle maternel, visiblement non

169. Sur les qualités recues par Nandin et leur équivalence avec les PS, se reporter a la
note 7.2.3, p.248.

170. Voir p.257.

171. Voir p.263 et suivantes.

172. Les variantes décrivant Upamanyu et sa mére comme des misérables (Karicimahat-
mya et Saurapurana) peuvent s’expliquer par la polysémie de tapasvin-. Sur les significa-
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pasupata, qu’Upamanyu a goiité le lait du reste d’un sacrifice au feu. En
effet, les ascetes pasupata ne pratiquent pas de tels sacrifices ™2, ce qui ex-
plique que ce fut une découverte pour ’enfant. En buvant du lait, il n’a
commis aucun écart au dogme, car si ce lait lui a été offert, cet aliment est
parfaitement autorisé. A son retour, sa mére ne peut lui offrir que ce qui
est & sa disposition, un mélange de graines et d’eau, nourriture conforme au
mode d’alimentation d’un ascéte en observance. L’absence de dramatisation
de la mere face a cette situation s’explique par le fait qu’elle n’en est nulle-
ment affectée : ils sont des ascetes pasupata, leur nourriture vient donc de
Siva ™. Présenter une mere désolée de ne pouvoir donner du lait & son fils
serait contraire & 'intention narrative du récit. Elle ne fait que montrer le
bon chemin & son fils submergé de souffrances (SP34.69).

Les spécificités des points 3, 4a et 4b sont cohérentes avec une inter-
prétation pasupata du récit : le lait bu est le reste d’un sacrifice au feu,
sacrifice qu’Upamanyu ne peut vivre avec sa meére, puisque tous deux sont
des ascetes pasupata ; le lait artificiel est conforme a l'alimentation pasu-
pata, ce qui ne génere aucune culpabilisation de la mere d’'Upamanyu ; enfin,
s’ils ne peuvent avoir de lait, c’est bien par leur statut d’ascetes, qui doit
étre compris comme des ascetes pasupata qui rejettent le sacrifice au feu.
Ensuite, si la mére n’explique pas 'asceése a son fils (point 4c), c’est qu’elle
n’a pas besoin de le faire. Son fils sait parfaitement comment atteindre Siva.
Son ascese, comme on 'a vu, fait écho a celle de la déesse (SP34.70-72).

Cette parfaite connaissance de la procédure explique d’ailleurs le ton
arrogant et la vivacité des dialogues qui émaillent le test de dévotion. Je
rejoins BAKKER et al. (2014) sur I'idée que les auteurs du SP se jouent de
leurs auditeurs dans ce récit, mais, contrairement aux auteurs du vol.2B, je
considere que ce badinage est un clin d’ceil destiné a I'auditeur averti. Celui
qui ne comprend pas les références internes, verra en Upamanyu un étre
parfaitement arrogant et provocateur. Celui qui lit entre les lignes, saisira que
le message de la légende d’Upamanyu révele, une fois de plus, la supériorité
de la voie pasupata.

En effet, le test de dévotion se déroule suivant plusieurs étapes : I'ap-
parition de Siva déguisé tout d’abord en Sakra, puis Rudra, suivi de Siva
sous Dapparence de Brahma pour, enfin, aboutir & la vision de Siva!”®. Un

tions de ce terme, on pourra se reporter & l'article de HARA (1977).
173. Sur ce point, voir PS2.10-11 et son commentaire par SASTRI (1940), p.63-64. On
pourra également consulter HARA (2002), p.47-55.
174. Les propos de la mére ne présentent aucun affect, seulement des faits (SP34.68) :
vatsa ksiram kuto ‘smakam kuta$ cannam tapasvinam |
aradhaya mahadevam sa te sarvam pradasyati || 68

Mon enfant, d’ou vient le lait et d’ou vient la nourriture pour nous qui
sommes des ascétes? Apres avoir satisfait Mahadeva [Siva), celui-ci te don-
nera tout cela.

175. BAROIS (2009), p.291, percoit la transcendance qu’implique le triple test :« The SP
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lecteur ou un auditeur attentif notera que ces personnages ont été précé-
demment mentionnés et il connaitra le statut ou la valeur de ceux-ci dans
la mythologie du SP, qui est, selon mon hypothese, dérivée de la doctrine
pasupata. Dans celle-ci, Sakra (Indra) est considéré comme le premier dieu &
avoir atteint la fin des souffrances. Cette information contenue dans le sutra
PS4.10 a été sous-entendue dans Phistoire de Sakti'”®. En tant que premier
dieu pasupata, il est égal & Siva, mais sa vision ou une faveur de lui ne vaut
pas celle de Siva.

De la, I’épithete utilisée par Upamanyu pour s’adresser a Sakra — Sa-
dasatpati en SP34.80b — est des plus étonnantes. BAKKER et al. (2014) ont
relevé en note 237 p.71 qu’habituellement cette épithéte est destinée & Siva et
qu’on la retrouve au sein du PABh '™". Ils analysent cette adresse d’Upama-
nyu & Sakra comme une attitude condescendante. Si 'on se place dans une
conceptlon padupata, il n’en est rien : Upamanyu comme 'auditeur averti,
sait que Sakra est aussi une manifestation de Siva ; en s’adressant & lui avec
une épithéte désignant Siva, Upamanyu signifie au dieu (et & 'auditeur),
quil sait que les dieux contenus en Siva et qu'Indra a été initié et qu'il sait
que, Siva étant cause universelle, la fin des souffrances ne peut étre obtenue
que par sa grace. Plutot que la condescendance, I'attitude d’Upamanyu ré-
vele I'assurance et la clairvoyance de 'ascéte pasupata. D’ailleurs, Siva sous
I'apparence de Sakra s’adresse & son dévot en tant que meilleur des vipra
(SP34.78 et 80), ce qui est bien une reconnaissance de son statut d’ascete
qui mérite la fin des souffrances. Si le passage prend un ton distrayant, c’est
que le dieu et son dévot jouent tous les deux : Siva & ne pas se révéler sous
sa véritable apparence et Upamanyu a accepter d’attendre de le voir sous
son vrai jour.

Quand Sakra-Siva évoque sa relation avec le pere d’Upamanyu et qu'il lui
révele que cette amitié fait d’Upamanyu véritablement son fils, il se trahit en
tant que Siva (SP34.80-81). En entendant ces propos, Upamanynu, sachant
son pere ascete pasupata comprend que ce n’est pas Sakra qui se tient
devant lui, mais Siva. Comme Siva lui assure que son pére lui est cher et

puts Upamanyu to a triple test which emphazises the existence of a form of Siva that
transcends the entire pantheon, including Rudra. ». Mais ses propos révelent qu’elle ne
considére pas le texte dans son contexte, comme pour le jeu de miroir entre la description
de l’ascese de la déesse et celle d’Upamanyu, elle passe a c6té des références internes qui
conduisent au choix de ces personnages en particulier.

176. Voir p.220.

177. BAKKER et al. (2014), note 237 p.71, au sujet de Sadasatpati :

Cf. SP 25.1, SP 33.96, and SP 34.80, where this epithet is used for Siva (also
in MBh 13.17.63). In MBh 14 App. 1 No. 4 1. 1537 the epithet (sadasaspati)
is used for Visnu. Minoru Hara conjectures sadasatpatim (for sadasaspatim)
in the introductory prasamsa (1) of Kaundinya’s Pancarthabhasya 1.1. In
the present context the use of this epithet by Upamanyu to address a lower
god like Indra may be part of his condescending tone towards Indra.
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qu’Upamanyu est pour cette raison véritablement son fils, Upamanyu sait
que son peére a atteint la fin des souffrances et est devenu un second Siva.
Selon le transfert des mérites, cette mention du pére signale & Upamanyu
qu’il obtiendra, lui aussi, la grace divine.

Les derniéres paroles qu’échangent Sakra-Siva et Upamanyu sont un ul-
time clin d’ceil en direction d’Upamanyu et de lauditeur : Sakra-Siva ex-
prime & Upamanyu ses doutes sur 'obtention d’une faveur de la part de
Rudra et termine en lui disant de se souvenir de lui. En réalité, Siva pré-
vient son dévot que Rudra n’est pas celui qui donne des faveurs. Son conseil
donné — se souvenir de lui — signifie qu’Upamanyu doit se souvenir de lui
en tant que Siva, et non en tant que Sakra. L’auditeur ou le lecteur connait
cette véritable identité du dieu et doit comprendre qu’Upamanyu ’a décou-
verte, sinon les propos du dieu paraissent incohérents. Au vu des précédents
échanges (I’épithete Sadasatpati et la mention du pére), auditeur ou le lec-
teur déduit qu’Upamanyu a percu Siva sous son déguisement et qu’il sait
trés bien qui lui offrira une grace et de qui il devra se souvenir. Le conseil de
Sakra-Siva indique, en outre, & Upamanyu ’activité pour atteindre 'union
telle qu’elle est décrite dans le sutra PS5.34. Cette activité est désignée par
Kaundinya (SASTRI (1940), p.130) comme 'un des moyens d’obtention du
but ultime :

vaso dhyanam akhilakarananirodhas tatha smytis caiva |
prasada iti copaya vijnieyah parica parncarthe ||

Le lieu de résidence, la méditation, la suppression de tous les
sens, le souvenir ainsi que la grice, ce sont les cinq [moyens]
dans le systéme des cing principes. '™

Ainsi ce premier dialogue treés particulier du test de la dévotion d’Upama-
nyu, dialogue propre a la version du SP, peut avoir une portée dogmatique
pasupata : on y rappelle que Siva peut prendre toutes les formes souhaitées,
que tout peut étre sa manifestation, qu’il est la cause universelle, que la fin
des souffrances ne peut étre accordée que par sa grace et que cela passe par
I'activité du souvenir, smyti.

Le second personnage qui intervient est Rudra, dont "apparition a aussi
été narrée dans le SP. Selon le récit du chapitre SP4, Rudra est issu du tejas
de Siva, lorsque Brahma, désireux d’un fils, entreprenait un sacrifice '™ :
Rudra est un second Siva, hiérarchiquement supérieur & Indra, mais n’est
pas Siva lui-méme, ce n’est qu’une manifestation de la divinité. D’ailleurs,
le vers SP34.85 considére Rudra comme une forme indépendante de Siva,
une manifestation. Cette apparition est donc différente de celle qui la pré-

178. CHAKRABORTI (1970), p.175, propose la traduction suivante : « Residence, means,
control of all the senses, remembrance and grace — these are the five means for five ends. ».
La traduction de HARA (1966) ne supplée pas le terme « moyen »pour ce vers, mais la
lecture de I'intégralité de sa traduction le sous-entend (voir HARA (1966), p.426-426).

179. Pour I’analyse de ce récit, voir 6.2.3, p.189.
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céde et de celle qui la suit, o Siva prend I'apparence de quelqu'un d’autre.
Upamanyu s’adresse & Rudra en tant que manifestation de Siva et sollicite
de lui une source de subsistance dépendante d’aucune autre source. Cette
demande est en soi une requéte proprement pasupata. En effet, ’observance
pasupata requiert des modes de subsistance spécifiques a chacune de ces
étapes, mais tous ces modes répondent a la méme exigence : I’absence de
faute, de violence, de vol dans ’obtention de la nourriture. Par cette exi-
gence, les pasupata dépendent de la société et des autres : Upamanyu, par
sa demande spécifique, sollicite un mode de subsistance conforme & la doc-
trine, mais qui va au-dela de l'observance, ce qui revient a une demande
de salut pasupata. La réponse de Rudra, en suggérant de choisir de ’herbe
comme source de nourriture, est un test : se nourrir d’herbe, tel un taureau,
peut évoquer le stade initiatique (PS5.18), lors duquel aucune faute n’en
est une (PS5.20). Si Upamanyu accepte, il n’atteindra pas le stade ultime.
Upamanyu suit alors le conseil donné précédemment et se souvient de Siva,
en rappelant a Rudra que son ascese est dirigée vers la divinité et qu’il at-
tend sa grace (SP34.91). Ce deuxieme dialogue est donc un nouveau test
de la dévotion d’Upamanyu envers Siva, test réussi grace i la clairvoyance
d’Upamanyu qui a appliqué les conseils donnés par Sakra-Siva. L’ensemble
de ce dialogue rappelle une vérité fondamentale de la doctrine pasupata :
tout dépend de la grace de Siva. Rudra n’est pas celui qui offre les faveurs,
comme cela avait été annoncé par Sakra-Siva.

Cest cette vérité fondamentale — tout dépend de la grace de Siva — qui
va constituer le troisiéme test de dévotion. Pour cela, Siva prendra l'appa-
rence de Brahma, son fils premier né dont la mythologie a aussi été narrée
précédemment dans le SP. Provoqué par les paroles de Brahma-Siva qui lui
font entrevoir la possibilité que, si tout dépend de la grace de Siva, celui-ci
peut trés bien ne rien lui offrir (SP34.99), Upamanyu doit réaliser la der-
niere étape avant l'union, c’est-a-dire celle de se couper de tout le réseau
des causes et des effets (PS5.36) et accepter Siva comme cause universelle.
Brahma-Siva teste sa capacité & ne plus rien désirer, en lui offrant le pouvoir
de création, la nature de Sura, I'immortalité ou de devenir Indra, Soma ou
Visnu. La réponse d’Upamanyu (SP34.100-103) est diaprée d’éléments de
doctrine padupata :

il mentionne que tout dépend de Siva, idée exprimée dans le sutra
PS5.40.

il désigne Siva comme $varah sarvabhutanam, ce qui n’est autre que
la citation du sutra PS5.43.

il rappelle que Siva agence les effets comme bon lui semble, concept
fondamental de la doctrine que 1'on trouve exprimé dans I’ensemble
du PABh, et plus particulierement dans le sutra PS1.44.

il mentionne ’état de pasu, terme spécifiquement pasupata.
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- en refusant la faveur de Brahma, il rend effectif le sutra PS5.44 qui
établit la supériorité de Siva sur Brahma.

Finalement, par cet ultime test, Upamanyu se révele tel que Brahma-Siva le
désigne « celui qui possede la grande connaissance », mahaprajiia (SP34.94) :
par son intellect (PS5.36 buddhya), il coupe la racine des désirs (PS5.35) pour
pouvoir se donner complétement & Siva. Il a atteint I'indifférence totale,
I’absence d’anxiété, il est véritablement wvitasokah dans le sens qu’en donne
Kaundinya 0.

