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RÉSUMÉ BREF 

Le Pit[kalpa du Hariva1J1Sa

traduction, analyse, interprétation 

par 

Marcelle Saindon 

L'objectif de cette thèse était de donner une traduction du Pit[kalpa du Hariva1J1Sa, 

un texte sanskrit du ne ou nie siècle, en tenant compte du commentaire de Nilakat).!}la 

(circa 1650-1690), et d'en faire une analyse et un commentaire qui fassent ressortir sa 

signification. L'étude s'est fondée sur l'hypothèse que le texte constitue un tout cohérent et 

signifiant que l'analyse systématique du texte permettrait de mettre à jour. La démarche a 

consisté à examiner les contextes narratif et mythique (le Mahiibhiirata), puis rituel (les 

sraddha), pour ensuite analyser l'articulation du texte dans ses dimensions narrative et 

discursive. L'originalité doctrinale du texte tient dans l'analyse du rôle des Pit[ (i.e. les 

trépassés pour qui les rites post-funéraires ont été àccomplis) comme lieu de paradoxe; ils 

sont le canal par où passent tous les courants: la tradition ancienne des sriûldha (rites post

funéraires), la doctrine du karman et des renaissances et même l'affirmation d'une voie 

nouvelle de salut par le yoga auquel peut faire accéder la tradition des Pit{. La 

démonstration vise à justifier dans le dharma éternel le jeu complexe d'assistance 

réciproque entre fils et pères (Pit{). Ce texte se situe à la croisée de tensions qui ont 

construit l'hindouisme et il fournit un témoignage sur les stratégies qui ont permis à la 

société hindoue de se transfonner tout en donnant une impression d'immuabilité. 



RÉSUMÉ

Le Pitrkalpa du HarivamÉa 
traduction, analyse, interprétation

par

Marcelle Saindon

Le titre Pitrkalpa désigne le fragment du HarivamÉa formé par les chapitres 11-19 
(éd. cr.) et qui s’attache au culte des Pitr, ces trépassés pour qui les rites post-funéraires 
(srâddha) ont été accomplis et qui ont pu ainsi accéder au statut de Pitr (Pères). L’objectif 
de cette thèse est de donner une traduction du Pitrkalpa du Harivamsa, un texte sanskrit du 
IIe ou Ше siècle, en tenant compte du commentaire de Nïlakantha (circa 1650-1690), et 
d’en faire une analyse et un commentaire qui fassent ressortir sa signification.

La méthode de recherche retenue est celle d’une approche globale du texte comme 
unité autonome ; elle se fonde sur l’hypothèse que ce fragment constitue un tout cohérent et 
signifiant que l’analyse systématique du texte permettrait de mettre à jour. La démarche 
consiste à examiner le contexte narratif et mythologique du Pitrkalpa (le Mahãbhãrata), 
puis son contexte rituel (les Érâddha), pour ensuite analyser l’articulation du texte dans ses 
dimensions narrative et discursive. L’étude tient compte, en plus du texte établi par l’édition 
critique, des passages rejetés en notes qui ont semblé les plus significatifs pour la 
compréhension du texte, ainsi que des trois longs passages relégués en appendice.

L’analyse de l’articulation du Pitrkalpa a mis à jour une construction symétrique 
avec, au plan narratif, deux volets de narration (récit-cadre et récit interne) à deux niveaux 
chacun et reliés par un récit-charnière, laquelle se répercute, au plan discursif, dans une 
construction en diptyque où les deux volets (exposé didactique et illustration) sont 
également reliés par une charnière. Cette architecture supporte un entrecroisement d’appels 
et de réponses, de clins d’œil d’un volet à l’autre. L’exposé se construit sur le paradoxe et 
sur la manière hindoue de le résoudre en tirant parti de l’épanouissement des courants 
antinomiques. Certains motifs conducteurs de la trame s’imposent : la transgression qui



draine l'imprécation, la bonne grâce (prasiida) des Pit{ et l'expiation (priiyascitta); l'action
propice (subhakarman) qui délivre du malheur ; les innombrables fruits du sra.ddha

(sriiddhaphala) comme réponse à l'action propice envers les Pitf.

L'originalité doctrinale tient dans l'analyse du rôle des Pit{ comme lieu de paradoxe.
Les Pitr de la tradition la plus lointaine deviennent le canal par où passent tous les
courants: la tradition par la réaffirmation du bien-fondé des sra.ddha, l'énoncé de la
doctrine du karman et même l'affirmation d'une voie de salut par le yoga auquel peut faire
accéder la tradition des Piq-. La magnanimité des Pit{ est médiatisée dans l'histoire du salut
de Brahmadatta qui, dans sa septième existence, se trouve rattaché à la fois dans la
descendance des trois classes supérieures de Pit{, dans une lignée de yoginï et de yogin

ainsi que dans une lignée de rois hantés par le yoga. Toute la démonstration vise à justifier
en sana.tana dharma le jeu complexe d'assistance réciproque entre fils et pères (Pit{). Le
texte comporte deux pôles d'attraction: d'une part, tous les motifs du discours convergent
vers les Pit{ dont on veut exalter la puissance; d'autre part, tous les motifs de la narration
sont orientés vers l'histoire du salut de Brahmadatta. Un long dédale qui sert à démontrer
que Brahmadatta doit sa délivrance par le yoga au fait qu'il ait été un bon fils (satputra)

pour les Pit{, c'est-à-dire un srii.ddhin.

Le Pit[kalpa veut à la fois garantir la continuité de la tradition et lui apporter un
complément. Il fournit un témoignage sur les stratégies qui ont permis à la société hindoue
de se transformer progressivement tout en donnant une impression d'immuabilité. Le texte,
qui se situe à la croisée d'une série de tensions qui-ont contribué à construire l'hindouisme,
montre bien la réaction indienne qui a transformé les oppositions ou les contradictions en
tensions créatrices où les concepts sont intégrés à de nouvelles séries de représentations
auxquelles on donne une nouvelle cohérence.
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PREMIÈRE PARTIE

Introduction au 

Pitrkalpa du Harivamsa



C’est de toi que dépendent désormais les oblations funéraires 
que ses descendants offriront à Sântanu, le glorieux prince des 
Kuru toujours dévoué au dharma, ainsi que sa renommée et la 
continuité de sa lignée. Aussi sûrement que l’on gagne le 
paradis par des actes vertueux, aussi sûrement que l’on a une 
longue vie quand on obéit à la vérité, je sais que le dharma est 
en toi. Car tu connais les lois, ô connaisseur du dharma, en 
général comme dans les cas d’espèce.

Le Mahãbhãrata 1,103 (Ãdi-parvan) 1

Après la mort de son fils, le jeune roi Vicitravïrya qui laisse deux épouses mais 
aucun descendant, c’est en ces mots pressants que Satyavati s’adresse à Bhïsma, l’autre fils 
de Samtanu, né celui-là de la rivière Gañgá, et qui avait renoncé à la royauté, au mariage et à 
la descendance pour permettre à son père d’épouser la jeune Satyavati. Satyavati est affligée 
et désespérée : il faut un fils pour continuer à rendre à Samtanu les rites dûs aux défunts ; 
Bhisma se trouve donc momentanément réintégré dans son rôle d’héritier, mais il ne rompt 
pas la promesse faite à son père. Et plus encore : il faut un fils à Vicitravïrya pour perpétuer 
la lignée et assurer la célébration des rites aux Pitr (les Pères), les Érâddha. Situation de 
déséquilibre où l’on peut invoquer Vâpaddharma, le dharma « du temps de détresse ».

Dans ce vibrant plaidoyer d’une mère se cache tout le poids d’une longue tradition 
dont le temps n’a fait qu’accentuer l’intransigeance ou légitimer l’existence. Le dharma et 
les srâddha en sont ici les facettes saillantes. Bhïsma est dharmajña, « connaisseur du 
dharma », connaisseur de « l’ordre socio-cosmique », comme le traduit Madeleine 
Biardeau. Cette notion complexe et typiquement indienne désigne la loi universelle qui régit

1. Traduction de Jean-Michel Péterfalvi, Le Mahâbharata, GF Flammarion, vol. 1, 1985 : 67.
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le triple monde (ciel, terre et enfer) ; c’est l’ordre (on devrait plutôt écrire l’Ordre) de tout ce 
qui compose et maintient l’univers en équilibre, ordre qui est soutenu par des activités 
rituelles aux prescriptions rigoureuses et qui doit être préservé de Vadharma, le désordre. 
Chacun, selon sa nature et sa catégorie sociale, a un rôle à jouer dans cet ordre, chacun a son 
svadharma, son dharma propre. Bhïsma est un connaisseur du dharma « en général 
comme dans les cas d’espèce », quelqu’un sur qui on peut prendre appui pour régler sa 
conduite. Il ne connaît que trop l’importance de la continuité de la lignée, l’impérieuse 
nécessité du fils pour assurer au père et aux ancêtres les rites post-funéraires des srâddha 
garants de leur bien-être dans l’au-delà et en retour si bénéfiques pour les vivants. Π sait que 
l’œuvre du salut engage vivants et défunts dans leur rang respectif à l’intérieur de la lignée. 
Ce sont précisément ces facettes de la tradition qui forment la trame du Pitrkalpa dans le 
Harivamsa et ce sont ces histoires de lignée du début du Mahãbhãrata (Ãdi-parvan) qui 
sont explicitement évoquées dans les trois premiers chapitres du texte.

Dans cette thèse, je désigne par Pitrkalpa (ci-après : PK) cette section du Harivamsa 
(ci-après : HV) comprenant les chapitres 11 à 19 intercalés de façon inattendue entre une 
généalogie solaire et une généalogie lunaire qui ont peuplé la terre indienne. Ces neuf 
chapitres comportent des considérations sur le culte des Pitr qui, au premier abord, semblent 
faire l’apologie des Érâddha. Mais en y regardant d’un peu plus près, on se rend vite 
compte qu’elles s’attachent beaucoup moins aux questions rituelles — dont tant d’autres 
textes se sont préoccupés — qu’au rôle des Piti canalisé à travers ces rituels de Érâddha. Il 
ne s’agit donc pas d’un Érâddhakalpa comme on l’a cru, mais bien d’un pitrkalpa, d’un 
« rituel en l’honneur des Piti ». Le mot pitr qui signifie « père » a, dans le contexte rituel du 
Érâddha, un sens particulier : il désigne les trépassés pour qui les rites post-funéraires, bien 
différenciés des rites funéraires, ont dûment et correctement été accomphs et qui ont pu ainsi 
accéder au statut d’ancêtres. Cet emploi du terme a été traduit par « pères », « ancêtres », 
« mânes », ou « Pères ». Sans doute par souci de ne pas en affaiblir la portée, on a parfois 
préféré conserver le mot sous sa forme du nominatif pluriel « pitarah » ; puis la tendance se 
généralisant de retenir la forme thématique, on a utilisé « pitr ». J’emploierai toujours le mot 
Piti, la majuscule signalant le sens spécifique du terme. Je conserverai également les termes 
sanskrits là où la traduction s’avère trop périlleuse, comme c’est le cas pour dharma, 
Érâddha et karman.

Il peut sembler paradoxal que la doctrine du karman et des renaissances n’ait pas 
supplanté le culte des Piti et qu’on ait même pu s’accommoder de l’une et de l’autre à la 
fois. En mettant en relief une ambiguïté, l’étude d’un texte comme le Pitrkalpa du HV peut 
contribuer à rendre compte des transformations survenues à l’intérieur de la société hindoue,
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cette société qu’on croit, bien à tort, imperméable aux changements. L’objectif de cette thèse 
est de donner une traduction du Pitrkalpa du HV, un texte sanskrit du Пе ou Ше siècle de 
notre ère, en tenant compte du commentaire de Nilakantha (circa 1650-1690), et d’en faire 
une analyse ainsi qu’un commentaire qui fassent ressortir sa signification. La première 
partie de la thèse entend :

Io dresser d’abord un état de la question sur la recherche concernant ce fragment du 
Harivamsa ;

2° situer, d’une part, le Pitrkalpa dans le contexte narratif et mythologique du 
Mahãbhãrata ; d’autre part, le situer dans le contexte rituel des árãddha ou rites post
funéraires, culte dans lequel pères (Pitr) et fils sont en relation de dépendance et d’assistance 
réciproques ;

3° étudier la structure du Pitrkalpa sur les plans narratif et discursif pour en dégager 
l’articulation globale et mettre en lumière la logique interne du texte ;

4° enfin, analyser l’originalité doctrinale du Pitrkalpa et proposer quelques jalons 
pour une interprétation globale du texte.
La traduction annotée du Pitrkalpa du Harivamsa forme la seconde partie de la thèse.



CHAPITRE I

Le Pitrkalpa du Harivamsa : état de la recherche

A. Un texte méconnu

Le Pitrkalpa est un fragment encore bien mal connu du HV. Les chercheurs qui se 
sont penchés sur ce texte Vont plutôt perçu comme un élément disparate à l’intérieur du HV 
— un HV qui a, d’ailleurs, livré de lui-même une image de désorganisation, voire 
d’incohérence. Plus encore, ils ont toujours vu dans ce fragment un êrâddhakalpa, un 
« rituel des srâddha » ou « rituel concernant le culte des Pitr ». Ils l’ont abordé de la même 
façon qu’ils abordaient les nombreux textes normatifs de Érâddhakalpa, c’est-à-dire en 
cherchant à y découvrir les normes et les descriptions détaillées des rites. Ils ont été rebutés 
par la mince récolte d’informations qu’ils pouvaient y recueillir et davantage encore par les 
digressions, les interpolations par rapport à un texte primitif, tous ces ajouts ou retouches, 
révélateurs d’influences ultérieures, conférant à l’ensemble quelque chose d’abracadabrant, 
croyaient-ils. La méthode comparative qui a présidé aux rares études sur ce fragment a 
complètement occulté une autre approche qui eut pu être fructueuse : l’étude du texte en tant 
qu’unité autonome.

1. Le Harivamsa dans le Mahabharata

Le HV est un supplément (khila) au Mahabharata (ci-après : MBh), « le grand (récit 
de la guerre) des Bharata », ce long poème épique de l’Inde attribué à Vyâsa. L’édition 
critique des 18 livres (parvan) du MBh publiée par le Bhandarkar Oriental Research
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Institute de Poona de 1933 à 1966 1 contient un peu plus de 73,000 versets ou distiques 
{éloka), et l’édition critique du HV, publiée de 1969 à 1971, compte 118 chapitres 
(adhyâya) et 6073 versets, ce qui fait un total de près de 80,000 versets. L’édition de la 
Vulgate compilée par Nïlakantha, au 17e siècle, comprenait environ 84,000 versets pour le 
MBh et le HV comptait 318 chapitres et 16,000 versets. La tradition qui entoure le MBh le 
coiffe du titre de Recueil aux 100, 000 versets (Éatasâhasrï samhita). П s’agit là d’une 
approximation — ce qui est souvent le cas dans la tradition indienne —, mais pas pour la 
Vulgate cependant2. P. L. Vaidya, qui a réalisé l’édition critique du HV, note la tendance 
des rédacteurs et des copistes aux additions, et prétend que le HV originel pouvait être 
encore plus court que son texte reconstitué3.

2. Les traductions du Harivaméa

Le titre Harivamsa signifie « généalogie de Hari » (Hari est l’une des nombreuses 
appellations du dieu Visnu dont Krsna est Y avatar a le plus connu). À ce jour on ne peut 
compter que deux traductions complètes du HV et une traduction partielle. La première 
traduction complète du HV est l’œuvre de A. Langlois ; elle est parue en 1834-1835, en 
deux volumes, sous le titre de Harivansa ou Histoire de la famille de Hari 4. Langlois ne 
retient pas la division en versets, ce qui lui permet de traduire assez librement. Il se 
préoccupe avant tout de donner du sens au texte, de rendre sa traduction vivante. En dépit 
de certaines approximations et d’expressions étrangement traduites, son texte révèle une 
assez bonne intuition du sens général du Pitrkalpa ; c’est le détail qui est plus douteux. Ses 
remarques en notes reflètent la conscience qu’il a des limites de son entreprise : il signale 
des passages confus, il fait part de ses hésitations ou de son embarras qui sont dus au peu 
d’outils dont il dispose et déplore n’avoir pas de commentaire qui puisse le guider 5 ; il 
avoue, ici et là, chercher un sens et reconnaît modestement n’être pas sûr de trouver juste. Il 
s’agit donc d’une traduction qui se lit bien, mais qui est peu fiable.