A la fin de ce discours émaillé d’enseignements pasupata, lorsque Brahma
réitere son offre, 'attitude d’Upamanyu est des plus éloquentes : il fixe com-
plétement son esprit sur ISana et demeure silencieux (SP34.105). Il accom-
plit alors ce qui est prescrit dans les sutra PS5.38 et PS5.39, afin de devenir
apramadi et obtenir la fin des souffrances (PS5.40).

Si les propos de Brahma-Siva frisent le sacrilege dans ce dernier test, c’est
pour réaffirmer la toute-puissance de Siva. L’histoire illustre la capacité du
dévot a étre au-dela de tout désir et a ne plus aspirer qu’a une seule chose :
'union avec Siva. Siva étant tout, cette union peut étre I'enfer, 'état de pasu
ou n’importe quelle autre chose, elle sera union. A la fin du test de dévotion
mené par Siva, Upamanyu ne désire rien d’autre que Siva, il n’a plus cure
d’avoir du lait. La conclusion du récit exprime clairement cette idée : c’est
bien Siva qui a libéré Upamanyu de sa rage de lait.

7.3.4 La sublimation des désirs

Des lors, la 1égende d’Upamanyu n’est pas un simple badinage divertis-
sant, ni un interlude encensant les pouvoirs de 'ascése. Elle est bien plus
que ca : elle explicite la sublimation de tous les désirs, y compris celui de la
grace de Siva, derniére étape pour atteindre la fin des souffrances. Ce récit
n’est certes pas dénué d’humour, mais s’il 'est, c’est parce qu’il joue sur
des références internes au chapitre et a I’ceuvre toute entiere que 'auditeur
est capable de saisir, de méme que les enseignements pasupata qu’il distille
dans le test de dévotion. Le sens et le message de la 1égende d’Upamanyu
dans le SP sont donc indissociables de son intratextualité et de son inter-
textualité avec les PS et son PABh. Sans ce prisme pasupata, le fait que la
mere ne puisse pas donner de lait a son fils, son absence de remord sur ce
fait, la raison pour laquelle elle présente un mélange d’eau et de graines, son
incitation & obtenir la grace de Siva apparaissent comme des détails bien
superflus et n’ont pas de sens. Or ce sont eux qui font de cette version une
réécriture de la légende d’Upamanyu dans le SP. Nier la valeur de ces détails
serait n’attribuer aucune valeur a la réécriture. Elle serait une simple redite.
Dans la version du SP, ces détails sont justement ceux qui invitent a relire

180. Voir le commentaire du satra PS5.39, SASTRI (1940), p.140, traduction HARA (1966),
p.448-449.
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le texte pour lui donner du sens. Sans étre un auditeur ou un lecteur versé
dans la doctrine pasupata, I’épithéte Sadasatpati pour s’adresser a Sakra
est inappropriée ; la mention de 'amitié de Sakra avec le pére d’Upamanyu
et la relation filiale qui en découle entrent en conflit avec celle statuée par
Siva lors de son apparition finale ; le conseil de Sakra de se souvenir de lui
reste sans suite ; on ne pourrait expliquer pourquoi Rudra ne peut offrir a
Upamanyu une source indépendante de nourriture, ni pourquoi Upamanyu
refuse les faveurs de Brahma alors que Rudra ne lui a rien offert. L’ensemble
du récit serait parfaitement incohérent et l'insertion de ces variantes serait
parfaitement incongrue.

En contextualisant les spécificités de la légende dans le SP, celles-ci
prennent tout leur sens. Ainsi une légende, méme si elle se présente avec une
structure narrative commune dans différentes ceuvres, ne peut étre comprise
que par ses spécificités et ce qu’elles apportent dans le contexte dans lequel
elles s’insérent. En ne s’attardant que sur ’aspect dévotionnel qu’expriment
certaines versions de la légende, sans comprendre le message spécifique de
chacune des réécritures du récit, BAROIS (2009), p.298-299, pose une hy-
pothétique origine de la légende dans le sud de I'Inde. Elle voit dans la
filiation proposée entre le sage et le couple divin un indice supplémentaire
de la proximité du récit avec la tradition des saints Sivaites du sud. Alors
qu’elle reconnait I’existence de matériel pasupata dans le Linigapurana et la
Vayavisamhita du Sz’vapurdna, elle interprete I’adoption d’Upamanyu par le
couple divin dans ces deux sources comme une preuve des liens qu’entretient
la légende avec le courant dévotionnel tamoul. Selon moi, cette adoption dé-
coulerait, non pas d’une influence du courant dévotionnel, mais plutét d’une
origine pasupata du récit. Si, a partir de I’étude de BAROIS (2009), on consi-
dere le noyau irréductible de la légende, c’est-a-dire ce que toutes les versions
ont de commun, on trouve les éléments suivants :

1. La mére affirme que tout dépend de la grace de Siva.
2. Upamanyu recoit un océan de lait.
3. Une relation filiale est établie entre le dieu et Upamanyu.

Le premier élément est I'expression de I’essence du Sivaisme en général, et de
fait, de la doctrine pasupata. Cette essence est mise en scene dans la version
du SP par le fait qu’'Upamanyu s’en remet, tout entier, au bon vouloir du
dieu. Le deuxiéme élément fait pleinement écho au récit de Nandin qui regoit
un paradis en méme temps que la fin des souffrances. L’étude de I’histoire
de Nandin a révélé que le don d’un paradis était une nouveauté doctrinale
introduite dans le SP '®!. Enfin, toujours grace la résonance que I’histoire de
Nandin et celle d’Upamanyu entretiennent, le troisieme élément — la rela-
tion filiale entre Siva et Upamanyu — semble étre une autre conséquence de
latteinte du statut de mahaganapati : Siva, lorsqu’il gracie un de ses dévots,

181. Voir p.257.
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I’appelle fils. La relation filiale qui découle du statut de mahaganapati a été
mise en scéne dans I'histoire de Nandin, ot le dieu et la déesse ’adoptent 2.
Dans la version du SP de la légende d’Upamanyu, il n’y a pas d’adoption de
la déesse pour des raisons de cohérence narrative '*2, mais le statut de fils de
Siva pour Pascéte accompli est établi deux fois : la premiére par Sakra-Siva
et la seconde par Siva lors de la grace supréme (SP34.109). Il n’est donc pas
étonnant que cette adoption soit mise en scene dans deux purana contenant
du matériel pasupata, le Lirigapurana et la Vayavisamhita du Sivapurana.

Ce noyau irréductible représente les parametres dont les auteurs de
purana ne peuvent faire ’économie, les contraintes narratives initiales. A
partir de ces contraintes, ils réécrivent toutes sortes de détails pour inflé-
chir ou détourner le message initial et le faire coincider avec leurs propres
intentions. Or ce noyau invite plutdt a lire un message pasupata dans la
légende d’Upamanyu, plutét qu'une légende issue de la bhakti émotionnelle
ou du courant dévotionnel tamoul. Ainsi, au lieu de désigner la bhakti émo-
tionnelle ou le courant dévotionnel tamoul comme le milieu d’origine de la
légende, je suggere de les considérer comme une clé d’interprétation pou-
vant expliquer les spécificités de la 1égende d’Upamanyu dans certaines de
ces versions. En définissant dans quel milieu la légende a été réécrite, il sera
possible de donner une cohérence a sa réécriture, ou chacune des spécificités
convergera vers un méme message.

Ainsi, bien que la légende d’Upamanyu ne comportait pas de mention
du désir de paternité, il est apparu que celle-ci appartenait bien a I’ensemble
de la mythologie pasupata lisible dans le SP. Par les références intra et in-
tertextuelles, les auteurs du SP poursuivent leur entreprise didactique et
dogmatique pasupata, d’abord en répétant des principes fondamentaux de
la doctrine, ensuite, en récapitulant une nouvelle fois les bénéfices de 1’ob-
tention de la fin des souffrances, augmentés du transfert aux proches et de
la nouveauté doctrinale de I'acquisition d’'un paradis, et enfin, en mettant
en scéne la derniere étape de ’observance : la sublimation de tous les désirs.

7.4 Une nouvelle définition du véritable fils

Apres ce récit, débute le cycle du Naraka qui commence avec 1'histoire
de Sukesa au chapitre SP35 et se clot au vers SP52.25. 11 est suivi dans les
vers SP52.26-131 d’une histoire particuliere, celle de Kasthakuta. Bien que
le découpage en cycles narratifs puisse se justifier, il a pour inconvénient
de dissocier des histoires dont les thématiques sont communes '**. Ainsi,

182. Se reporter aux pages 259 et suivantes pour l'analyse de ce passage.

183. La déesse est elle-méme en train de pratiquer ’ascese, elle ne peut donc se présenter
au dévot avec son époux, comme cela a été le cas pour Nandin.

184. Pour une vision du découpage du SP en cycles narratifs, voir 'annexe F, p.806. Les
problémes engendrés par le découpage en cycles narratifs concernant le Varanasimahat-
mya, le cycle du Vahana et le cycle de Naraka seront également évoqués au point 8.5.1,
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I’histoire de Kasthakuta, qui sauve ses parents de la mort, fait écho a celle
de Sukesa, qui, non content d’avoir sauver ses ancétres des enfers, parvient a
libérer tous les habitants des enfers. Ces deux histoires étant propres au SP,
leur analyse ne comportera pas de comparaisons avec d’autres versions .

L’histoire de Sukesa et celle de Kasthakuta mettent en exergue la fonc-
tion sotériologique du fils. Comme on I’a déja évoqué plus tot, le fait que le
SP clame haut et fort que seul un véritable fils sauve son peére des enfers,
donne l'apparence d’une ceuvre parfaitement orthodoxe, qui poursuivrait
I'idéologie brahmanique de la dette congénitale. BAKKER et al. (2014), note
374 p 104, pointent une possible incohérence dogmatique du SP entre le vers
SP52.4 et le vers SP158.10, puisque, dans le premier, il est affirmé qu’avec un
satputra, on ne peut tomber aux enfers, et que, dans le second, il est soutenu
que le seul satputra capable de sauver le peére est un arbre adopté %%, De la
compréhension de ce que recouvre la notion de véritable fils satputra dépend
donc la cohérence dogmatique entre les histoires de Suke$a et Kasthakuta,
exemples de fils sauveur, et Penseignement de Siva prodigué a la déesse au
chapitre SP158.

Le contenu des chapitres consacrés aux enfers (SP37-52) a, en outre,
conduit & attribuer au SP plusieurs auteurs d’obédiences différentes. Ainsi
BAKKER et al. (2014) attribuent la rédaction de ces chapitres & un groupe
de brahmanes smarta, supposition réaffirmée par BAKKER (2014) '*7. L’or-

p-378.

185. Aucun paralléle de Thistoire de Suke$a n’est mentionné par BAKKER et al. (2014),
alors que MANI (1975) donne deux références sous l'entrée Sukesa : 1'Uttarakanda du
Ramayana et le chapitre 15 du Vamanapurana. 1l existe de fagcon incontestable un lien de
parenté entre ’histoire de Sukesa narrée dans le SP et celle du raksasa Sukeél racontée
dans les chapitres 11 a 15 du Vamanapurana, puisque Sukest y est un dévot puissant de
Siva ayant obtenu du dieu invincibilité et invulnérabilité, ainsi qu’une cité mobile (chapitre
11.5). Mais, dans la version du Vamanapurana, ce personnage est un démon. Cette qualité
permet d’introduire tout un discours doctrinal comprenant la description des enfers. Le
nom du personnage, la grace de Siva et la description des enfers constituent les points
communs entre ces deux récits. Dans les sections 4 et 5 de I’ Uttarakanda du Ramayana,
Sukeda est un fils de démon adopté par Siva et Parvatl, qui en a recu des faveurs. Son
mode de vie ascétique inspirera ses fils qui deviendront des démons puissants mettant en
péril I’équilibre du monde. Les liens existants entre ce récit et celui du SP sont le nom du
personnage, le fait qu’il ait obtenu des faveurs de Siva et de ParvatT et son adoption par le
couple divin. Au vu de ces minces paralléles, je n’ai pas jugé utile pour la teneur de mon
propos de mener une comparaison entre ces récits et celui du SP.

186. Sur ce sujet, on pourra se reporter a la note 15, p.727.

187. L’argumentation de BAKKER et al. (2014), p.10, est la suivante :

These chapters on hells do not seem to stem from the Pasupata environment
to which we believe the composers of the Skandapurana themselves belon-
ged. Their origin may rather be sought in a more orthodox, Smarta milieu.
As support for this supposition we may mention in particular SP 46.10b,
which lists one who is attached to the cremation ground among those who
go to the Raurava hell. It seems hard to imagine that an author with a
Pasupata affiliation would have written this, in particular in the light of the
positive references to cremation ground asceticism in other parts of the text.
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thodoxie de ces chapitres, tout comme 'affirmation que seul le véritable fils
sauve, semblent aller & I'encontre de la coloration pasupata que j’attribue
au SP et de la cohérence dogmatique de I'ceuvre dans son ensemble.

Les précédentes tentatives d’exégeses de la cosmogonie, du cycle de Va-
sistha ou encore du cycle de Nandin, ont mis en exergue le fait que la
croyance védique en la dette congénitale est acceptée mais perd son carac-
tere perpétuel par ’obtention d’une forme de salut conforme & celui exposé
dans les PS et leur PABh et pasupata, qui permet de sauver ses ancétres dé-
finitivement grace a ’acquisition d’un paradis. Par conséquent, je propose,
a nouveau, de voir comment les deux histoires qui encadrent les chapitres
consacrés aux enfers pourraient étre empreints d’une coloration pasupata et
contribuer a expliciter sa doctrine, ainsi que d’évaluer la possibilité que les
chapitres infernaux participent a la cohérence dogmatique de I’ensemble de
I'ceuvre.