1. The Mahãbhãrata, édition critique de V. S. Sukthankar, 19 tomes en 22 vol., Poona, BORI, 
1933-1966, suivi de Pratïka-index, 6 vol., 1967-1972.

2. Introduction au vol. 1 de l’édition critique du HV, pages xv, xxviii-xxix.

3. Ibid. : p. XXX.

4. Harivansa ou Histoire de la famille de Hari, ouvrage formant un appendice du Mahabharata, et 
traduit sur l’original sanscrit par A. Langlois, 2 vol., Paris / Londres, Parbury, Allen & Co., 1834-1835, 
536 et 495 p.

5. Ex. : p. 81.
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La seconde traduction est celle de M. N. Dutt publiée en anglais à Calcutta en 1897, 
d’après l’édition de Calcutta 6. Dutt est un Indien érudit qui a également donné la traduction 
anglaise du MBh (rééditée à Delhi en sept volumes en 1988), du Rãmãyam, de quelques 
purâna et divers autres textes. Dutt se repose sur le commentaire de Nilakantha et ne craint 
pas de contourner nombre de difficultés qu’il ne peut résoudre ainsi. Son texte souffre 
assez souvent d’imprécision, de formulations évasives et l’annotation est extrêmement 
réduite, n se limite à la traduction du texte et ne partage nullement avec Langlois le souci 
d’une prose agréable à lire. Quoiqu’elle n’ait pas toute la rigueur qu’on pourrait souhaiter, 
sa traduction est quand même plus sûre que celle de Langlois et elle reste toujours la seule 
qui puisse faire connaître, au lecteur occidental, le HV dans son ensemble. Aucune des 
deux traductions n’a été rééditée et elles sont toutes deux quasi introuvables en 
bibliothèque. Π existe maintenant une traduction française partielle du HV, traduction des 
chapitres 30 à 78 de l’édition critique, faite par André Couture et publiée en 1991 7. 
L’essentiel de ces chapitres constitue un mythe d’enfance de Krsna chez les bouviers.

3. Les deux éditions les plus accessibles du Harivamsa

On compte trois éditions courantes en devanâgari du HV, celles de Calcutta, de 
Bombay et de Poona 8, mais les deux plus accessibles actuellement sont la petite édition de 
Poona (1936) et la grande édition critique de Poona (1969-1971). En 1936 est donc parue à 
Poona une nouvelle édition du HV avec le commentaire appelé Bhãratabhãvadipa de 
Nilakantha (circa 1650-1690) 9. Le texte retenu dans cette édition est à peu près celui de la 
Vulgate qui avait été compilée par Nilakantha, un brahmane du Mahãrãstra, qui demeure 
toujours le commentateur le plus connu du MBh. Dans le premier volume de l’édition 
critique du MBh en 1933, l’éditeur Sukthankar se disait d’avis que le texte rassemblé par 
Nilakantha est un texte composite, fait d’interpolations de deux sources entièrement

6. A Prose English Translation of Harivamsha, translated literally into English prose, edited and 
published by Manmatha Nath Dutt, Calcutta, Elysium Press, 1897.

7. André COUTURE, L’enfance de Krishna, traduction des chapitres 30 à 78 (éd. cr.), les Éditions du 
Cerf et les Presses de l’Université Laval, 1991.

8. L’édition de Calcutta porte une numérotation continue des versets ; celles de Bombay et de Poona, 
la numérotation habituelle en chapitres et versets.

9. Harivamia-parvan, vol. 7 du Érimãn Mahãbhãratam, édité par P. R. Kinjawadekar avec le 
commentaire Bhãratabhãvadipa de Nilakantha Caturdhara, Poona, Chitrashala Press, 1936.
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différentes, ce qui rend la narration confuse10. Pour sa part, Vaidya, à qui l’on doit l’édition 
critique du HV, souligne que Nilakantha reconnaît à l’occasion son incapacité à expliquer 
de façon satisfaisante les difficultés et les contradictions du texte qu’il a compilé ; il croit 
que le commentateur n’a pas suffisamment tenu compte du fait que ce supplément (khila) 
au MBh a été l’objet de nombreux ajouts qui sont responsables des contradictions 11.

Mais la contribution la plus marquante à l’étude du HV, c’est la publication, de 1969 
à 1971, des deux tomes de l’édition critique de Poona par P. L. Vaidya 12. Cette édition 
critique est basée sur quatre éditions et trente-six manuscrits en huit écritures différentes. 
Les éditions retenues sont celles de Calcutta (1839), Bombay (1897), Poona (1936) et une 
édition en écriture grantha (1897) qui toutes divisent le HV en trois sous-parvan 
(Harivamsa-parvan, Visnu-parvan, Bhavisya-parvan) ; Vaidya prend cependant le parti de 
traiter le HV comme un texte continu. Il rapporte, à l’occasion, des commentaires, de 
Nilakantha, en particulier.

Le principe avoué de l’édition critique est la reconstruction de la forme la plus 
ancienne du texte (t/r-HV) et la méthode utilisée est la suivante : lorsqu’il y a concordance 
entre la plus ancienne version du nord-ouest en écriture sãradã (Si), la version newârï 
(fíl) représentant le plus vieux manuscrit du nord-est ainsi que trois manuscrits en écriture 
malayãlam (M1.3) représentant l’extrême-sud, Vaidya en conclut que ce texte est le plus 
ancien et qu’il est authentique 13. Ce qui ne se retrouve pas en même temps dans ces trois 
groupes est relégué dans l’apparat critique sous forme de passages étoilés ou en appendice 
(dans le vol. 2), si le passage est trop long. Dans son travail de reconstitution du texte, 
Vaidya s’appuie sur l’épitomé du MBh et du HV de Ksemendra, la Bhâratamaiïjarï (« le 
bouquet de fleurs du Bhârata ») rédigé vers 1046. La manjarï résume le HV en 1522 
versets, dit Vaidya qui prétend qu’elle contient déjà des additions depuis la composition du

10. The Adiparvan, Being the First Book of the Mahãbhãrata, the Great Epic of India, for the first 
time critically edited by Vishnu S. Sukthankar, Poona, Bhandarkar Oriental Research Institute, 1933, p. 
Ixix (où il se plaît à le qualifier de « conflated text »).

11. Introduction à l’éd. cr. du HV, p. xiii (réf. complète à la note suivante).

12. The Harivamfa, Being the Khila or Supplement to the Mahãbhãrata, for the first time critically 
edited by Parashuram Lakshman Vaidya, voi. 1, Introduction, critical text and notes, Poona, Bhandarkar 
Oriental Research Institute, 1969 ; voi. 2, Appendices, 1971.

13. Ibid. : p. xvii et xxxvi.
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texte vers 400 14. Vaidya conclut que les passages qu’il exclut ont sûrement été greffés au 
HV après 1050 15. Haie sentiment que le HV originel était peut-être encore plus court que 
son texte restitué 16. Comme il a été mentionné plus haut, Vaidya a réduit à 118 les 318 
chapitres du HV que comprenait l’édition compilée par Nïlakantha au 17e siècle. C’est ce 
qui explique que le volume 2 de l’édition critique soit consacré aux appendices.

4. La date de composition du Harivamsa

Quant à la date de composition du HV, bien des opinions ont été émises à ce sujet, et 
le consensus s’est établi autour du IVe siècle de notre ère. Dans l’introduction à sa 
traduction de 1991, L’enfance de Krsna, A. Couture fait le point sur cette question 17. Π 
passe en revue les « hypothèses fragiles » de Vaidya qui l’ont incité à faire remonter le 
texte vers 600, puis avec de nouvelles coupures, à le faire reculer vers 400 et même vers 
300 18. Il rappelle également les opinions de Farquhar (avant 400), Wintemitz (vers le 
Ve s.), Renou (pas avant le IVe s.), J. L. Masson (Пе ou Ше s., peut-être même le Ier s.), 
Ingalls (avant le Ше s.). Sivaprasad Bhattacharyya, quant à lui, parle d’emprunts que le 
poète Kãlidãsa (env. 375-450) aurait faits au HV 19. Finalement, en prenant appui, d’une 
part, sur un article de N. P. Joshi 20 qui « a relevé dans le HV une série de passages 
pouvant faire allusion à des représentations artistiques typiques de l’époque Kusâna ou de 
l’époque Sunga qui l’a précédée », et, d’autre part, sur l’insertion dans HV 71,49 du titre 
royal devaputra qui semble appartenir à la dynastie Kusâna, il arrive à proposer de situer la 
date de composition entre le Ier et le Ше siècle de notre ère.

14. Ibid. : p. xiv-xv. La Bhâratamaftjari résume en fait le HV en 1641 Moka ; Vaidya ajoute que les 
119 versets qui terminent le résumé se rapportent aux trois prãdurbhãva (Varaba, Narasimha et Vãmana) 
qu’il a placés dans les appendices.

15. Ibid. : p. xvii et xxx.

16. Ibid. : p. xxx, xxxiv, xxxvii.

17. Introduction à L’enfance de Krsna : 72-77.

18. Introduction à l’éd. cr. : p. xvii, xv, xxxix respectivement.

19. Sivaprasad BHATTACHARYYA, « Kãlidãsa and the HarivamÉa », Journal of the Oriental Institute 
(Baroda) 7 (1958) 182-195.

20. N. P. JOSHI, « Some Kusâna Passages in the Harivamêa », dans Herbert HÄRTEL et Volker 
MOELLER, éd., Indologen-Tagung 1971, Wiesbaden, Franz Steiner Verlag, 1973 : 238-252.
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5. Le Pitrkalpa à l’intérieur du Harivamsa

L’édition critique a réduit le HV à 118 chapitres (adhyâya). André Couture a déjà 
traduit et étudié les chapitres 30 à 78, portant sur l’enfance de Kjsna, dans un ouvrage paru 
en 1991 (mentionné parmi les traductions), ouvrage qui faisait suite à quatre articles publiés 
entre 1980 et 1990 21. Mais ce long fragment est précédé de vingt-neuf chapitres rédigés à 
la manière des purâna : après un récit de création du monde, suit une description des 
généalogies solaire (süryavamsa) et lunaire {somavamêa) qui ont peuplé la terre de l’Inde. 
Entre ces deux lignées, le HV insère de façon apparemment inopinée neuf chapitres (11 à 
19) portant sur le culte des Pitr et qui, à première vue, semblent faire l’apologie des 
srâddha. Vaidya donne à ce fragment le sous-titre de Pitrkalpa, titre que je retiens et que 
j’utilise dans cette thèse.

Dans le premier volume de son History of Indian Literature, en 1907, Maurice 
Wintemitz trouvait saugrenue l’idée d’intercaler ce fragment entre les deux dynasties 22. Π 
prétendait d’ailleurs que le HV n’avait rien d’un poème et qu’il ne saurait être l’œuvre d’un 
poète ; ce serait plutôt une masse confuse de textes — légendes, mythes et hymnes —, à la 
gloire de Visnu 23, un recueil de textes religieux mais non un poème épique 24. Et c’est 
dans un langage extravagant, écrivait-il, qu’on y vante les mérites de la lecture du MBh 25.

21. « Campement de bouviers et forêts dans trois versions anciennes du mythe d’enfance de Kçsna », 
Journal asiatique 2703-4 (1980) 385-400 ; « Généalogie et réincarnation dans la mythologie d’enfance de 
Kjfsna », Studies in Religion / Sciences religieuses 113 (1982) 135-149 ; « Akrüra et la tradition 
Bhâgavata selon le HarivatnSa », Studies in Religion / Sciences religieuses 15,2 (1986) 221-232 ; 
« L’enfance de Kfsna selon le HarivamSa : étude de la composition du récit », Studies in Religion / 
Sciences religieuses 18,4 (1990) 427-449.

22. « Out of all context of this genealogy we find here a ritual piece on the manes and the sacrificial 
services due to them. » (Maurice WINTERN 1TZ, A History of Indian Literature, voi. 1, Introduction, Veda, 
Epics, Purãnas and Tantras. A new authoritative translation from original German by V. Srinivasa Sarma, 
Delhi, Motilal Banarsidass, 1990 [1907] : 426.) L’ouvrage consacre les p. 424-436 au HV : « The 
HarivamSa, an appendix to the Mahãbhãrata ».

23. Ibid. : 424.

24. « The interweaving of stotras (hymns) [...] shows in particular how largely the HarivamÉa is a 
collection of texts for religious purposes and not an epic poetry. » (Jbid. : 434) Et comme preuve, il ajoute 
en note : « How great is the honour given to the Harivamia as a religious book is shown by the fact that it 
is a custom in the lawcourts of Nepal to place a copy of Harivamia on the head of the witness if he is a 
Hindu as a copy of the Koran is placed on the head of a Mohammadon. (A. Barth, Religions of India, 
p. 156 note). »

25. Ibid. : 435.
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Le paragraphe que Louis Renou consacre au HV dans L’Inde classique (1947) 26 se 
situe dans la lignée des propos de Wintemitz. En dépit d’un fond légendaire commun au 
MBh et aux purâna, « il s’agit avant tout, écrit-il, d’un recueil de légendes, de mythes, 
d’hymnes servant à exalter Visnu, une sorte de Veda visnuïte », dont la structure est 
« extrêmement lâche ». Et il ajoute :

En tant que texte religieux, l’ouvrage jouit d’un respect 
singulier dans l’Inde, et quand les jaina ont rédigé leur vaste 
hagiographie, c’est le titre de Harivamsa(-purâna) qu’ils 
ont retenu. La rédaction est cependant fort médiocre, au- 
dessous du niveau moyen des Purâna.
Le premier Livre ou H avivants aparvan, qui a donné son 
nom à l’ouvrage, débute par une cosmogonie de type 
purânique. Suit la description des deux fameuses dynasties 
solaire et lunaire, dont l’épisode de choix est la légende de 
Purüravas. Des hymnes à Visnu entrecoupent le récit.

Renou, qui utilise l’édition de Calcutta, ne fait aucune mention d’un passage concernant les 
srâddha ou le culte des Pitr, comme si ce fragment était englobé dans les lignées 
mythiques.

En revanche, dans un article de 1968 publié dans Mélanges d’indianisme à la 
mémoire de Louis Renou (peu avant la parution de l’édition critique), Daniel H. H. 
Ingalls 27 déplore le peu d’intérêt qu’a suscité le HV parmi les chercheurs. Il considère le 
HV comme un mahãkãvya, un poème épique dont les mérites littéraires considérables ont 
été méconnus des historiens de la littérature sanskrite. C’est l’œuvre d’un poète qui écrit 
dans un style poétique qui a un antécédent dans le poème épique du MBh et des 
successeurs dans le kâvya classique 28. La position d’Ingalls se situe donc tout à fait aux 
antipodes de celles de Wintemitz et de Renou ; il faut cependant bien discerner que ce qu’il 
désigne par mahãkãvya, c’est la longue section qui raconte les hauts faits de Krsna et de 
ses descendants. Il y voit non pas une œuvre édifiante, mais un poème —la première partie 
surtout — qui puise sa force littéraire dans son innocence et dans l’unité de son propos,

26. Louis RENOU et Jean FILLIOZAT, L'Inde classique, manuel des études indiennes, tome 1, Paris, 
Payot, 1947, § 807.

27. Daniel H. H. INGALLS, « The Harivamsa as a mahãkãvya », dans Mélanges d’indianisme à la 
mémoire de Louis Renou, Paris, De Boccard, 1968 : 381-394.

28. Ibid. : 389-393.
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dans son style et dans sa vision du monde 29. Quant à ce qui reste de l’œuvre, qu’il semble 
englober sous l’expression « éléments purâniques », il le déclare nettement superflu : le 
début est éclectique et confus et ce qui suit le poème épique est « non-essentiel », tous ces 
éléments ne servant que d’encadrement pour l’histoire de Krsna 30. Et, à l’instar de Renou, 
dans son résumé rapide des chapitres qui précèdent le récit des aventures de Krsna, Ingalls 
ne fait aucune allusion à la section du PK. Il conclut en affirmant que le HV marque un 
point tournant dans la littérature sanskrite 31.