7.4.1 Sukesa, I’exemple du satputra (SP35)
Le sauvetage des ancétres par Sukesa SP35

L’histoire de Suke$a a été brievement résumée dans les vers SP11.1-
18 188 et est, pour les auditeurs du SP, une histoire attendue et partiellement
connue. Ces derniers connaissent l'issue de I'histoire — le sauvetage réussi
des ancétres —, mais ignorent comment Suke$a y est parvenu. Comme sa
premiere occurrence au chapitre SP11 a servi de cadre d’introduction de la
naissance de la déesse comme fille de Himavat, les auditeurs s’attendent &
ce que Sukeda, sollicité par ses ancétres, engendre un fils. [’écart entre cette
attente et le déroulement de I’histoire est, pour les auditeurs, une véritable
surprise. La mise en scene du sauvetage des ancétres de Sukesa n’est donc

In general it is non-orthodox behaviour and knowledge that is condemned
in these chapters, while there is comparatively little that reflects distinct
Saiva values. Why, one might be tempted to ask, does one not go to hell
for acts like desecrating a linga or the like? The style of the Sanskrit text
is also markedly different, with its lack of the Skandapurana’s characteristic
humour and spirit.

Les propos de BAKKER (2014), p.9, sont les suivants :

The declaration of the Samkhya as a false doctrine seems, therefore, to be out
of place, and may be seen as an indication that the chapters on the thirteen
hells (SP 37-51) have a non-Pasupata background. Fascination with hell was
to become a regular feature of texts belonging to the Saiva Siddhanta corpus,
in which the concept of basic hells prevails. The Skandapurana’s represen-
tation is closer to the hell descriptions that are found in the Sivadharma
corpus, a collection of texts that was intended for the Mahesvaras at large,
and of which the nucleus is generally conceived of as predating the Saiva
Siddhanta.

188. Pour un résumé de ce passage, on pourra consulter I’appendice I, p.832.
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pas sans importance. Par conséquent, je résumerai ici le chapitre SP35, afin
de 'analyser ensuite au travers des prescriptions pasupata.

Le brahmane dont il va étre question est issu de la lignée de Vasistha
(SP35.3a). Son activité est celle du pélérinage (SP35.3c). Il est appelé vipra
(SP35.5a). Effrayé par un tigre, il entre dans une forét terrifiante et inhabitée
(atavem prapivarjitam SP35.5d). La, il y voit des hommes suspendus & une
touffe d’herbe et leur demande leur identité. Ces derniers lui répondent qu’ils
sont ses ancétres suspendus ici dans cet enfer et ajoutent (SP35.9) :

putran icchanti manujas tarayisyanti nas tv ime |
narakad iti sa tvam nah patayisyasi duhkhitan || 9
Les hommes désirent des fils pensant « ils nous sauveront de

I’enfer ». Tu es ce fils et tu nous laisses tomber, malheureux que
nous sommes.

A cela, le brahmane rétorque qu’ils pourront se sauver de ce lieu grace a
tous les actes méritoires qu’il a faits depuis sa naissance et grace au tapas
accumulé lors de ses pélerinages (SP35.10). Les ancétres répondent qu’ils ne
peuvent étre sauvés ni par la puissance de son ascese, ni par aucun sacri-
fice, ni par aucun autre moyen : le brahmane doit engendrer un descendant
pourvu de qualités et de tapas (SP35.11-12). Le wvipra les informe qu’il ne
renoncera pas a son veeu de chasteté, mais leur assure qu’il les sauvera
(SP35.13). 11 les sortira de leur souffrance (duhkha) et prendra refuge en Ru-
dra (SP35.14). Ce deux fois né entreprend alors une ascese lors de laquelle
il ne se nourrit que d’air (vayubhaksah), devient semblable & un morceau de
bois, & une motte de terre ou a une pierre (kasthalosthopalibhutah), et retient
sa respiration (SP35.15). Apres avoir placé son esprit en Rudra, immobile,
parfaitement absorbé, il se tient sous le ciel en murmurant des « Rudra » en
son cceur (SP35.16). Au bout d’un mois, un terrible orage au son terrifiant et
insupportable éclate détruisant toutes les créatures (SP35.17). Il le subit sans
ressentir ni souffrance physique, ni souffrance mentale (SP35.18). Au sep-
tieme mois, le dieu lui apparait sous 'apparence de Visnu et dit a ce meilleur
des deux fois nés : « Je suis satisfait de toi et tu m’es cher grace a ton tapas,
0 toi qui es vertueux, choisis le voeu de ton choix, & viprarsi » (SP35.20).
Sukésa répond alors qu’il ne désire que la faveur de Samkara (SP35.21).
Visnu lui rétorque que méme les dieux ne peuvent voir Hara, cela est donc
encore moins possible pour un homme (SP35.22). Sukesa ajoute que ce soit
une bonne ou une mauvaise chose, peu importe, il ne souhaite qu’un veeu de
Samkara. Puisque méme les dieux, y compris Visnu, doivent ’honorer, c’est
bien qu’il est le meilleur (SP35.23-24). Le bienheureux Hara, constatant la
détermination de celui-ci, abandonne 'apparence de Visnu, lui apparait et
lui dit (SP35.25) :

tasya tam niscayam jnatva tutosa bhagavan harah |

wvaca cainam viprendra ganapo me bhavaksayah || 25

amaro jaraya tyaktah sarvaduhkhavivarjitah |
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aisvaryena ca samyuktah priyo mama purahsarah || 26

idam ca matkrtam divyam trikutam nama parvatam |

bhavanaih kanicanair yuktam kamagam te dadamy aham || 27

yesam krte ca tvam putra mam tosayitum udyatah |

te ceme pitarah sarve suputrena tvayanagha |

tarita narakad ghorad ganesatvam upasthitah || 28

kimkaras te bhavisyanti nityam duhkhavivarjitah |

ganesvaras tavaiveme bhavisyanti vasanugah || 29

sukesa iti namna ca prathitas tvam bhavisyasi |

sada castagunaisvaryasamayuktas carisyasi || 30

O meilleur des vipra, sois mon ganapa indestructible, immortel,

sans vieillesse, exempt de toutes les souffrances, pourvu de sou-

veraineté, cher parmi mes gens, et ce mont divin nommé Trikuta

créé par mes soins, pourvu de demeures dorées, se mouvant a

volonté, je te le donne. Ceux pour lesquels tu as ainsi agi afin de

les satisfaire, toi en tant que bon fils, tous ces peres, 6 étre sans

péché, seront sauvés du terrible enfer et seront élevés au statut

de ganesa. Ils deviendront pour toujours tes serviteurs dépour-

vus de souffrances, ils seront tes ganesvara, allant ou bon leur

semble. Et, quant a toi, tu seras connu sous le nom de Sukesa

et tu vivras toujours en étant en pleine possession de ces huit

qualités 187,
Sukesa, voyant ses ancétres sauvés de 'enfer et élevés au statut de ganesvara,
réjoui, s’adresse respectueusement a Mahesvara (SP35.31-32) : « 6 seigneur,
le statut de ganapa, la souveraineté, I'immortalité, I'impérissabilité, ainsi
que ’absence de vieillesse ont été obtenus; mes peres ont été sauvés et sont
devenus des ganapa ; par ta grace, j’ai obtenu une montagne qui se meut a
volonté. Je souhaite que toi Mahadeva, avec Uma et les pravaresvara, vous
soyez toujours visibles et bienveillants » (SP35.33-35). Tout ceci est accordé.

Sukes$a, le véritable fils

L’entrée en matiere du récit invite immédiatement & une lecture inter-
prétée des événements. En effet, dés le début, 'auditeur apprend que le

189. Je consideére que les huit qualités sont celles énoncées dans cette grace, a savoir
le statut de ganapa, I'indestructibilité, I'immortalité, I’absence de vieillesse, ’absence de
souffrances, la souveraineté, posséder le paradis Trikuta, ainsi qu'une suite de ganesa. Sept
de ces qualités sont reprises dans les propos de Sukesa aux vers SP35.33-35. La seule non
évoquée est I’absence de souffrances, cette omission s’explique aisément par ’expression
de sa joie dans le vers introduisant ce discours (SP35.32). La racine choisie pour exprimer
cette joie, et donc cette absence de souffrances, est hrs-, racine utilisée aussi dans le sutra
PS2.12. Par conséquent, mon interprétation du terme astaguna- differe de celle proposée
dans la synopsis du chapitre SP35 par BAKKER et al. (2014) et de celle donnée p.198-199
dans BAKKER and ISAACSON (2004).

286



brahmane dont il va étre question est issu de la lignée de Vasistha et que
c’est un vipra. Or I'histoire de cette lignée impérissable a été exposée plus
tot et ses principaux protagonistes se sont révélés étre des dévots favorisés
par la grace de Siva, dont le parcours refléte potentiellement des prescrip-
tions pasupata '?Y. Le terme wvipra est fortement connoté dans les PS et leur
PABL, selon lesquels Siva est un vipra et seuls les vipra peuvent atteindre
le but ultime. Ces deux détails peuvent étre considérés comme les indices
déclencheurs d’une lecture seconde et créént un horizon d’attente en prépa-
rant les auditeurs a un autre dénouement que la conception d’un fils pour
atteindre le salut. L’activité de ce vipra est celle du pélerinage : elle pourrait
étre interprétée comme conforme au sutra PS3.5. Il respecte, en outre, le
veeu de célibat, commandement prescrit par la doctrine '°'. Evidemment ce
veeu de célibat n’est pas une exclusivité des ascetes pasupata. Ces premiers
éléments pris un par un ne donnent pas spécifiquement la preuve d’une obé-
dience pasupata du récit, mais une fois encore, leur accumulation autorise a
lire 'histoire de ce brahmane comme celle d’un aspirant pasupata.

La peur du tigre est le déclencheur de la suite du récit (SP35.4). Or
cette peur peut étre vue comme une référence interne : elle rappelle celle des
dieux qui se réfugient dans un tas de cendres et réalisent alors le pasupata-
vrata dans le chapitre SP32, récit dont la coloration pasupata ne peut étre
niée. Par parallélisme, la peur du dieux qui permet la réalisation du pasupa-
tavrata suggere que cette peur permettra aussi la réalisation de I’observance
pasupata. De fait, 'entrée dans la forét vidée de ses habitants suggere ’en-
trée en troisieme phase (PS5.9). Or la description de 'ascese accomplie par
Sukesa semble correspondre point par point a ce qu’exige I'union :

SP35.19 :

- il accomplit celle-ci durant six mois, ce qui correspond au sutra PS5.12
(sanmasan nityayuktasya) ;

SP35.16 :

- lors de celle-ci, il est constamment uni avec le dieu (PS5.10 devanityah)

- il le porte en son coeur (PS5.25 hrdi kurvita dharanam) ;

- il a passé son temps & murmurer, ce que prescrivent les sutra PS5.21
et PS5.22;

SP35.18 :

- il a complétement conquis ses sens (PS5.11 jitendriyah), puisqu’il n’a
méme pas sourcillé pendant 1’orage ;

- il a donc été capable de se comporter tel que le prescrivent le sutra
PS5.18 et son commentaire par Kaundinya (godharma myrgadharma
0a) ;

190. Sur la lecture du cycle de Vasistha comme une explicitation du dogme pasupata,
voir 7.1.4, p.215.
191. Sur ce point, voir le commentaire de SASTRI (1940), p.19-21.
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SP35.22-24 :

- par le test passé, il a montré que Samkara était le plus grand et le seul
a devoir étre propitié, ce qu'affirme le sutra PS5.26 (rsir vipro mahan
esah) ;

- il rappelle que les dieux sont contenus en Siva, puisqu’eux aussi doivent
le propitier (PS2.11 ubhayam tu rudre devah pitaras ca);

- en affirmant que sa demande peut aussi bien étre heureuse ou mal-
heureuse (SP35.23), il montre qu’aucun acte ne peut 'entacher a ce
stade (PS5.20 siddhayogi na lipyate karmana patakena va).

Ainsi I'ascese décrite fait écho au comportement prescrit dans les PS et leur
PABh. Quant au bénéfice recu, il correspond, lui aussi, a ce que les PS et
le PABh promettent comme salut a P'aspirant pasupata : Sukesa obtient
plusieurs des qualités de Siva décrites dans les sutra PS1.22-37 (indestructa-
bilité, immortalité, absence de vieillesse, souveraineté), le statut de ganesa
promis dans le sutra PS1.38. Il acquiert, en outre, les nouveautés dogma-
tiques introduites dans le SP : un paradis mobile a souhait et, par le transfert
de mérite, le sauvetage de ses ancétres et leur élévation au statut de ganesa
sous ses ordres. On retrouve 1a ce que Nandin et son pére Silada avaient
obtenu. Par conséquent, I'histoire de Sukesa est en parfaite cohérence avec
les récits précédents (Vasistha, Nandin et Upamanyua). Il semble poursuivre
I'explicitation de I'observance pasupata. Par cette cohérence, il apparait peu
probable que ce chapitre qui introduit le cycle des enfers ait été écrit par
des auteurs d’une autre obédience que les précédents.

Cependant, il n’est pas une simple redite des histoires précédentes. En
remettant en scéne la necéssité d’avoir un fils pour sauver ses ancétres au
début du chapitre SP35, le processus sotériologique proposé est affiné : par
ce biais, est introduite la restriction suivant laquelle seul un fils vertueux
suputra ou un véritable fils satputra peut sauver les ancétres. Les propos
tenus par les ancétres suspendus servent cette intention : rien ne peut les
sauver, ni ’ascese, ni le sacrifice, ni les pélerinages. Toutes ces pratiques
sont inefficaces. Il leur faut un fils qui pratique le tapas, ce qui pourrait étre
compris au vu de I'ascese effectuée par Sukésa comme 1’atitapas pasupata, et
un fils pourvu de qualités, ce qui peut s’entendre comme les qualités divines
de Siva. Sukesa s’est coupé de ses sens et s’est complétement uni & la divinité,
ce qui semble faire de lui un ascete pasupata. Par ce biais, la position du SP
au sujet du fils se trouve circonscrite : les récits du SP refletent certes une
adhérence a la notion du fils salvateur, mais a 'unique condition que celui-ci
soit un ascete pasupata accompli. Dans ce cas, le salut dépend totalement
de la grace de Siva. Les ancétres attendent suspendus jusqua ce qu’un tel fils
advienne pour les sauver. Dans cette lecture, 'histoire de Sukesa donnerait
I’exemple de ce qu’est le véritable fils : un ascete pasupata accompli.
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7.4.2 Les enfers (SP36-52.25) : une vision compléte du sys-
teme sotériologique

Ce chapitre qui introduit 'idée que les ancétres attendent suspendus
au-dessus de l'enfer qu’'un véritable fils les sauve, permet de completer le
systeme sotériologique du SP, qui est potentiellement un systéeme d’obé-
dience pasupata, et de donner a I'auditeur une représentation de son fonc-
tionnement. Le chapitre SP36 explicite comment il est possible d’aboutir a
I’obtention de ce fils prodigieux, puis est suivi de la description des différents
enfers dans les chapitres SP37 a SP52.