Déjà en 1900, dans son livre A History of Sanskrit Literature, Arthur A. Macdonell 
écrivait, lui aussi, que le HV ne concernait que les aventures de Krsna 32. De même H. de 
Glasenapp, dans Les littératures de l’Inde (1963), affirme aussi que le HV est un « exposé 
de la vie de Krsna » 33. Dans la très brève introduction à sa traduction du HV, Dutt lui- 
même écrit que le but de l’auteur était de faire une relation détaillée de la vie de Krsna, ce 
qui ne se trouve pas dans le MBh 34 35. Ajoutons que Vaidya confesse avoir hésité à intégrer 
les chapitres 11-19 dans son édition critique. Il prétend que ce fragment ne devait pas faire 
partie du HV originel parce que l’institution et le rituel des érãddha (srâddhakalpa) sont 
déjà traités dans MBh ХШ, 87-92 35 ; il n’y aurait donc pas eu lieu de le retenir. Il ne le fait 
que parce qu’il retrouve ce passage dans tous les manuscrits qui lui servent de repères 36.

29. Ibid. : 383, 387-389.

30. « The Puranic elements in the HarivamÉa are clearly inessential. They form only a framework to 
[...] an epic poem on the deeds of Kjsna and his descendants. » Ibid. : 382.

31. « The HarivamÉa is a poem worthy of attention by all lovers of literature. But for scholars it 
holds the additional interest of representing a turning point in literature. It is the last of the Sanskrit oral 
epics and the source of innumerable Sanskrit literary epics of the centuries that followed. »

32. « The supplementary book, the HarivamÉa, or “ Family of Visnu ”, is concerned only with 
Kfsna. » (Arthur A. MACDONELL, A History of Sanskrit Literature, Delhi, Motilal Banarsidass, 1990 
[1900] : 247.)

33. H. de GLASENAPP, Les littératures de l’Inde, des origines à l’époque contemporaine, traduit de 
l’allemand par Robert Sailley, Paris, Payot, 1963 : 92.

34. « ... the object of the author is evidently to give a detailed account of the family of Krishna which 
is not to be found in Mahabharata. » (Introduction, p. i)

35. Ce point de vue sera discuté au chap. Ill, D, 1.

36. Éd. cr., vol. 1 : p. xxxix et 788.
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B. De la notion de êraddhakalpa à celle de pitrkalpa

Les historiens de la littérature sanskrite ont donné du HV l’image d’un texte 
hétéroclite et confus, encombré d’un bric-à-brac de légendes et de thèmes. Parce qu’ils 
étaient assimilés à un début purânique, ce sont surtout les vingt-neuf premiers chapitres qui 
ont été la cible de ces critiques. Et parmi les rares chercheurs qui se sont intéressés aux 
chapitres 11-19 ou qui en ont fait mention en tant que section identifiable, aucun ne l’a 
envisagé comme un pitrkalpa, un « rituel en l’honneur des Pitr » mettant l’accent sur la 
nature et le rôle des Pitr. Ils ont toujours vu dans ce fragment un Érâddhakalpa, un « rituel 
des Érâddha », c’est-à-dire un rituel concernant la célébration du culte dû aux Piti, parce 
que, précisément, ils l’ont abordé de la même façon qu’ils abordaient les nombreux textes 
normatifs de Érâddhakalpa, c’est-à-dire en y cherchant des normes et des descriptions 
détaillées de rites qui puissent être comparées à celles que fournissent les autres 
Érâddhakalpa.

1. Travaux centrés sur les descriptions générales des Éraddha

Il existe en Inde une tradition de la littérature concernant les srâddha étonnamment 
élaborée et un très grand nombre de textes nous sont connus depuis les travaux des 
chercheurs de la fin du siècle dernier, et en particulier ceux de l’école allemande. Dans trois 
ouvrages parus en 1888, 1893 et 1896, Caland 37 a fait une systématisation de textes qui 
étaient peu ou pas connus en Occident. Il a d’abord dressé une classification des srâddha 
accompagnée d’une description ; puis il a fait connaître les Érâddhakalpa selon les 
différentes écoles et, finalement, il a donné une description exhaustive de l’ensemble des 
rites funéraires. En faisant connaître un éventail considérable de textes de Érâddhakalpa, 
les études de Cal and ont éclairé et supplanté les autres travaux faits jusque-là et qui se 
fondaient sur l’observation directe et les méthodes de l’anthropologie. C’est ainsi que 
Cal and s’est imposé comme la référence en matière d’étude sur les Érâddha jusqu’à la 
publication en 1953, par Капе, du volume 4 de son History of Dharmasâstra, publiée par 
le Bhandarkar Oriental Research Institute de Poona 38.

37. Au chap. П, B, il sera à nouveau question des ouvrages mentionnés ici.

38. Cet ouvrage colossal en 5 tomes (distribués en 8 vol.) est paru entre 1930 et 1962.
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Les traités sur le dharma (dharmasâstra), tout comme les sections de traités portant 
sur les srãddha (érâddhakalpà), abondent dans la littérature sanskrite ; Капе a colligé 
toutes les sources et les données ayant trait aux srãddha et aux questions relatives aux 
Érâddha, ce qui en fait la référence la plus exhaustive et la plus sûre à ce jour. Dans India 
ofVedic Kalpasütras de 1959, Ram Gopal39 a également donné une description rapide des 
rites funéraires et des srãddha. Mais dans la deuxième édition révisée et augmentée du 
volume 1 de son History of Dharmasâstra, Капе lui reproche de s’être limité aux textes 
grhyasûtra (aphorismes sur les rites domestiques) et dharmasütra (aphorismes sur le 
dharma) 40.

Dans le sillage de Caland, les travaux se sont centrés sur les descriptions de rites, les 
normes à respecter, les particularités selon les catégories de textes : samhitâ (recueils 
védiques), brâhmana (recueils d’interprétation des pratiques rituelles), kalpasütra 
(aphorismes sur le rituel), Érautasütra (aphorismes traitant des rites solennels), grhyasûtra 
(aphorismes sur les rites domestiques), dharmasütra (aphorismes sur le dharma), 
pariÉista (annexes des sütra), bhâsya (commentaires ou exégèse), purâna (récits 
« antiques »), paddhati (manuels de rituel), srâddhakalpa, etc. Pour constituer ces 
synthèses, le érâddhakalpa de Hemâdri, signalé par Caland (1893, p. x-xi) comme étant 
d’un grand intérêt, semble avoir été un repère fort utile. Hemâdri est un auteur prolifique 
qui a composé, entre 1260 et 1270, le Caturvarga-cintâmani, un ouvrage encyclopédique 
qui comprend un srâddhakalpa 41.

2. Le Pitrkalpa par bribes et hors contexte

Dans les descriptions générales des srãddha, il arrive parfois qu’on mentionne le 
HV. C’est le cas du travail de Daksinaranjan Shastri, Origin and Development of the 
Rituals of Ancestor Worship in India, publié à Calcutta en 1963. Ce volumineux ouvrage

39. « Funeral rites and iraddhas », dans India of Kalpasütras, Delhi, Motilal Banarsidass, 1983 
(1959) 353-379.

40. « His work should have been entitled “ Indian Life as depicted in Grhya and Dharmasiitras ”. As 
far as it goes it is a tolerable thesis, though rather prolix, dogmatic and over-disputatious. Having confined 
himself to the Grhya and Dharmasiitras, it should have been his business to discuss all points concerning 
at least the principal Grhya and Dharmasiitras. But he leaves important matters concerning several siitras 

untouched. » (Vol. 1, 1, 2e éd. revue et augmentée, 1968 : 11).

41. Voir KANE, History of Dharmasâstra, vol. 1,2: 749-755. Le Caturvarga-cintâmani a été publié 
à Calcutta, dans Bibliotheca Indica, en 6 vol., de 1873 à 1911.
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est fort documenté, mais l’auteur n’est pas habile à organiser son matériel, ce qui donne une 
impression de recoupements, de juxtapositions ou de ruptures, enfin d’une méthode peu 
rigoureuse qu’un système de référence imprécis vient encore accabler. Dans cet ouvrage, 
qui reste quand même utile, Shastri mentionne le HV — peu souvent, il est vrai, — pour 
dégager des écarts sur des points mineurs avec des passages parallèles de différents purâna 
ou pour signaler quelque particularité 42.

Que les études aient trouvé si peu à dire du PK est révélateur de ce qu’on y a 
cherché, de la méthode avec laquelle on l’a abordé, celle-là même qui a guidé les travaux 
sur les srâddhakalpa. On a, pour ainsi dire, dénaturé ce fragment du HV, on s’en est servi 
pour en retirer des éléments ou des normes pouvant confirmer certaines constatations. On a 
isolé certaines bribes du texte — les seules qu’on a jugées dignes d’intérêt en fonction des 
attentes — , on les a scrutées hors contexte. On n’a jamais analysé l’ensemble du fragment, 
attendu qu’il était hétérochte et confus. Le Pitrkalpa a été victime des excès de la méthode 
comparative.