L’inutilité du culte des ancétres par I’inversion peére-fils

Le chapitre SP36 débute par 'affirmation de Sukesa selon laquelle ce
sont les bons actes de ses ancétres qui lui ont permis de les sauver. Par
celle-ci, I'idée qu’en suivant son propre dharma correctement, on engendrera
un bon fils qui sera capable de nous sauver est réintegrée. Cette affirmation
permettra l'insertion de la conduite propre a 'orthodoxie brahmanique. 11
faut rappeler que sans cette orthodoxie et les jugements qu’elle porte sur les
comportements en déviant, 'asceéte pasupata ne peut se purifier totalement
des mauvais actes de sa vie présente et de ses vies passées. Pour maintenir
Iefficacité du systéme de purification pasupata, le SP, s’il promeut ce cou-
rant, ne peut en aucun cas renier la bienséance et la morale de ’orthodoxie
brahmanique. Cette acceptation du svadharma participe également au syn-
crétisme du SP. S’adressant & un large public, le SP doit se faire le relais
des principes moraux de 'orthodoxie brahmanique, d’autant que, théori-
quement, le courant pasupata y recrute ses adeptes. En outre, se trouve
réaffirmée la notion de transfert de mérite descendant mis en scéne plus tot.
Toutes les qualités ou bons actes accumulés dans une vie sont transmis au
fils, qui, lui-méme, les transmettra a son fils augmentés des siens. Par consé-
quent, le salut peut se faire sur plusieurs générations, sans que les peres et
ancétres n’aient réellement suivi la voie pasupata : la compréhension de Siva
comme cause universelle releve d’un long parcours de vies successives.

Sukesa semble justement rappeller cela, lorsqu’il s’exprime en ces termes
(SP36.17) :

so ’ham bhavadbhir dharmena parena ca samadhina |

janitas tapasa yukto bhavatam eva sarvasah |

devam aradhya narakat pitrms taritavan punah || 15

Je suis né de votre dharma et de votre extréme concentration et
suis de cette maniére entierement pourvu de votre tapas : apres
m’étre concilié Deva, j’ai pu en retour sauver mes peres de l'enfer.

Il montre bien une relation de cause a effet et ainsi ne dénonce pas 'attitude
de ses peres comme inappropriée ou fautive. Au contraire, s’ils ne s’étaient
pas comportés ainsi, Sukesa n’aurait pu atteindre Siva. Il utilise d’ailleurs
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au vers SP36.18 une citation védique utilisée dans la KausU2.11, mais aussi
dans le sutra PS5.25, que l'on récite, entre autres, & la naissance d’un fils 192
et qui établit I'identité pere-fils :

angad angat sambhavasi hrdayad adhijayase |

atma vai putranamasi sa jia Saradam Satam || 18

De chacun de mes membres tu as été produit, de mon ceeur tu es

né, tu es ’atman appelé « fils », puisses-tu vivre cent printemps !

Sukesa poursuit en reprenant mot pour mot cette sentence en 'appliquant
a ses peres et lui-méme (SP36.19) :

angebhyo ’ham samutpanno yusmakam hrdayac ca ha |
atmanaham tathatmanam yusmams taritavams tatha || 19
Quant & moi, j’ai été enfanté de vos membres et aussi de votre

ceeur, par cette A&me (atman), je vous ai sauvé vous, ainsi que
cette ame (atman).

Ainsi, grace a I'identité d’atman du pere et du fils, ’ascéte s’adonnant com-
plétement & Siva, dans une ascése potentiellement pagupata, lorsqu’il atteint
la grace de Siva et le but ultime, se sauve du cycle des renaissances et sauve,
par la méme, ses ancétres.

Il semble que le but de ce passage soit de démontrer 'inutilité et 'ineffi-
cacité du culte des ancétres dans ce systeme sotériologique sans pour autant
remettre en cause la théorie du karman et des renaissances : le fils est bien le
fruit des actes précédents des peres et il possede d’ailleurs le méme atman ;
chaque renaissance amene potentiellement plus prés du salut, mais lorsque
le fils atteint le salut, il atteint pour lui-méme et se libére alors totalement
de sa dette. Le culte des ancétres est alors inutile et inefficace, seul compte
I'acquisition du salut. Ces propos sont ceux tenus par la doctrine pasupata.
En révélant a ses ancétres la vraie nature de leur sauvetage et en les ayant
effectivement sauvés, Sukesa instruit ses peres de la véritable voie de salut
et, par ce biais, devient leur pere spirituel. Pour illustrer ce fait, les peres ont
recours a ’histoire des fils de Brahma, qui n’est pas une histoire originale
du SP, mais se trouve dans le Pitrkalpa du Harivamsa'®. Son adaptation
au contexte du SP demande & étre finement analysée car ce récit, ainsi que
celui des sept brahmanes, sert dans le PK a justifier le rite $raddha, ce qui

192. Voir BAKKER et al. (2014) note 268 p.77 : « See Bloomfield 1906 (A Vedic Concor-
dance) s.v. angad angat sambhavasi and s.v. atma vai putranamasi. Padas SP 36.18ab
and cd separately in SBr 14.9.4.8, SBr 14.9.4.26 and BAU 6.4.8, BAU 6.4.26. The first
time that these two hemistiches are combined in one verse is in Kaus.U 2.11. This verse
(SP 36.18) is found with minor variants throughout Sanskrit literature ; it is, for instance,
quoted by Kaundinya in Paificarthabhasya 5.25. It is to be recited either at the return
from a journey or at the birth of a son. Cf. Kane V, 772 n. 1247. ».

193. Voir BAKKER et al. (2014), note 269 p.78 : « The following story of the inversion of
father’ and ’son’ (SP 36.27-49) corresponds, though not verbatim, to HV 12.21-41 ».
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apparalt étre 'opposé du discours tenu dans le SP. Cependant, cette ana-
lyse excederait 'objet de cette these et devra étre traitée dans une étude
ultérieure.

On constatera seulement ici que cette histoire connue de I'inversion pére-
fils est utilisée dans un but totalement différent du PK : il s’agit ici de
montrer que par cette inversion, pour sauver ses peres, il faut se sauver soi-
méme et que cela passe par une ascese conforme aux prescriptions pasupata
couronnée par 1’obtention de la grace de Siva. Les péres deviennent les fils de
leurs fils, quand ils apprennent de leurs fils que c¢’est par cette doctrine qu’ils
seront sauvés 194, Ainsi, si les peres ont vu les enfers, c’est qu’ils étaient dans
I'ignorance et méconnaissaient la voie de salut. Sukesa demande ensuite a
ses peres de lui raconter comment sont les enfers.

Les enfers et la cohérence du systéme sotériologique proposé dans
le SP

Cette exposition s’étend des chapitres SP37 & SP50'%°. Ces chapitres,
par leur contenu moralisateur, ont été attribués a un autre groupe d’auteurs.
Pourtant, ils s’inscrivent en toute logique dans ’exposition du systéme so-
tériologique entamée dans le SP. Si seuls les initiés peuvent avoir acces a
la grace de Siva, il faut bien expliquer le devenir des autres. Le principe
de purification pasupata qui permet d’atteindre la grace et le but ultime
dépend entierement du jugement issu de la société brahmanique orthodoxe.
Les PS et le PABh ne remettent d’ailleurs pas en cause le jugement des com-
portements. On ne peut adopter un comportement jugé déviant, insultant
ou fautif que lorsqu’on est dans certaines phases de ’observance. Par consé-
quent, le reste du temps, on doit se comporter conformément a la doctrine,
dont les commandements sont décrits par Kaundinya : absence de violence,
célibat, absence de mensonge, absence de commerce, absence de vol, absence
de colére, obéissance au maitre, pureté de corps, d’ame et d’esprit, absence
d’exceés alimentaire, pleine conscience '°.

Les vers incriminés par BAKKER et al. (2014) comme portant la marque
d’auteurs d’obédience non-pasupata sont les vers SP45.11, SP46.10, SP48.10
et SP49.21 97, Afin de déterminer si ces vers présentent réellement une in-

194. BAKKER et al. (2014), sans spécifier que la dévotion a Siva est strictement pasupata,
remarquent & juste titre (note 275 p.79) : « The fathers have come to reason in the sense
that they now see that they could be saved, not by the procreation of Sukesa (SP 35.11),
but by his tapas and devotion to Siva. Like the fathers in the Brahma story, they have
thus been saved from ignorance by their son. »

195. Le chapitre SP51 est consacré au sauvetage de ces habitants des enfers par Sukesa,
voir BAKKER et al. (2014), p.102-103.

196. Sur ces niyama, voir SASTRI (1940), p.19-34, traduction HARA (1966), p.193-221.

197. Se reporter respectivement & BAKKER et al. (2014), note 334 p.93 pour SP45.11,
note 343 p.93 pour SP46.10, note 352 p.97 pour SP48.10, et enfin, note 362 p.99 pour
SP49.21.
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compatibilité avec I'obédience pasupata que j’attribue a ces chapitres, je vais
examiner un a un leur contenu et les arguments de BAKKER et al. (2014).
SP45.11 évoque d’autres grands courants hétérodoxes actifs au temps
de la composition du SP '”%. Cette référence en ancrant historiquement le
SP en son temps recouvre un caractere exceptionnel dans l’ensemble de
l'ceuvre. Les auteurs, en dénongant ces courants comme fallacieux et en
établissant que ceux qui les suivent vont aux enfers, font certes une entorse
a une exigence du genre puranique qui se veut atemporel. Cependant, cette
affirmation ne va pas a ’encontre d’une obédience pasupata du SP et ceuvre,
au contraire, pour la valorisation de ce seul courant hétérodoxe. L’ancétre
de Sukesa ne fait que décrire ce qu’il a vu. Or, temporellement, Sukesa, en
appartenant a la lignée de Vasistha, peut étre considéré par les auditeurs
du SP comme quelqu’un ayant vécu dans le méme kalpa et dans un passé
relativement proche. Il n’y a la, semble-t-il, aucune incohérence temporelle.
SP46.10 affirme que celui qui prendrait plaisir a fréquenter les champs
de crémation irait en enfer !9, Contrairement & ce que BAKKER et al. (2014)
affirment, cette assertion ne va pas a l’encontre de la doctrine. D’ une part,
fréquenter le champ de crémation est proscrit a toutes les étapes de 1'ob-
servance, sauf celles ou ’on doit se comporter comme un fou, c’est-a-dire a
la deuxieme et la quatrieme étapes. Ainsi un aspirant le faisant, alors qu’il
n’est pas a ce stade, ou une personne non-initiée commettrait une faute.
D’autre part, pour que le processus de purification pasupata reste efficace, il
est nécessaire que fréquenter les champs de crémation reste, pour le commun
des mortels, un acte répréhensible. Une lecture pasupata de cette affirma-
tion comprend de maniére implicite « quiconque procederait a un tel acte
alors qu’il n’est pas en cours d’observance, ira en enfer ». L’acte reste ré-

198. SP45.10-11 :
brahmanebhyo rahasyani asramantarajani ca |
yasmin nadhikrto yah syac chrnuyad va patheta va || 10
dustasravananirgranthas tathaivajwakas ca ye |
bhaktas tebhyo dvijo yas ca narakam samprapadyate || 11

[...] the one who, though he is not entitled to it, hears from brahmins and
proclaims secret doctrines that belong to the hermitage; and the heretic
mendicants, Nirgranthas and Ajivakas — as well as the brahmin who supports
them : to hell they go. (synopsis BAKKER et al. (2014), p.93)

199. SP46.10 :

parivittih parivetta Smasanaratir eva ca |
punarbhusutasamyogr yasya copapatirgrhe |
ete sarve ’bhigacchanti narakam rauravam narah || 10

[...] one who is attached to the cremation ground; one who has (social)
intercourse with the son of a remarried woman, and one in whose house a
paramour (of his wife) resides; all these go to the Raurava hell. (synopsis
BAKKER et al. (2014), p.95)
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préhensible pour ceux qui ne sont pas initiés et qui ne sont pas aptes a
réaliser la deuxieme ou la quatrieme phase. Par conséquent, ce vers, en pro-
tégeant 1'ésotérisme de 'observance et en respectant ses prescriptions (ce
qui est exigé a une étape est proscrit a une autre), pourrait certainement
avoir été composé par un brahmane d’obédience pasupata, et semble méme
étre justifié par la doctrine elle-méme.

SP48.10c stipule, selon I’édition critique que BAKKER et al. (2014) en
donnent, que la doctrine Kapila serait une fausse doctrine?’’. L’apparat
critique de ce vers révele que le texte est vraiment peu assuré dans les
manuscrits. Le manuscrit S1 propose un texte plus long qui a été rejeté et qui
ne qualifie par la doctrine Kapila de fausse. Il présente un accusatif pluriel
qui, s’il était accepté comme original, énoncerait I’affirmation contraire, a
savoir que celui qui irait aux enfers, serait celui qui considére comme frivoles
ceux qui suivent le courant Kapila. Face a un texte aussi incertain, on ne
peut prendre appui sur ce vers pour dire que les auteurs dénigrent ce courant
parallele a leur doctrine.

Enfin, SP49.21 présente une référence directe a Manu, auteur mythique
de la manusmprti, comme source d’autorité. BAKKER et al. (2014) affirment
que celle-ci indique clairement un milieu d’origine smarta®’'. Cependant,
cela ne peut en aucun cas étre un argument valable. En effet, Kaundinya
lui-méme, commentateur des PS dont on ne doutera pas de ’'obédience pasu-
pata, en réfere a cette autorité 292

200. SP48.10 :

kapila$ ca vrthadrstir vedadharmarthadasakah |

nastikas ca duratmana ity ete tam prayanti vai || 10

[the man who] follows the false doctrine of Kapila, or who abuses the Vedic,
lawful and material order, as well as the bad atheists (Nastika)—these (all)
go to that (hell). (synopsis BAKKER et al. (2014), p.97)

201. BAKKER et al. (2014), note 362 p.99 :

This seems to be a reference to the legendary author of the (Manava) Sutra
literature belonging to the Maitrayaniya branch of the Black Yajurveda and
the Dharma literature (the Manusmyti), viz., Manu Svayambhuva (cf. MBh
1.111.31). It is exceptional that authority is given to an alleged source that
is outside the Saiva or Puranic domain. It may again indicate that these
chapters on hells do not come from the Pasupata environment of the com-
posers of the Skandapurana, but stem from an orthodox Smarta milieu (cf.
above n. 343 on p. 95). In the Manusmyti, the ungrateful person is ranked
among the great sinners (MaS 4.214, MaS 8.89,MaS 11.191), but he or his
punishment is not further specified, as our text suggests.