3. L’étude comparative de J. D. L. de Vries

Et c’est dans cette voie qu’a été conduite la seule étude existante sur le PK. Π s’agit 
d’une thèse de doctorat de J. D. L. de Vries (qui a étudié le sanskrit auprès de Caland), 
thèse dirigée par W. Kirfel et dont une partie a été publiée en 1928 sous le titre de Der 
Srâddhakalpa im HarivamÉa und infìinf anderen Purãnen. Le travail de De Vries se situe 
dans la lignée des travaux sur les purâna ; les pionniers ont été Wilson (à Londres), qui, en 
1840, a donné une traduction du Visnu-Purdna basée sur sept manuscrits, précise De 
Vries, et Eugène Bumouf qui, de 1840 à 1847, a publié à Paris les trois premiers volumes 
de la traduction du Bhãgavata-Purãna. De Vries signale que Wilson avait remarqué les 
analogies ou les correspondances entre les purâna, de même que les marques 
caractéristiques de ce genre de texte et il avait émis l’opinion que ces segments pouvaient 
provenir d’une source commune, idée qui a été reprise par des historiens de la littérature 
sanskrite tels Macdonell et Wintemitz 43. Selon De Vries, Г Anglo-indien F. E. Pargiter, à 
la suite de deux ouvrages publiés en 1913 et 1922, a fait considérablement avancer la 
recherche en commençant à établir, en 1926, des correspondances entre différents purâna.

42. Ex. : 279, 296-297.

43. Arthur A. MACDONELL, A History of Sanskrit Literature : 252 ; Maurice WINTERNITZ, A 
History of Indian Literature, vol. 1 : 499.
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posant ainsi les bases d’une critique scientifique des textes (Textkritik). De même, les 
travaux de H. Losch (1927), dit encore De Vries, démontrent qu’au fil du temps, les 
purâna se sont allongés, qu’ils ont subi, comme l’avait pressenti Bumouf, non pas une 
évolution, mais des additions. En 1927 également, Kirfel publie sa volumineuse étude 
comparative portant sur les cinq marques caractéristiques des purãna (Das Purãna- 
Pañcalaksana) dans laquelle il arrive à démontrer que le Brahmãnda-Purâna et le Vâyu- 
Purâna constituent deux recensions différentes du même texte.

De Vries entend confirmer les résultats de Kirfel en comparant différentes sections 
de srâddhakalpa, incluses dans cinq pur atm, et ce qu’il appelle le êraddhakalpa du HV. 
Partant du postulat que les purâna ont subi des additions, De Vries fait l’hypothèse que 
tous ces segments de srâddhakalpa sont issus d’une source commune que la méthode 
comparative développée par Kirfel lui permettrait de reconstituer. L’établissement de 
tableaux parallèles l’amène à dégager des concordances avec la source commune de même 
que des écarts. Π prétend que sa méthode scientifique lui permet de corriger les variantes 
défectueuses et de replacer certains passages à leur véritable place. Mais l’interprétation 
globale du texte lui échappe complètement ; en fait, il ne s’en soucie guère. Là n’est pas son 
propos 44. Le travail de De Vries comportait certes quelque chose d’excessif ; plutôt que le 
texte en soi, il faisait valoir davantage une méthode de travail, une hypothèse qui pouvait 
s’avérer fragile. L’enthousiasme suscité à l’époque par la méthode comparative lui a 
complètement fait perdre de vue que la section du HV qu’il retenait pouvait contenir sa 
signification propre. D semble bien que De Vries soit très vite tombé dans l’oubli45.

C’est ce même principe de reconstitution d’un texte primitif, en épurant les 
différentes versions des ajouts et interpolations dont elles ont été alourdies avec le temps, 
qui a présidé à l’élaboration de l’édition critique de Poona, ce qui lui a valu — et lui vaut 
toujours — maintes critiques. À titre d’exemple, mentionnons que dans la section du 
Pitrkalpa, l’éditeur Vaidya inclut un tableau comparatif concernant quatre versions des 
existences des sept brahmanes, récit qui occupe une bonne partie du texte ; il met en 
parallèle 46 la version de l’édition critique, celle de la Vulgate, la version jaina 
(Uttarâdhyana xiii) et le Jâtaka n° 498. Mais il n’en tire rien de concluant.

44. D sera à nouveau question de cette étude au début du chap. III.

45. Je n’ai encore trouvé nulle part la moindre allusion à son travail.

46. Vol. 1 : 791.
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4. L’étude de Sureshcandra concernant les Pitr

Nous possédons donc de bonnes descriptions des rituels des Érâddha ; cependant 
les fonctions de ces rites n’ont jamais fait l’objet d’études approfondies. Tout l’intérêt s’est 
concentré sur le détail et les aspects techniques des rites, et les destinataires de ces mêmes 
rites ont été relégués dans l’ombre. Qui sont-ils ces Pitr à qui il faut faire des offrandes ? 
Où se trouvent-ils ? Comment les offrandes de nourriture peuvent-elles les atteindre ? Ne 
sont-ils que de simples bénéficiaires des attentions de leurs descendants ? Sont-ils devenus 
des divinités ? Quel est leur rôle ? De quel secours peuvent-ils être pour les vivants ? Toute 
cette facette du problème a été négligée. Et c’est pourtant sur ces interrogations que s’ouvre 
le Pitrkalpa.

Il semble bien qu’il n’existe qu’une étude, bien que timide, consacrée aux 
destinataires des srâddha, les Pitr : c’est celle de Sureshcandra, Le culte des Pitr d’après 
les Purâna (1940) 47. Ce court travail dirigé par Louis Renou offre une compilation des 
éléments pertinents puisés dans les différents purâna de même que dans le HV, démarche 
nécessaire à une étude plus poussée. Cette compilation n’est pas livrée en vrac ; elle est 
organisée de façon à fournir de bonnes informations : caractères généraux des Pitr dans le 
Veda et dans les purâna, classification des Pitr, importance et nature de l’hommage qui leur 
est rendu par les srâddha, la svadhâ, qui est à la fois nourriture des Piti et exclamation 
accompagnant l’offrande, rapport des Pitr avec les divinités en général, avec Agni et Yama, 
en particulier, le monde des Pitr (pitrloka) et la voie des Pitr (pitryâna). Dans l’avant- 
propos, Sureshcandra écrit qu’il s’est limité à inventorier et regrouper les données, 
« données rarement explicites, souvent confuses, parfois contradictoires, mais dont 
l’ensemble permet, me semble-t-il, de nous faire une idée assez précise de la façon dont les 
Purâna conçoivent l’au-delà et les destinées des humains à la fin de chacune de leurs 
existences terrestres. » Sureshcandra relève des concordances et des divergences mais ne 
cherche jamais à faire valoir le texte le plus authentique ou qui a subi le moins d’ajouts. Il 
s’agit là d’un bon outil, car l’étude du sujet n’a pas encore été poussée plus avant.

47. Babu SURESHCANDRA, Le culte des Pitr d’après les Purâna, thèse présentée pour le doctorat 
d’université, Paris, Adrien-Maisonneuve, 1940.
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5. De la notion de savoir-faire rituel à la notion de savoir

Que les traités de dharma (dharmasâstra) et les Érâddhakalpa aient été si nombreux 
et si importants dans la culture indienne n’a rien d’étonnant dans une tradition tout entière 
centrée sur le sacrifice et les valeurs rituelles. Le sraddhakalpa met précisément l’accent sur 
ces valeurs rituelles, sur la bonne manière d’agir. On peut traduire ce composé déterminatif 
(tatpurusa) qu’est le mot srâddhakalpa par « rituel concernant le culte des Pitr », le mot 
kalpa ayant les sens de « manière d’agir, agencement, ordonnance » (de klp, « être 
approprié, convenir »), et le mot srâddha désignant le culte par lequel les vivants doivent 
nourrir leurs ancêtres par l’intermédiaire de brahmanes invités. Tout s’enracine autour de 
l’action (karman, de kr, « faire »), plus exactement de l’action bien faite (sukrta), c’est-à- 
dire faite selon les prescriptions, et des mérites revenant à celui qui a bien accompli les rites, 
le sukrtin, celui qui possède le savoir-faire rituel, qui accomplit correctement les rites. Et 
tout cela se trouve bien établi dans le Pitr kalpa du HV 48.

Quoique le PK confirme cette vision traditionnelle, par une sorte d’osmose ou plutôt 
d’ambiguïté typique à la tradition indienne, il arrive à la dépasser, mais sans la nier, à aller 
au-delà, mais sans vraiment la supplanter. En effet, l’attention ne porte plus uniquement sur 
le savoir-faire, sur les détails techniques dans l’exécution des différents éléments du rituel, 
sur le srâddha lui-même, en un mot sur le rite en soi, mais elle est déplacée vers les 
destinataires de ces rites post-funéraires, les Pitr eux-mêmes. Ce sont beaucoup moins les 
prescriptions et les descriptions techniques qui se trouvent au cœur des préoccupations que 
la signification de ces actions pour le développement de la personne humaine, leur fonction, 
ainsi que le rôle des Pitr dans tout ce processus. Voilà pourquoi on ne peut parler de 
srâddhakalpa, mais bien de pitrkalpa, le mot kalpa revêtant cette fois un sens atténué, une 
valeur sémantique qui le rapproche de nyâya, « modèle, système » ou « la bonne manière » 
et qui permet de traduire, peut-être, en regard de ce qu’on trouve dans le texte, « au sujet 
des Pitr », ces Pitr qui, en retour de l’hommage reçu, comblent leurs descendants vivants. 
Plus qu’un déplacement du point de vue, il y a là un véritable renversement. Pour passer, 
en effet, de la notion de srâddhakalpa à celle de pitrkalpa, il faut opérer une inversion du 
regard ; le mouvement n’est plus dirigé uniquement vers les Pitr, mais il entraîne, avec une 
amplification qui ne connaît plus de limite, un mouvement inverse de bienveillance des Pitr 
envers les vivants. Le savoir supplée donc au savoir-faire rituel, il le dépasse. Il se pourrait 
même que, dans cette partie du HV, réside une des originalités du texte ; en effet, le rôle 
qu’on attribue aux Pitr, destinataires des ¿raddha, dans l’œuvre du salut de l’homme, y

48. Voir Г index-glossaire.
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prend une dimension toute nouvelle que la présente thèse essaiera de mettre en valeur. 
Aucune des recherches faites jusqu’ici n’a abordé la question sous cet angle.

6. La notion de pitrkalpa inscrite dans le résumé de Ksemendra

Il faut pourtant signaler, à la lumière des informations fournies par l’édition critique, 
qu’il se trouve, pour chacun des chapitres 11-19 formant le fragment appelé ici Pitrkalpa, 
des manuscrits dont le colophon donne précisément le sous-titre Pitrkalpa. Ce détail n’avait 
pas échappé à Langlois, le premier traducteur en langue occidentale, qui écrit : « Les 
chapitres que nous allons traduire portent le titre général de Pitri-calpa. » 49 Si, dans son 
édition critique, Vaidya coiffe ce même fragment du sous-titre de Pitrkalpa, c’est sans 
doute qu’il ne saurait faire fi de la tradition textuelle, pas plus, d’ailleurs, qu’il ne peut 
ignorer ce passage, comme il aurait aimé le faire, parce que justement il le retrouve dans 
tous les manuscrits qui lui servent de repères. Mais il y a plus encore : ce faisant, Vaidya se 
conforme aussi au résumé de Ksemendra qui inclut bel et bien cette section du HV, qui 
porte le sous-titre de Pitrkalpa.

Dans son introduction, Vaidya écrit en effet que la Bhâratamanjarï, l’épitomé que 
Ksemendra 50 a rédigé vers 1046, lui a servi de phare pour retracer la forme la plus 
ancienne du texte. Or Ksemendra, qui consacre 76 versets à rendre compte de cette section 
précise du HV, inclut le mot même pitrkalpa au début de son résumé (v. 106) : 

prstah srâddhaprasangena pitrkalpam mahlbhüjâ / 
munih prãhãvadadbhismah prasnãnte yadyudhisthiram И

« Interrogé par le roi au sujet du pitrkalpa, à l’occasion d’un srâddha, le muni a rapporté ce 
que Bhïsma avait dit à Yudhisthira en réponse à ses questions. » Voilà un texte-témoin qui, 
semble-t-il, n’a pas été très connu, et qui jette un éclairage sur l’attitude plus traditionnelle 
face à ce fragment.

49. P. 75, note 4.

50. The Bhâratamaftjarï of Ksemendra, edited by Mahãmahopãdhyãya Pandit áivadatta and Kãsinãth 
Pãndurang Parab, Delhi, Motilal Banarsidass, 1984, 851 p.
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C. Originalité de cette thèse

À la lumière des éléments fournis par cette revue de la recherche, il ressort que même 
si le titre pitrkalpa apparaissait au colophon dans plusieurs manuscrits, le fragment formé 
par les chapitres 11-19 du HV a toujours été considéré comme un érâddhakalpa. Les rares 
chercheurs qui ont abordé ce texte l’ont toujours fait avec une approche exclusive qui n’a 
présenté que deux facettes : on y a, d’une part, cherché des normes et des descriptions de 
rites qu’on a voulu comparer avec celles des nombreux autres srâddhakalpa et, d’autre 
part, on l’a soumis à la comparaison avec les parallèles purâniques, méthode qui a surtout 
servi l’hypothèse de la détérioriation, par ajouts, interpolations et digressions, d’une source 
primitive plus pure qu’il faudrait reconstituer. Le texte a donc été utilisé à des fins tout 
étrangères à sa valeur intrinsèque, il a été morcelé et seules quelques bribes ont retenu 
l’attention. Une proportion importante du fragment n’a, en effet, jamais fait l’objet d’étude, 
car on n’y a vu qu’un amas de digressions, de parcelles de légendes éparses et de 
considérations de toute sorte. On a vite conclu à la faible valeur du texte et, par conséquent, 
au peu d’intérêt qu’il pouvait représenter pour les chercheurs. Ce qui fait qu’il n’est 
toujours pas connu ou qu’il reste méconnu. Π se pourrait bien que la nature même des 
méthodes utilisées ait contribué à jeter le discrédit sur le texte, en le faisant apparaître 
comme encombré et désorganisé.

Faire le pari de retrouver le sens de ce texte — ou, à tout le moins, de lui en trouver 
un — , c’est donc s’engager à contre-courant, c’est s’exposer au risque de l’aventure dans 
une approche toute différente, avec l’espoir qu’elle pourra s’avérer plus fructueuse. 
D’emblée, cette thèse opère un renversement au plan méthodologique : il n’est guère 
question de cerner un noyau primitif ou plus authentique, le point de vue ne réside plus 
dans la description et la perspective se situe à l’opposé de celle de De Vries. J’aborde le PK 
avec une approche globale du texte saisi comme unité autonome, en mettant d’avant 
l’hypothèse qu’il constitue un tout cohérent et signifiant qui mérite d’être étudié pour lui- 
même. Et pour faire transparaître cette cohérence, j’opte résolument pour la méthode de 
l’analyse littéraire, de la lecture pas à pas du texte. Accepter le texte tel qu’il se présente, 
c’est supposer qu’il a été voulu ainsi, qu’il a eu un auteur, que cet auteur avait un dessein 
en l’écrivant, que le texte servait une fin et qu’il n’est pas qu’une simple compilation 
d’éléments hétéroclites. C’est admettre que ce texte pouvait être cohérent pour les gens à 
qui il s’adressait, que ces gens avaient les connaissances ou les éléments d’information 
pour en saisir la portée, et qu’il avait germé dans une culture ou une tradition. Voilà
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pourquoi les contextes narratif, mythologique et rituel du Pitrkalpa seront cernés dans le 
chapitre suivant. Cette approche littéraire qui se dissocie de l’ensemble des recherches 
précédentes est principalement influencée par les travaux sur le MB h que poursuit 
Madeleine Biardeau depuis une vingtaine d’années.