202. Voir SASTRI (1940), p.31 et sa traduction HARA (1966), p.214 :
krtsnam mahim paryatatah sasailavanakananam | apamanat param nasti sad-
hanam manur abravit ||

Manu has said that a man may wander over the whole earth with its moun-
tains and forests and find no means of perfection better than scorn from
others.
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Par conséquent, aucun des vers pour lesquels BAKKER et al. (2014) ont
suspectés des auteurs d’obédience non-pasupata, ne contient de remise en
cause directe de cette doctrine. Tous ont pu avoir été écrits par des au-
teurs pasupata. Pour preuve de cette possibilité, j'ajouterai méme que le
contenu de ces chapitres concorde parfaitement avec les commandements de
la doctrine padupata. Chaque chapitre, consacré a un type d’enfer, décrit
les tortures qu’endurent ceux qui y tombent, puis désigne les comporte-
ments qui y conduisent. Tous ces comportements vont a ’encontre des dix
commandements précédemment cités 2", Les habitants des enfers ont com-
mis des violences, brutalités ou fautes soit envers autrui, soit envers des
objets construits, soit en rapport avec de la nourriture préparée, soit en-
core envers des rivieres. Or chacun de ces comportements est proscrit par
Kaundinya (SASTRI (1940), p.20-21 et p.29). En effet, I'aspirant pasupata
a besoin de maisons construites par d’autres, mais aussi de nourriture pré-
parée par d’autres. Il ne doit pas commettre d’offense envers les rivieres,
ni les contaminer. Tous les habitants des enfers ont perpétré un acte sexuel
proscrit, que ce soit avec des hommes, des femmes mariées ou appartenant
a leur famille. Or, 'aspirant peut avoir été marié, mais doit, une fois entré
dans ’observance, faire voeu de célibat. Tous les habitants des enfers sont des
gens qui ont menti ou trompé les autres. Or, ’aspirant, a I'image du dieu,
doit toujours dire et étre dans la vérité. Ceux qui ont fait du commerce,
notamment de savoir ou d’eau, se trouvent aussi parmi eux. Or, I'aspirant
ne doit en aucun cas pratiquer le commerce. Tous ceux qui se sont emportés
ou ont manqué de respect envers un maitre ou un membre de leur famille
(pére, mere, frére ainé) vont aux enfers. Or, le respect du maitre est fonda-
mental dans l'initiation, tout comme celui des parents et autres personnes
vénérables. Ceux qui ont bu ou mangé des choses défendues sont aux enfers.
Or, I'initié doit manger léger et respecter des prescriptions alimentaires spé-
cifiques a chaque étape. Bref, tous ces infernaux ont enfreint au moins un
des commandements prescrits par Kaundinya 2.

203. C’est-a-dire absence de violence, célibat, absence de mensonge, absence de com-
merce, absence de vol, absence de colére, obéissance au maitre, pureté de corps, d’ame et
d’esprit, absence d’exces alimentaire, pleine conscience.

204. Voici un résumé succinct des fautes décrites dans les chapitres SP37 a SP49 (pour
une vue plus précise, se reporter a la synopsis de BAKKER et al. (2014), p.80-102) :

- SP37.45-49 : adulteére, violence ;

SP38.15-18 : nourriture empoisonnée ou vendue, relations homosexuelles, mensonge,
vente du savoir ;

- SP39.3-6 : trafic de femmes ou de bétail, mensonge, vol, manque de respect aux
maitres, parents ou autres personnes respectables, violation des lieux de cultes ou
des secrets ;

- SP40.5-8 : violence envers une personne préparant de la nourriture, incendie de
maison, faux témoignage, faux sacrifices, vol ;

SP41.10-18 : la coupe et la vente d’un arbre-fils, toute offense envers les arbres, les
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Ainsi, la cohérence dogmatique qui avait été remise en cause peut-elle
étre restaurée. Elle semble méme réaffirmée dans ces chapitres, notamment
dans le vers SP41.11. Ce vers stipule que I'insensé qui couperait un arbre
adopté comme fils, dans un jardin ou un village, et vendrait son bois, ira
dans 'enfer Asipatravana. Par conséquent, les auteurs de ce vers consideérent
la coupe d’un arbre adopté comme une faute extrémement grave. La raison
de la gravité de cet acte ne trouve son explication qu’au chapitre SP158,
dans lequel le dieu explique a la déesse que le seul véritable fils capable de
sauver ses peres est un arbre adopté : en effet, les arbres sont dépourvus
d’organes des sens et sont, par conséquent, dépourvus de fautes et parfai-
tement purs. En adoptant un arbre selon la prescription, un homme sera
sauvé. Les auteurs du chapitre SP41 ne peuvent mentionner 'arbre-fils que
s’ils sont en accord avec I’enseignement contenu donné au chapitre SP158.
Or, il apparalt que 'arbre-fils est un satputra parce qu’il recouvre une des
qualités d’un asceéte accompli pasupata : il est vikarana-, au méme titre que
Sukes$a ou Nandin qui se sont, tous deux, coupés de leurs sens lors de leur
ascese. La notion de suputra ou satputra est la méme dans les chapitres SP35
et SP158 : il s’agit d’un étre qui est parfaitement pur et dépourvu d’organes
des sens.

Ainsi, bien que le contenu de ces chapitres paraisse rébarbartif et dénué
d’humour, il n’est pas incompatible avec une obédience pasupata et pourrait
participer a une fonction exégétique du SP en détaillant les commandements
de la doctrine et en illustrant leur manquement dans la description des diffé-
rents enfers. En effet, ces derniers sont vus comme le seul moyen d’atteindre

plantes ou les riviéres, tout profit tiré des ressources naturelles ;

- SP42.12-16 : offense envers les riviéres, tout acte de corruption ou de contamina-
tion des eaux, destruction de biens publics, violation de femmes, vol, manque de
respect ;

- SP43.6-11 : violence ou manque de respect envers des personnes honorables, meurtre
pour profit, tromperie et mensonge ;

- SP44.5-10 : adulteére, vol, violence contre les propriétés d’autrui, exces alimentaire
et non respect des prescriptions alimentaires, commerce, meurtre d’'un homme
désarmé, fuite et absence de courage au combat ;

- SP45.8-14 : vol, inceste, mensonge, révélation de la sruti a des sudra, révélation des
secrets (de la doctrine), ceux qui suivent les autres voies hétérodoxes, non-respect
des maitres ;

- SP46.8-10 : meurtres, oppression, non respect des régles de mariage, non-respect
des phases de 1’observance ;

- SP47.10-15 : régicide, manque de respect envers la reine, traitrise, conspiration ;

- SP48.8-10 : brahmanicide, le fait de pratiquer ’avortement, non-respect des ani-
maux, refus de donner I’aumone, tuer une vache, athéisme ;

- SP49.7-9 et 18-27 : le fait de pratiquer I’avortement, conspiration, rendre culte aux
démons, enseignement mensonger, ingratitude, manque de respect ou violence
envers les personnes respectables.

SP50 est consacré aux renaissances aprés avoir épuisé ses actes dans ces enfers..
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I’épuisement des mauvais actes pour ceux qui les ont commis. Ayant dérogé
aux reégles de base de 'observance ou de la doctrine, les fauteurs ne peuvent
qu’aller en enfer pour se défaire de ces infractions, ce qui est, d’ailleurs,
clairement exprimé dans les vers SP51.6-8 °%°. Les péres qui n’ont pas suivi
'observance ou qui n’ont pas réussi & obtenir la grace de Siva, sont a for-
tiori impurs et encore empreints de leurs fautes. Ils devront par conséquent
attendre qu’un de leur descendant parvienne a étre totalement purifié pour
obtenir la grace de Siva. Durant cette attente, les péres expurgent leurs
fautes, ce qui leur permettra d’atteindre la libération en méme temps que
leur descendant. Une sorte de temps proportionnel semble mis en place :
le temps que 'atman transmis parvienne a la purification totale est équi-
valent au temps de séjour nécessaire aux peres pour se purifier de leurs actes
passés. De la, la libération du fils et des ancétres peut se faire simultané-
ment. L’exposition de ces différents enfers soutient la théorie du karman et
des renaissances, sur laquelle repose le courant pasupata’’® et développe
une conception logique de la libération des péres en méme temps que le fils
gracié par Siva.

La libération des infernaux : la réalisation du plan narratif et dog-
matique du SP

L’attitude que va adopter Sukesa face au destin de ces habitants des
enfers (SP51), contribue, quant a elle, & étendre le concept de transfert de
mérite tout en réaffirmant la clé de votite de la doctrine exposée : tout dé-
pend de la grace de Siva. En effet, aprés avoir entendu toutes les tortures
subies par les habitants des enfers, Sukesa ne voit pas d’autres moyens de les
sauver que de recourir & la grace de Siva. Le dénouement reprend le schéma
narratif de Nandin. Aux doutes émis par ses péres, tel Nandin face a Silada,

205. SP51.6-8 :
pitara tcuh |
anadrtya ksayam putra moksas tesam na vidyate |
karmanah svakrtasyeha sa ca bhogat ksayo matah || 6
bhogas ca narake vasyam jantunam sa vidhiyate |
na ca te narakah Sakya hartum karmaksayam vina || 7
asakyah khalu ye hy artha na tan prajiiah samarabhet |
arnavasya prataranam yatha tan mrtyum archati || 8

The ancestors answer that there is no liberation for them but through ‘des-
truction’ of the karman committed here on earth by oneself, that the ‘des-
truction’ is (only) through ‘consumption,’ and that for them ‘consumption’
is inevitably ordained (to take place) in hell. Those hells cannot be overcome
without the destruction of karman. A wise man does not embark upon mat-
ters that cannot be done, just like crossing the ocean leads toward death.
(synopsis BAKKER et al. (2014), p.102)

206. L’appartenance de ces chapitres au plan initial trouvera un argument supplémentaire
dans I’étude du chapitres SP158, voir note 372, p.463.
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Sukesa se montre déterminé et entre dans les eaux pour murmurer des « Ru-
dra » (SP51.12-13). Siva, sur la demande des dieux, se rend auprés de son
dévot pour lui accorder une faveur. Il le reconnait alors comme un égal de
Nandin (SP51.26) et lui offre la grace souhaitée, a savoir la libération de tous
les habitants des enfers. Cette libération pourrait étre interprétée comme la
réalisation du plan narratif du SP annoncé au vers SP9.16 : dans ce vers,
les dieux ont sollicité de Siva la grace qu’il soit toujours accompagné d’une
déesse, d’'un fils, des dieux et des gana et qu’il leur soit toujours favorable.
Outre les ganadhyaksa, ganesa, ganapati, qui sont tous des ascetes accomplis
grace & leur dévotion envers Siva, ce dernier sera entouré d’une multitude
de simples gana, étres qui ont été dans l'erreur, car ils n’ont pas suivi le
bon chemin, celui qui méne a 'absence de renaissance et qui est potentiel-
lement 'observance pasupata. Ceux-ci ont été libérés de leur souffrance par
la dévotion de Suke$a qui a obtenu de Siva la faveur d’une libération.

Ainsi la libération des infernaux et I’exposition de ces lieux de tortures
participent au plan narratif des auteurs et a ’explicitation d’un systéme
sotériologique qui adhere a la théorie du karman et des renaissances, qui
met en place des punitions pour ceux qui ne suivent pas les prescriptions
mais aussi un moyen de concilier un sauvetage des ancétres par le fils et un
salut éivaite, certainement pasupata, pour le fils. Pour ne pas aller au enfers,
il convient de respecter les commandements de la doctrine exposée qui se
lisent tous au travers des chapitres SP37 a SP49 207,

La libération des habitants des enfers remet, si 'on peut dire, les comp-
teurs a zéro. Désormais, tout a chacun connait les regles de bonne conduite
pour éviter les enfers et la voie proposée dans le SP est instituée comme la
seule salutaire. Des lors, les auteurs peuvent exposer ce que peuvent faire les
non-initiés pour ne pas tomber en enfer mais avancer sur la voie du salut,
ce qui sera le propos du chapitre SP52.

Dicter une ligne de conduite aux non-initiés des quatre varna

Ces non-initiés, n’étant pas pasupata, commettent évidemment des pé-
chés, mais certaines attitudes peuvent leur permettre d’éviter les enfers. La
doctrine pasupata, bien qu’hétérodoxe, repose sur la société brahmanique
dans son entier. Pour cette raison, les comportements des non brahmanes
qui suivent ce que le dogme brahmanique prescrit, ne sont pas répréhensibles,
comme on peut le lire dans ces vers (SP52.4-8) :

Ne va en enfer ni celui qui célébre le sacrifice au feu, ni celui qui
a un satputra, ni celui qui accomplit le govrata®’®, ni celui qui
réalise un a$vamedha, ni non plus celui qui donne un millier de

207. Pour un rappel des commandements dans le PABh, voir note 203, p.294.

208. On pourrait arguer que ces vers comportent un indice d’obédience pasupata des
auteurs par la mention du govrata, pratique qui peut désigner I'une des parties de 1’obser-
vance. Sur ce sujet, voir ACHARYA (2013), notamment & partir de la p.108.
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vaches 2% ni celui qui continuellement lit les textes, ni celui qui
murmure les « Rudra », ni ’homme qui sauve un brahmane d’une
adversité mortelle. Ainsi celui qui rendrait service & un brahmane
malade, pauvre et sans activité, tant qu’il le fait dans ce but,
cet homme est lié au dharma?'’. De méme celui qui protege
une vache décrépie, tombée et dépourvue de force, et ce avec
beaucoup d’application, celui-la non plus n’y va pas. Celui qui,
dévoué, révere Mahesa avec tout son coeur et par une méditation
supréme, cela quotidiennement, celui-la ne va pas la-bas. 2!!

Le brahmane qui réalise un sacrifice au feu, activité proscrite pour un as-
pirant pasupata, commet en réalité un acte pieux en ce qu’il permet a cet
aspirant d’obtenir les cendres nécessaires pour réaliser son observance. Celui
qui a un satputra, est inévitablement quelqu’un qui a obtenu un fils de la
grace de Siva 2!2. De fait, ce fils sera capable de le sauver des enfers immédia-
tement. Si I'on suit les arguments de ACHARYA, celui qui réalise le govrata
accomplit une partie de ’observance pasupata. Il a donc commencé 'union
et n’ira pas en enfer. L’assertion qui épargne celui qui réalise un asvamedha
est peut-étre la plus orthodoxe. Elle suggere une acceptation du sacrifice
asvamedha’'?, qui pourrait étre justifiée par I'obligation de support de la
classe dirigeante, la seule qui recourt a ce sacrifice. Le composé gosahasra-
prado peut se lire de deux manieres différentes en raison de la polysémie
de go- et prada- : « celui qui donne un millier de vaches » ou « celui qui

209. Le composé peut aussi se comprendre comme « celui qui murmure/récite un millier
de parole védique ». En effet, prada- peut aussi bien signifier celui qui donne que celui qui
entonne ou récite. De méme, le substantif go est polysémique et son emploi dans le sens
de « parole védique » est plus qu’attesté.

210. Ici S1 ajoute deux pada.

211. SP52.4-8 :

nagnicin narakam yati na satputri na govrati |
nasvamedhena yo yasta gosahasraprado na ca || 4

na ca svadhyayanityo yo rudrajapi ca yo narah |
brahmanam tarayed yas ca apado maranantikat || 5

tam eva vyadhitam dinam akarmanyam tathaiva ca |
Susrused yavad arthena yukto dharmena manavah || 6
tatha gam caiva sambhagnam patitam Saktivarjitam |
samraksati suyuktatma sa ca tam naiva gacchati || 7
mahesam yas ca bhavena parena ca samadhina |

bhaktah samarcayen nityam sa ca tam naiva gacchati || 8

212. La lecon retenue satputri est celle des manuscrits RA. La legon du manuscrit S2
révele un texte fautif qui semble avoir été corrigé, mais la lecon du manuscrit Si est
satputro, c’est-a-dire « celui qui est un véritable fils ». Je ne comprends pas ce qui a
motivé le choix des manuscrits RA, mais celle du manuscrit S1 me semble parfaitement
possible et cohérente avec le reste du SP.

213. Cela étant, le texte est a cet endroit mal assuré, les deux termes renvoyant a la
notion de sacrifice ‘Svamedhena et yasta sont partiellement attestés.
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récite un millier de parole védique ». Selon le choix fait par le lecteur, cette
assertion sera ou non compatible avec une obédience pasupata, puisque dans
cette doctrine le don matériel est proscrit. Par I'affirmation que celui qui se
consacre a la lecture des textes ne va pas en enfer, dans la mesure ou ces
textes ne sont pas désignés et peuvent étre les textes d’autorité scripturaire
du courant pasupata, il est possible de comprendre qu’il s’agit de celui qui
s’en remet a ces saintes écritures. Celui qui murmure des « Rudra » suit
I’exemple de Nandin et Sukesa. L’aide a apporter a un brahmane peut étre
un acte pieux aussi bien dans 'orthodoxie brahmanique que dans le courant
pasupata, puisque les ascetes pasupata sont théoriquement des brahmanes.
Le manuscrit S: ajoute, en ce point du texte, quatre pada : celui qui éta-
blirait un brahmane en lui fournissant vétements et lieu de résidence, est
aussi exempt des enfers 2'4. Cette mention des vétements et du toit est tout
a fait éloquente dans un contexte pasupata, puisque ’aspirant doit obtenir
vétements fabriqués par d’autres et lieux de résidence construits par autrui.
Toute aide a un brahmane est par conséquent génératrice de mérite. Le vers
8, enfin, n’a pas besoin d’étre justifié puisqu’il proclame une dévotion totale
& Siva. De méme les brahmanes, qui ne suivent pas I’observance, mais sont
instruits des Veda et ont un pieux comportement, évitent aussi les enfers
(SP52.9-10) :

Ne vont pas en enfer les brahmanes qui connaissent parfaitement
les Veda et leurs sciences auxiliaires, ceux qui se plaisent aux six
actes, 0 Vyasa, et ceux qui sont établis dans leur propre dharma.
Ni les deux fois nés, ceux qui sont munis d’ascese (tapas) et de
pureté (Sauca), ceux qui possedent la pitié, ceux qui sont fermes
dans leur observance, ceux qui renoncent aux dons, ceux qui sont
dévoués au seigneur. 2'°

Cette liste des deux fois nés, si elle peut s’interpréter comme faisant ré-
férence a des brahmanes orthodoxes, semble également désigner des brah-
manes pasupata. La possession du tapas peut faire directement référence a
l'acquisition de la fin de la deuxiéme étape?'%. On notera que le refus du
don, qui s’accorde parfaitement a la doctrine pasupata, évite, a lui seul, les
enfers. L’autorité des Veda n’est pas remise en cause ici et j’ai déja évoqué

214. Les pada sont les suivants : brahmanam sthapayed yas tu grhavasaparicchadaih |
nisvam svadhyayasampannam narakam na sa pasyati || Ils sont corrigés de la fagon sui-
vante par BHATTARALI : textitbrahmanam vasayed yas tu grhavasaparicchadaih | nihsvam
svadhyayasampannam narekam na sa pasyati ||
215. SP52.9-10 :

brahmanas tam na gacchanti vedavedargaparagah |

satkarmanirata vyasa atmadharmavyavasthitah || 9

tapahs$aucasamayukta dayavanto drdhavratah |

pratigrahanivrttas ca i$abhaktas ca ye dvijah || 10

216. Voir TAB. 5.1, p.149.
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précédemment 'idée selon laquelle la référence aux Veda pouvait recouvrir
la référence aux textes scripturaux pasupata 2.

Les trois vers qui suivent prescrivent les comportements pour les ksatriya,
les waisya et les sudra, dont la fonction est nécessaire pour que d’autres
puissent atteindre le salut pasupata (SP52.11-13) :

Les guerriers qui, toujours préts a défendre leurs sujets, aban-
donnent leur vie au combat, ne vont pas aux enfers. Les mar-
chands qui, faisant leur travail, se conforment a la justice et a
I’honnéteté et qui adorent constamment les dieux et les brah-
manes, ceux-la ne voient pas I’enfer : ceux-la vont au ciel, on le
sait. Les sudra qui sont dévoués aux trois autres classes, dépour-
vus d’orgueil et qui, toujours, servent les brahmanes en particu-
lier, ceux-la ne voient pas les enfers et, morts, vont vers le bon
chemin (sugati).*'®
Ces vers favorisent la poursuite du svadharma, qui permet le maintien de
l'ordre de la société nécessaire pour la réalisation de ’observance par les
aspirants. Enfin, un moyen d’obtenir la voie supréme pour tout a chacun est
proposé (SP52.14) :

Parmi les quatre varna, les hommes qui se sont offerts a Sarva
en ayant Siva en leur coeur, ont suivis I'observance et sont tou-
jours pleinement dévoués, ceux-la ne se risquent pas aux enfers
et obtiennent la voie supréme. 2

Hormis ’acces de 'observance aux quatre varna qui s’écarte des PS, ce vers
résume parfaitement la doctrine pasupata : effectuer 1’atidana, qui est le don
de soi, en ayant suivi Pobservance et en placant Siva en son cceur (PS5.25).

Est ensuite proposée une série d’actions bénéfiques qui fournit aux initiés
ce dont ils ont besoin : la construction de temples, de réservoirs, d’étangs,
la plantation d’arbres, la pratique du don (SP52.15-16 et 18). Ils réitérent

217. Voir note 41, p.151.

218. SP52.11-13 :
ksatriya ye ca raksartham prajanam nityam udyatah |
tyajanti samare pranan na te narakagaminah || 11
vaisya vartasamayukta nyayadharmavyavasthitah |
yesam vrttir avicchinna devabrahmanapujane |
narakam te na pasyanti svargagas te prakirtitah || 12
bhakta varnatrayam ye ca Sudra darpavivarjitah |
brahmanams ca visesena ye nityam samupasate |
na te pasyanti narakan sugatim ca mrta yayuh || 13

219. SP52.14 :
catursv api ca varnesu manuja bhavatah Sivam |
Sarvarpitakriyavastha bhakta nityam anuvratah |
na te prayanti narakan prapnuvanti param gatim || 14
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I’affirmation selon laquelle celui qui sauve ou aide les autres a atteindre le
salut, ne va pas en enfer (SP52.17). La vérité et ’absence de colére sont
deux vertus pasupata applicables a tous et qui évitent les enfers (SP52.18-
19). Le fait de suivre son propre dharma permet de ne pas aller en enfer
(SP52.19). Cette affirmation s’explique aisément par la dépendance de la
doctrine a ’ordre social établi : si chacun accomplit ses actes selon le dogme
brahmanique, alors 'aspirant pasupata pourra réaliser toutes les phases de
son observance, vivre dans le temple, subir 'opprobre dans le monde et en
fréquentant les champs de crémation, vivre dans une maison inhabitée, se
nourrir d’aumones et de nourriture préparée par d’autres. Ceux qui suivent
leur propre dharma, n’iront pas en enfer, mais vers une renaissance meilleure.
Enfin, le vers SP52.20%?" fait un écho direct au texte doctrinal (PS5.20
siddhayogt na lipyate karmana patakena va) en rappelant que le murmure
évite d’étre entaché.

L’analyse des actes méritoires qui évitent les enfers aux non-initiés sou-
ligne le fait que ces actes sont ceux nécessaires au bon déroulement de ’obser-
vance. Ceux-ci sont en accord avec plusieurs des commandements pasupata,
glorifient le culte & Siva sous toutes ses formes et ne remettent pas en cause
Porganisation de la société en varna. Chaque classe, en agissant conformé-
ment a ce que la société brahmanique exige d’elle, contribue & sa propre
élévation vers le bon chemin et participe a la réalisation de la libération des
aAmes initiées. La seule entorse observée dans cette description réside dans
le vers SP52.14 qui, tout en décrivant un comportement conforme a ’obser-
vance pasupata, semble 'ouvrir aux quatre varna. Ce vers semble confirmer
une volonté d’ouverture de la doctrine a un plus grand nombe, ouverture
qui pourrait passer par une littérature non réservée et accessible, ce qu’est
le SP.

La ligne de conduite des femmes

Enfin, un passage est consacré tout particulierement aux femmes, a qui,
faut-il le rappeler, I'initié ne doit pas adresser la parole (PS1.13) et dont les
charmes sont & redouter ?>!. La ligne de conduite prescrite pour les femmes
(SP52.21-25) repose tout entiére sur le transfert de mérite : la femme pour
s’approcher du salut et éviter I’enfer doit se consacrer pleinement a son époux

220. SP52.20 :

lingarcanaratas tasmat sarvasmat parimucyate |

dhyani tu sarvada yo vai ganan japati va Sucih |

yogi tu sarvapapani kurvann api na lipyate ||

Celui qui pratique 'hommage du linga, par cette pratique, est libéré de tout
cela ; celui qui toujours médite, qui précisément murmure une multitude [de
mantra] et est pur, ce yogi, méme en accomplissant toute sorte de péchés,
n’est pas souillé.

221. Voir SASTRI (1940), p.19-21.
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et lui transférer tous ses actes méritoires???>. Par sa conduite vertueuse,
I’épouse participe a ’avancée de son époux vers le salut. Ses efforts seront
récompensés par le transfert de mérite inverse : une fois que son époux ou son
fils atteindra le salut, elle sera a son tour libérée des souffrances et prendra
place aux cotés de son époux ou fils en tant que gana. Pour expliciter cette
forme d’acces a la fin des souffrances destiné aux femmes qui n’a pas été
développé dans les PS et leur PABh, cette prescription destinée aux femmes
est suivie d’un récit inédit, le mythe de Kasthakuta. Afin de révéler quel est
le comportement prescrit aux femmes dans le SP, je propose de porter une
attention toute particuliere a I'attitude du personnage féminin.

7.4.3 Kasthakuta et le salut des meéres (SP52.26-131)
Résumé de SP52.26-131

L’intégralité du récit se trouve en appendice H, p.814. Je ne donne ici
qu’un tres bref résumé de I'histoire. Un sage du nom de Bhumanyu de la
lignée de Gautama était marié depuis longtemps a Yasa de la lignée d’Atri.
Devenu déja tres vieux, il s’inquiete de ne pas avoir de fils qui paiera sa
dette aux ancétres. Il enjoint alors son épouse d’approcher un autre homme
de sa lignée afin d’en concevoir un fils. Yaéa s’en offusque et refuse catégori-
quement. Elle rappelle a Bhumanyu que nombreux sont les exemples de fils
acquis grice & une ascése dévouée a Siva : Paragara, Sakti, Nandin etc... Atri
en personne lui a prédit qu’elle serait la mere d’un véritable fils (satputra).
Cette prédiction ne peut étre fausse. S'il veut un fils, qu’il propitie Siva.

Bhumanyu, réjoui, entreprend une terrible ascése. Au bout de plusieurs
années, Siva lui apparait et lui annonce qu’il n’aura pas de fils. Désespéré
de cette nouvelle, au lieu de rentrer chez lui, Bhumanyu entasse un tas de
bois, prét & mettre fin & ses jours. Alors Samkara, invisible, lui dit qu’il aura
un fils du nom de Kasthakuta. De retour chez lui, il engendre un fils de son
épouse et procede pour lui a tous les rites de passage.

Devenu grand, Kasthakuta pense que son pére ne peut 1’éduquer cor-
rectement a cause de son age et sollicite de ses deux parents ’autorisation
d’aller auprés d’un maitre. Les parents acceptent et la mere dit a son fils :
« Fils, agis comme il convient, de sorte que, tous les deux, nous puissions
étres vivants, satisfaits et rejoints par toi en vie ».

Le fils étudie et, a son retour, trouve son pere décédé. Il procede aux rites
qui conviennent, mais sa mere demeure affligée. Elle accepte la mort de son
époux, mais énonce les regrets de son défunt mari, a savoir que Kasthakuta
n’a pas recu de lui le feu sacrificiel et une épouse. A son tour, elle regrette que
Kasthakuta ne les ait pas retrouvés tous deux vivants. Sur ce, terrassée par
la souffrance d’avoir survécu a son époux, elle meurt. Kasthakuta 'incinére,
puis appelle son pére défunt qui ne lui répond pas. Il entreprend alors une

222. Pour le texte SP52.21-25, se reporter a la note 402, p.475.
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terrible ascese. Entiérement dévoué & Siva, il obtient une vision de lui. Il
demande alors la résurrection de ses parents. Siva lui rétorque que c’est
impossible, car il ne reste rien de leur corps. Kasthakuta offre alors son
corps pour ressusciter ses parents.

Satisfait de la dévotion de Kasthakata envers lui et envers son pére, Siva
lui accorde la grace supréme, fait de lui un ganapa, avec un paradis, entouré
de ganesvara et surtout, accompagné de ses deux parents, devenus ganapa
comme lui.

L’atidana du fils : le salut des meéres

L’histoire de Kasthakuta est un récit inédit et propre au SP. Le nom
de ce personnage est, certes, connu dans le Mbh et le LP comme celui d’'un
ganapa, mais son histoire n’est racontée dans aucune de ces deux ceuvres 2.
Le préambule de I'histoire de Kasthakuta ne manque pas de détails signi-
fiants. Dés l'introduction, on apprend qu’il s’agit d’un vipra doté de tapas,
qui posseéde une grande ame (mahatman) et qui a obtenu la grace de Siva
(SP52.26-27). Pour une personne versée dans la connaissance des PS et leur
PABh ou ayant appris la doctrine par les mythes relatés dans le SP, ces
détails indiquent que ce personnage a obtenu le salut pasupata et les quali-
tés divines. Tout l'intérét du récit réside donc dans la maniere dont il les a
obtenus.

La généalogie du personnage précise qu’il est le fruit de deux lignées
illustres : celle de Gautama par son pere et celle d’Atri par sa mere. Par la
lignée du pere qui comporte des vipra, Kasthakuta est promis a ce statut. En
revanche, la lignée maternelle présage bien davantage puisqu’il est le descen-
dant d’un sage qui a obtenu dans le SP une vision de Siva??*. Dés lors, on
note un premier déséquilibre entre les qualités issues du peére et celles prove-
nant de la mere. Bien qu’il soit possible de voir dans le patronyme Atreyl une
double sens faisant référence a une femme fertile °?°, la référence interne a
ce sage pourrait également induire la destinée future du personnage féminin.
Quant a son prénom, Yasa, il est, lui aussi, porteur d’un présage heureux.
Le destin favorable de cette femme lui a, d’ailleurs, été prédit par Atri en
personne (SP52.39) : elle sera la mére d'un satputra. Or cette notion a été
préalablement définie dans I’histoire de Sukesa, créant un horizon d’attente :
un fils ascete pasupata.

Bhumanyu, bien que vipra, représente, dans le récit, la conception tradi-
tionnelle du salut par le fils. Il ’exprime d’ailleurs en ces termes (SP52.31) :

putrenecchanti lokams ca anrna$ ca bhavanty uta |
jaraparinata$ caham na ca me drsyate sutah || 31

223. Voir BAKKER et al. (2014), note 382 p.105.
224. Voir SP4.26-37 dans 'appendice I, p.821.
225. Cette proposition est faite par BAKKER et al. (2014), note 383 p.106.
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Par leurs fils, les gens désirent [obtenir| les mondes et se débar-
rassent de leur dette; moi j’ai vieilli et je n’ai toujours pas de
fils.

Cette absence de fils conduit Bhumanyu & proposer une solution issue du
dogme brahmanique ??%, qui est rejetée par son épouse. Comme 1’a montré
trés justement TORZSOK ?%7, la femme s’oppose avec fermeté & cette propo-
sition et s’en offusque. Elle propose, en lieu et place, une solution $ivaite.
Je propose d’aller plus loin en affirmant qu’elle propose un moyen pasupata
d’obtenir un fils : la grace de Siva. D’ailleurs, tous les exemples donnés de
fils obtenus par le tapas sont des références internes au SP, hormis Cyavana.
Cependant, ce personnage est certainement connu des auditeurs pour avoir
atteint la jeunesse éternelle et interviendra comme maitre de Kasthakuta
en SP52.69, ce qui, au vu du dénouement de I'histoire, en fait assurément
un ascete pasupata accompli. Le refus d’approcher un autre homme est mo-
tivé, a mon sens, par 'application d’un des commandements de la doctrine
a la femme mariée : I'exigence de célibat devient pour une épouse, la pres-
cription de fidélité. Si les auteurs rejettent 'ceuvre de Manusmyti ici, c’est
parce que la pratique du lévirat va a encontre de la doctrine **®. En men-
tionnant qu’elle donne tout son tapas & son époux pour qu’il puisse réussir
dans son entreprise (SP52.40), Yasa donne I'exemple de ce qu'une femme
peut faire pour accéder au salut : elle doit considérer son époux comme seul
dieu et maitre et lui transférer tout le mérite qu’elle pourrait accumuler afin
que celui-ci parvienne & 1'union avec Siva. Elle doit ensuite le convaincre
de propitier Siva. Bhimanyu et Yaéa représentent deux positions opposées
sur la notion de dettes envers les ancétres et celle de salut par le fils. Par
conséquent, ces deux positions seront lisibles dans le récit.

L’asceése qu’entreprend Bhumanyu se révele infructueuse, puisque Siva
lui refuse un fils. Ce refus rappelle que tout dépend de la grace de Siva et
s’explique par le fait que Bhumanyu n’a pas pratiqué correctement cette as-
cese : il s’est tourné vers Rudra la joie au cceur (SP52.42). Apres le refus de
Siva, il devient affligé (SP52.43). Ces deux détails montrent que ce person-
nage n’est pas détaché des objets des sens et est encore totalement soumis
a I’emprise des sens et des désirs. N’étant pas vikarana, il n’est pas prét a
I'union. Bhumanyu emprunte la voie $ivaite, mais ne semble pas parfaite-
ment initié. Seule la décision de mettre fin a ces jours lui permet d’obtenir
une faveur de Siva, car par cet acte, il réalise en quelque sorte 'atidana, le
don de soi. Etant donné que la raison de cet atidana est son désespoir, et

226. Recourir a un autre homme de la famille pour concevoir un fils est prescrit dans
Manusmrti 9.59-63, voir BAKKER et al. (2014) note 384 p.105 et TORzsOK (2020), p.203-
206.

227. Voir TORZSOK (2020), p.205.

228. Comme vu précédemment, Kaundinya cite la Manusmrti et les auteurs du SP ne
sont donc pas forcément opposés en tout point au contenu de cette ceuvre. Voir note 202,
p-294.
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non sa capacité & devenir vikarana, la faveur accordée par Siva ne peut étre
la grace ultime, mais elle offre une avancée vers le salut.

Le fils obtenu par la grace de Siva est nommé Kasthakuta « tas de bois »,
ce qui invite a voir en lui un étre dépourvu d’organes des sens : un véritable
satputra. Il est éduqué dans la tradition védique, ce que la doctrine pasupata
prescrit. Sa décision de quitter le foyer parental pour apprendre aupres d’'un
autre maitre est motivée par la vieillesse de son pere. Ce motif pourrait
cacher une aspiration pasupata : Kasthakuta considére que son pere ne peut
lui enseigner la voie, car un vrai maitre pasupata est quelqu’un qui a atteint
I'union et est, de ce fait, exempt de vieillesse. Le discours qu’il adresse a ses
parents pour obtenir d’eux I'autorisation de partir vise & les convaincre tous
les deux, puisqu’ils n’adhérent pas a la méme conception de la dette aux
ancétres et du salut par le fils.

Lorsqu’il dit « Je suis votre fils, né de vous non pas pour votre bon plaisir
mais pour le dharma » (SP52.52), il rappelle que tous deux voient en lui sa
fonction sotériologique, le dharma représentant dans chacune des doctrines
le bon comportement. Il explicite, d’ailleurs, cette fonction en ajoutant :

J’ai été désiré par vous comme fils avec cette pensée : « celui-la
nous sauvera ainsi que nos ancétres, il y aura aussi une des-
cendance ininterrompue, pas de doute. Avec un suputra, nous
obtiendrons les mondes désirés dans tous les cas, nous pourrions
étre sans dettes envers les ancétres »(SP52.52-53).

Le pére, bien que s’étant tourné vers Siva, semble, malgré tout, adhérer
a la conception du salut par le fils de I'orthodoxie brahmanique. En effet,
outre le vers SP52.31 qui clame le salut par le fils, les vers SP52.87-90 laissent
entendre ’adhésion de Bhumanyu a la croyance en la dette congénitale : Yasa
dit a son fils que son pere désirait le marier, transmettre le feu du sacrifice
et espérait que son fils ait une descendance. Ces trois souhaits refletent la
conception orthodoxe du salut par le fils. En revanche, il semble que la meére,
elle, adhére au salut pasupata par I’entremise d’'un suputra, qui permet un
salut éternel pour elle et ses ancétres, ce qui paie la dette contractée envers
eux.

Pour parvenir a offrir le salut orthodoxe ou le salut pasupata, le fils se
doit d’étre éduqué aussi bien dans la $ruti que dans la smyrti. Si le fils n’est
pas éduqué correctement, il ne pourra pas accomplir les actes nécessaires
au salut : il n’effectuera convenablement ni les rites sraddha, ni ’observance
pasupata. Dans ces deux cas, ces ancétres séjourneront aux enfers, ce que
Kasthakuta exprime de la fagon suivante (SP52.54) :

Me voici, je ne suis pas éduqué pour ce qui concerne le dharma,
je suis exclu de la $ruti et de la smyrti. Je vais faire cet acte en
ignorance ?*?, acte par lequel les ancétres seront affligés et vous,

229. Il semble que ’ascese de Bhumanyu ait été pratiquée dans I’ignorance par ce dernier.
Il s’est tourné vers Siva, mais non comme un aspirant pasupata initié.
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immergés dans ’enfer, vous y séjournerez longtemps comme des
gens impurs.

Pour justifier la nécessité de partir vers un autre maitre, Kasthakuta
s’adresse tour a tour a son peére et a sa mere :

Vous n’étes pas capable de m’enseigner a cause de votre grand
age qui croit de jour en jour, vous ne pourrez pas accomplir ce
devoir a cause de votre amour pour votre fils (SP52.55). Quant
a ma mere, elle penserait toujours « ceci est notre seul fils » et
ne m’acceptera pas comme étant convenablement instruit par toi
(SP52.56).

A son pére, il reproche la vieillesse et ’'amour paternel, obstacles & un
bon enseignement (SP52.55), détails qui révélent que le pére n’est pas un
ascete pasupata accompli. La premiere partie du discours adressé a sa mere
semble faire appel & ’amour maternel qui empécherait Yasa de laisser partir
son fils. Cet amour maternel est le pendant de 'amour paternel qui empéche
une bonne instruction, ce qui est exprimé dans la seconde partie. Mais ce
déficit d’instruction peut aussi révéler que Kasthakuta connait la véritable
foi de sa mere : elle n’a qu’un fils qui ne pourra la sauver s’il est éduqué par
le vipra non accompli qu’est son pere.

11 peut alors proposer le maitre idéal (SP52.57) : pour le peére, il est pré-
senté comme un homme intelligent et dépourvu de compassion, donc un bon
enseignant ; pour la mere, il est, en tant que pasupata, un étre vikarana-
et pourvu d’un tapas éternel. Kasthakuta clot son discours sur ’obéissance
qu’il doit & ses parents, obéissance pronée aussi bien par ’orthodoxie brah-
manique, que par le dogme pagupata 2.

La réponse du pere est conforme & un adhérent de ’orthodoxie brahma-
nique et réaffirme 1'idée qu’il a congu un fils pour obtenir son statut de Pitr
dans 'au-dela :

« L’obéissance envers les ancétres prescrite dans la compilation
sur le dharma, fils, obéissance qui doit étre faite avec zele par un
fils dont I’ame est tres noble, est faite de deux sortes (SP52.61) :
I’obéissance physique est ici-bas et celle qui donne le dharma est

230. Le portrait fait pour chacun des membres du trio meére-pére-maitre semble corres-
pondre a la glose de Kaundinya pour expliquer que le maitre est le temple (SASTRI (1940),
lignes 19-20, p.28) :

lingakartri yatha mata Sastrakarta yatha pita |

prabodhakrd gurus tesam tad evayatanam mahat ||

As one’s mother furnishes one’s outer appearance (linga-kartri), as one’s
father furnishes the [words of] scripture, so the master furnishes enlighten-
ment. Thus one is deeply dependent on this (mahad ayatana). (traduction
de HARA (1966), p.209-210)

Pour ce vers et notamment le sens de mahad ayatana, HARA (1966) renvoie a la page 22
de la RT qui établit clairement que le mot « temple » doit étre pris au sens de « maitre »
(voir HARA (1966), p.540).
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dans l'au-dela, c’est par cette deuxiéme que les peres sont sauvés
et obtiennent les désirs éternels. Parmi ces deux-la, l'acte d’ici-
bas n’est pas autant désiré par nous que l'acte qui a des consé-
quences pour l'au-dela (SP52.62). Par conséquent ce qui serait
I’acte utile pour 'au-dela, accomplis-le. Va et étudie la sruti et
meéme aussi la smrti qui sont destinées a ceux qui accomplissent

de bons actes (SP52.63) »

La meére, quant a elle, se comporte en épouse vertueuse, puisqu’elle en-
joint son fils de suivre les prescriptions de son pere. Cependant, elle rappelle
a son fils qu’il est le fruit d’une grace de Mahadeva. Pour cette raison, il a
une dette envers son pére qui a obtenu cette grace. Elle I'invite a demi-mots
a suivre ’observance pasupata :

Fils, fais ainsi que ton pére te ’a dit, lui dont I’atman est instruit,
fais en sorte que le dieu Bhava soit pour toi celui qui exauce les
désirs (SP52.64). Tu as difficilement été porté dans mon ventre,
toi dont la pensée est noble, tu as été obtenu, en outre, par
de nombreux tourments afin d’avoir du succeés dans toute chose
(SP52.65). Ton pere, grace a une terrible ascese et en ayant aban-
donné ses souffles qui s’abandonnent si difficilement, t’a obtenu
de Mahadeva : accomplis ce qui convient pour lui (SP52.66). Fils,
agis comme il convient, de sorte que, tous les deux, nous puis-
sions étre vivants, satisfaits et rejoints par toi en vie (SP52.67).

Quand Kasthakuta revient de chez son maitre, il trouve son pére mort
et sa mere affligée. Il tente de la rassurer en affirmant avoir procédé aux
rites convenablement, mais sa mere lui objecte deux reproches. D’une part,
les injonctions orthodoxes de son pére ne sont pas parfaitement accomplies
puisqu’il n’a pas pu transmettre a son fils le feu sacrificiel, ni lui trouver
une épouse pour assurer la continuité de la lignée. D’autre part, il n’a pas
respecté sa demande a elle, & savoir les rejoindre tous deux en vie (SP52.93).
L’échec de la fonction sotériologique est double pour Kasthaktta.

L’absence de réponse du pére a son fils qui se lamente provoque I'incom-
préhension de Kasthakuta, car il se sait le fruit du tapas de son peére et d’une
grace de Siva. Mais cette absence de réponse révéle l'inefficacité de la voie
orthodoxe : le pére n’est pas sauvé et ne peut parler a son fils. C’est donc a
juste titre que Kasthakiita entreprend une ascése tournée vers Siva. Celle-ci
met en scene le détachement total dont doit faire preuve un ascete pasupata
et justifie son nom de « tas de bois ».

L’ultime épreuve & laquelle Siva soumet son dévot, est le don de soi,
Iatidana. En s’appuyant a nouveau sur l'identité d’atman du pére et du fils,
Siva réclame le corps du fils pour faire renaitre le pére. Mais ce fils étant
le fruit du tapas de son pére provoqué par sa mere, par son corps, il sauve
aussi sa mere.
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L’histoire de Kasthakuta offre aux auditrices une vision de 1’obtention
d’une forme de salut pasupata pour les femmes. A travers lattitude exem-
plaire de Yasa, semble s’établir un code de conduite destiné aux femmes : étre
totalement dévouée a leur époux, lui transférer tous ses actes pieux, l'inciter
lui et son fils a suivre la voie Sivaite pasupata. Pour étre sauvée des enfers,
une femme doit étre mere d’un véritable fils. Dans ce récit, le transfert de mé-
rites du fils est étendu aux deux parents et justifie les prescriptions données
dans les vers SP52.21-25 aux femmes??!. Dés lors, est exposé un systéme
sotériologique pasupata complet prenant en compte toutes les franges de la
société, et ce, depuis I'histoire de Sukesa jusqu’a celle de Kasthakuta. L’his-
toire de Kasthakuta semble, selon cette interprétation du récit, faire partie
intégrante du cycle du Naraka, qui est entierement consacré a la définition
du satputra, seul fils capable de sauver ses parents. On trouve dans I’histoire
de Kasthakuta des références internes faisant appel a tous les autres récits
de paternité précédemment exposés. 1l est également possible d’effectuer des
paralleles avec la définition du satputra donné dans le chapitre SP158. De
ce fait, il me semble que ce récit participe a la cohérence de I'ceuvre et a sa
cohérence dogmatique.

Conclusion

L’étude et I'analyse des récits de désirs de paternité du cycle de Vasistha
a I’histoire de Kasthakuta révelent qu’ils peuvent étre lus a la lumiere des PS
et leur PABh et semblent en accord avec le dogme pasupata exposé dans ces
textes. Les deux affirmations issues de 'orthodoxie brahmanique — la dette
aux ancétres et l'identité d’atman du pére et du fils — permettent d’expliciter
un systéme sotériologique compatible avec le salut pasupata, qui rejette le
culte aux ancétres et encense 1’acces au salut uniquement par la grace de
Siva.

Ainsi, dans le cycle de Vasistha, ils mettent en scéne I'obtention du salut
sur plusieurs générations. Celle-ci se fait par 'identité d’atman du pére et du
fils qui est rendue effective par le transfert descendant des qualités acquises
par le pére a son fils. Ce fils, lorsqu’il atteint le but ultime, transfere de
maniére ascendante son propre statut d’ascete accompli & ses peres, et ce,
grace a l'identité de leurs atman. Dans cette logique, le fils ne représente pas
le salut. I n’est désiré que pour poursuivre 1’observance et son obtention
n’est que le résultat de la grace de Siva. Le salut par la réalisation d’une
observance aux allures pasupata est présenté comme transgénérationnel.

L’entreprise d’exposition du dogme entamée a partir de la réécriture
de mythes connus, comme le cycle de Vasistha qui pourrait permettre une
explicitation filigranée des troisiéme et quatrieme phases de 1’observance

231. Pour lire ces vers, se reporter a la note 402, p.475.
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pasupata, se poursuit par I’élaboration d’une mythologie originale, comme
I'histoire de Nandin. A travers elle, il est possible de lire 'exposition des
différentes souffrances qu’il faut dépasser pour atteindre le duhkhanta. Ce
récit semble donner vie a ce que cette fin des souffrances confere grace a la
métamorphose finale de Nandin. Véritable figure emblématique du ganapa,
il est adopté par le couple divin et consacré chef de tous les ganesvara.
A cette explicitation du duhkhanta, des acquisitions nouvelles sont ajou-
tées : devenir un ganapa, c’est aussi sauver ses ancétres qui deviennent de
simples gana et obtenir un paradis mobile ou I'on jouit de tout & profusion
pour vivre avec eux. Ces nouveautés dogmatiques ouvrent tout un panel de
saluts possibles ou de rapprochements du salut : de simple gana & maha-
ganapati. Les hymnes de louanges qui émaillent chaque récit, sont empreints
d’une coloration pasupata et semblent fournir un nouveau matériel sacré
pour s’approcher du dieu. Ce faisant, le SP pourrait prendre une nouvelle
dimension, celle d’une véritable source dogmatique du courant pasupata.

Drailleurs, les récits d’Upamanyu, de Suke$a et de Kasthaktuta contri-
buent a éléver le SP a ce statut. Le premier assoit, non sans humour, les
nouveautés introduites dans le récit de Nandin : le paradis et I'acces illi-
mité & une source de nourriture. Le deuxiéme donne une vue d’ensemble
du systeme sotériologique proposé étendu a toutes les franges de la société.
Enfin, le troisiéme présente une ligne de conduite et un exemple d’acces
possible du statut de gana aux femmes. Au travers des figures de Sukesa et
de Kasthakuta, 'expression « véritable fils » (satputra) se trouve clairement
définie : il s’agit obligatoirement d’un ascete dont I'observance $ivaite lui a
permis de se couper compléetement des organes des sens. Les nombreux in-
dices textuels relevés au fil des analyses invitent & y voir plus spécifiquement
un asceéte pasupata.

La lecture de ces récits avec le soutien des PS et leur PABh met en
exergue une fidélité absolue au dogme tel qu’il se présente dans ces textes,
mais souligne également une certaine créativité dont le but semble de rendre
les fondements de la doctrine accessibles et compréhensibles, ainsi que de
concilier celle-ci avec la notion de dettes aux ancétres. Le mythe parait
traduire de maniere ludique et agréable les concepts pasupata ; par les per-
sonnages qu’il met en scéne, il offre le paradigme de différentes étapes de
I'observance pasupata en respectant les prescriptions des PS et du PAB.
Cependant, pour le moment, aucun récit n’a exposé véritablement ’obser-
vance en cing étapes qui caractérisent véritablement le systéme paificartha.

Il semble également que les mythes étudiés ne se limitent pas a ’exposi-
tion du seul contenu des PS et du PABh, mais qu’ils paraissent aussi inter-
préter les écritures, y introduire des nouveautés dogmatiques et les adapter,
afin de les rendre accessibles a tous et compatibles avec la notion de dettes
aux ancétres. Cet élargissement de la doctrine ne remet pas en cause son
ésotérisme. La restriction d’acces a l'initiation perdure au travers de la no-
tion de véritable fils, mais chacun peut, & son échelle, avancer vers la voie du

309



salut. Cette avancée passe par l'observance des commandements de la doc-
trine et par un respect absolu de la hiérarchie des varna. Comme le mode
de purification pasupata dépend entierement du jugement de la société, le
SP ne remet nullement en cause les jugements moraux issus de 'orthodoxie
brahmanique, ce qui lui confére son tour orthodoxe. Cependant, ’analyse
des chapitres sur les enfers suggere qu’il s’agit plutét d’un vernis et que le
message porté par le SP s’inspirerait davantage des préceptes exposés dans
les PS. L’attribution de ces chapitres a des brahmanes pasupata n’est pas
impossible.

Les récits de désirs de paternité, bien qu’ils semblaient étre en faveur du
culte des ancétres, servent finalement & proner le salut par la grace de Siva.
La fonction sotériologique du fils n’est concédée que par la restriction de
cette fonction au satputra, qui semble au vu des nombreux indices textuels
relevés étre un ascete pasupata accompli.

Par conséquent, le désir d’enfant de la déesse qui parcourt une grande
partie de ’ceuvre doit certainement véhiculer la méme notion de satputra et
pourrait participer a la portée exégétique du SP et a sa fonction de diffusion
de la doctrine pasupata & un plus vaste public.
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Chapitre 8

L’adoption de arbre asoka :
une exégese de la doctrine
pasupata

Par son titre, le Skandapurana promet de narrer la naissance du fils de
Siva et de Parvati. Cependant, les événements qui conduisent & cette nais-
sance dans le SP sont des plus atypiques. En effet, contrairement a toutes
les versions du mythe, la naissance de Skanda n’est pas réclamée par les
dieux pour vaincre le démon Taraka, mais est sollicitée par la déesse elle-
méme qui désire avoir un enfant. Aprés avoir pratiqué une terrible ascése
pour devenir mere, la déesse sera privée du fils tant désiré par 'intervention
des dieux. Déesse en mal d’enfant malgré de nombreuses adoptions, elle ne
trouvera ’apaisement de son désir de maternité qu’en adoptant un arbre
a$oka, adoption qui fait suite & un enseignement dispensé par Siva en per-
sonne.La thématique du désir de maternité, et en particulier la prescription
et la réalisation de 'adoption de I’asoka, font toute 'originalité de 1’histoire
de la déesse dans le SP. Ainsi, pour percevoir la réelle portée du SP, faut-il
sans doute comprendre les raisons motivant son désir de maternité de la
déesse et celles expliquant son apaisement par I’adoption de 1’asoka.

Or lanalyse des autres récits traitant du désir d’enfant dans le SP a
mis au jour la possibilité d’une double lecture du SP, une littérale et une
interprétée. Certains détails sont apparus comme signifiants lorsqu’ils étaient
lus dans une perspective pasupata. Alors que ces récits revendiquent dans
leur préambule le paiement de la dette aux ancétres, ils proposent finalement
un salut par la grace de Siva qui annule la perpétuité de cette dette. Ils
mettent alors en place un systeme sotériologique dans lequel la forme de salut
la plus élévée, le statut de mahaganapati, coincide avec la description de la
fin des souffrances dans les PS et leur PABh. Tous ces éléments ont ouvert
la possibilité de voir le SP comme une ceuvre potentiellement au service de
Iexplicitation du salut pasupata. N’ayant a ma disposition que les PS et le
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PABh comme textes doctrinaux pasupata antérieurs & la composition du SP
et n’ayant pas mis au jour une explicitation des cinq étapes de 1’observance
qui caractérise le systeme paficartha, il ne m’est possible, a ce stade, que de
supposer une coloration pasupata au sens large.

Cependant, I’hymne de Visuddhamuni stipule que la déesse est la gnose
du systeme paficartha et qu’elle a recu cet enseignement de Siva dans le
purana nommé Skanda . Ce témoignage non daté indique une possible adhé-
rence du SP au systeéme pancartha qui a justement été établi par Kaundinya,
et signale que cet auteur pasupata attribue au SP qu’il a lu une fonction
dogmatique. BISSCHOP et BAKKER avaient déja supposer une connaissance
de ce systeme par les auteurs du SP 2, sans pour autant avoir formulé I'hy-
pothése d’une fonction dogmatique pasupata. Les propos de Visuddhamuni
ne signifient évidemment pas que le cycle de la déesse comme exposition
du systéeme paficartha appartienne a l'intention initiale des auteurs du SP,
mais ils révelent que le contenu du SP l’a autorisé a avoir cette interpré-
tation. Des lors, ils offrent une preuve d’une utilisation dogmatique du SP
par un groupe pasupata respectant le systéme pancartha. Dans cette op-
tique, qui n’est pas la seule interprétation possible du SP, I'histoire de la
déesse devrait servir a exposer ce systéme qui se caractérise, en particulier,
par son observance en cinq étapes. Le désir de maternité de la déesse n’au-
rait alors pas une simple fonction narrative structurante, mais aurait aussi
une fonction d’exposition, d’explicitation et d’illustration du dogme? : si la
déesse est I'incarnation du dogme et si son désir d’enfant n’est apaisé que par
I’adoption de 'arbre asoka, cérémonie enseignée par Siva, alors le récit de
sa vie devra illustrer 'observance pasupata en cing étapes, son apaisement
par 'adoption de ’asoka figurera I'atteinte de la fin des souffrances et la
prescription d’adoption devra étre équivalent a ’atteinte du salut pasupata,
le duhkhanta.

Si le cycle de la déesse recouvre réellement une fonction dogmatique et
exégétique du systeme paficartha, tous les événements la concernant dans
le SP devront participer a ’exposition du systeme pancartha et a la réali-
sation des cing étapes de I'observance selon les PS et leur commentaire par
Kaundinya. Afin de pouvoir infirmer ou confirmer cette hypothese de lec-
ture du SP, je propose de considérer tous les épisodes ayant trait a la déesse
dans leur ordre d’apparition et de les confronter aux textes dogmatiques
représentatifs du systéme paficartha, les PS et leur PABh.

Mais, si certains épisodes de I’histoire de la déesse semblent spécifiques
au SP, la plupart d’entre eux paraissent 