En isolant une section dite Pitrkalpa à l’intérieur du HV, je fais peut-être encore le 
jeu du morcellement, comme l’a fait d’ailleurs André Couture en détachant la longue 
section portant sur l’enfance de Krsna. Le découpage plus large de ces deux portions 
semble néanmoins beaucoup moins arbitraire ; il a d’ailleurs été envisagé dans les 
recherches précédentes. Mais une recherche portant sur la signification de ces deux 
fragments à l’intérieur de l’ensemble du HV reste à faire, de même que la traduction des 
portions restantes et l’étude d’ensemble du HV.



CHAPITRE Π

Contextes narratif et rituel du Pitrkalpa du Harivamsa

A. Le Mahâbharata : contexte narratif et mythologique du Pitrkalpa

À nos yeux, l’immense poème, qui déroule avec une majesté 
raffinée le cours d’un fleuve aux richesses inépuisables, défie 
toute analyse, structurale, thématique, historique ou 
psychologique. Des portes s’ouvrent sans cesse, qui 
conduisent à d’autres portes. Impossible de tenir le 
Mahãbhãrata dans le creux de la main. Des ramifications 
multiples, parfois contradictoires en apparence, se succèdent et 
s’enchevêtrent sans que jamais se perde l’action principale, qui 
est une menace : nous vivons le temps de la destruction. Tout 
l’indique avec force. Cette destruction, peut-on l’éviter ?

Jean-Claude Carrière *

L’analyse du texte du PK a permis de mettre à jour un processus rédactionnel 
identique à celui du MBh. Avant d’être un texte écrit apparenté à l’épopée, un kâvya ou un 
mahãkãvya, et destiné à être lu, le MBh avait d’abord été un itihasa, un récit légendaire 
transmis oralement à des auditeurs qui écoutaient attentivement. D’un narrateur à l’autre,

1. Jean-Claude CARRIÈRE, Le Mahãbhãrata, Paris, Pierre Belfond, 1989, présentation, p. 11. Dans 
ce « roman », qui est le prolongement de la pièce Le Mahãbhãrata, créée en 1985 au festival d’Avignon, 
Carrière ne retient que la trame essentielle des aventures des héros mythiques. Sa compréhension de 
l’articulation du texte-fleuve jointe à une plume alerte recréent l’ambiance du grand récit avec, ici et là, de 
petites touches résolument modernes. Sa phrase brève, souple et efficace insuffle au récit la vivacité et la 
chaleur vibrante de l’art du conteur ancien.
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génération après génération, le « récit de merveilles » a subi des amplifications du fait que 
la nature de la transmission orale réside, comme le fait remarquer Mehta 2, dans un tête à 
tête : le récit est raconté par quelqu’un en un temps et en un lieu donnés où à la fois le 
narrateur et l’auditeur se trouvent dans un rapport « engagé » avec l’histoire racontée 3. 
Dans le cas du MBh, cela a pris la forme d’un enseignement transmis par un maître {guru) 
qui répond aux questions d’un disciple (sisya) qui l’interroge, un enseignement qui 
magnifie le passé dans lequel se trouve la clé du présent. Ce qui, dans le texte écrit, a donné 
lieu à des emboîtements de récits les uns à l’intérieur des autres ; le sanskrit ne connaissant 
pas le style indirect, l’auteur du texte fait chaque fois intervenir directement le personnage 
concerné, abolissant pour ainsi dire toutes les distances de générations. C’est un texte 
destiné, non pas à être lu, mais à être proclamé par un récitant devant des auditeurs attentifs 
à ces histoires et désireux de retirer les mérites rattachés à une telle audition, mérites que le 
texte lui-même n’hésite pas à exalter.

1. La technique du récit-cadre et des emboîtements de récits

Le lecteur qui aborde le MBh est immédiatement confronté à un processus 
rédactionnel étourdissant où il se sent emporté et englouti dans une course affolante à 
travers les dédales tortueux d’un labyrinthe. L’enchevêtrement compliqué des innombrables 
épisodes relatés répond en fait à une technique narrative raffinée, minutieusement 
organisée, d’une virtuosité qui relève de l’art. Cette technique consiste à emboîter les uns 
dans les autres des récits à l’intérieur d’un grand récit-cadre lui-même dédoublé. Les deux 
éléments en sont donc le récit-cadre et les emboîtements de récits. Minkowski, qui étudie 
cette structure 4, utilise les termes « frame story » et « embedding » et Madeleine Biardeau 
emploie « récit-cadre » et « enchâssement ». Pour ma part, j’utiliserai « récit-cadre » et 
« emboîtement », ce dernier terme m’apparaissant refléter la technique déployée davantage

2. J. L. MEHTA, « Dvaipãyana, poet of being and becoming », dans R. N. DANDEKAR, éd., The 
Mahãbhãrata Revisited. Papers presented at the International Seminar on the Mahãbhãrata organized by 

the Sahitya Akademi at New Delhi on February 17-20,1987, Delhi, 1990 : 101-111.

3. « The teller and the auditor are in an engagé relationship with the story told », Ibid. : 101.

4. C. Z. MINKOWSKI, « Janamejaya’s satira and ritual structure », Journal of the American Oriental 
Society 109,3 (1989) 401-420. J’ai pris connaissance de cet article après que le travail sur le contexte 
narratif et l’analyse du PK eurent déjà été faits. Dans la délimitation du récit-cadre à la section 2 de ce 
chapitre, il y a forcément concordance avec le début de l’article où Minkowski fait le même exercice, 
l’objectif consistant à examiner le début et la fin du MBh, c’est-à-dire la mise en place de la narration et 
son terme.
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que ne le fait le mot « enchâssement ». L’enchâssement rend bien l’idée de fixation dans un 
encadrement, mais il faudrait ajouter que le récit enchâssé va servir, à son tour, 
d’encadrement pour un autre récit qui y sera, lui aussi, enchâssé. Et c’est précisément cette 
particularité qui me fait préférer le terme « emboîtement », terme qui me semble rendre plus 
spontanément l’idée de récits imbriqués les uns à l’intérieur des autres, le récit inséré 
devenant à son tour récit enfermant, tout comme ces tables gigognes qui prennent place les 
unes dans les autres, ou ces boîtes gigognes ou encore, ces poupées russes.

Ce processus rédactionnel retient peu l’attention de M. Biardeau qui s’intéresse 
surtout au récit central de la guerre qui oppose les Pândava et les Kaurava. À tout le moins, 
dans l’introduction à la traduction d’extraits de MBh 5, elle avoue en « gommer les traces » 
pour faciliter la compréhension des passages retenus, ce qui, dans ce genre de publication 
en extraits, s’avère pertinent. Elle écrit donc : « On partira de lui [le récit-cadre dans lequel 
est enfermé le récit] pour ne plus y revenir et en gommer les traces même dans la 
traduction : cela est essentiel à sa lisibilité car les enchâssements dans des récits de récits ne 
sont pas ce qui passe le mieux en français, surtout lorsque le récit-cadre est lui-même à 
deux étages. »

Minkowski, pour sa part, défend la thèse que le processus des emboîtements et du 
récit-cadre est calqué sur la structure des rituels védiques où les rites sont imbriqués les uns 
dans les autres. Б s’appuie sur une étude de Witzel 6 qui fait état de correspondances entre 
le rituel Érauta et la prose narrative, en particulier celle des brâhmana. Mais à la différence 
de Witzel qui explore la littérature védique tardive, Minkowski examine la littérature épique 
pour remonter au rituel védique. Il se penche en particulier sur la structure du sacrifice de 
serpents (sarpasattra) de Janamejaya et sur la grande session sacrificielle {satira) d’une 
durée de douze ans que célèbre Saunaka dans la forêt de Naimisa, sessions rituelles qui 
fournissent les deux niveaux de narration du récit-cadre du MBh. Les interminables satira 
comprenant une multitude de rites auraient inspiré la technique du récit-cadre qui est, écrit 
Minkowski, « une histoire à propos de la narration d’une autre histoire » 7.

5. Introduction à la traduction de Jean-Michel Péterfalvi, Le Mahabharata, GF Flammarion, vol. 1, 
1985 : 31.

6. Michael WITZEL, « On the origin of the literary device of the “ frame story ” in Old Indian 
literature », dans Harry FALK, éd., Hinduismus und Buddhismus. Festschrift für Ulrich Schneider, 
Fribourg, 1987 : 380-414.

7. « An epic frame story is more than embedded ; it is a story about the telling of another story. », 
MINKOWSKI, Ibid. : 402.
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La connaissance de ce processus rédactionnel est indispensable à la compréhension 
du PK ; la technique qui a cours dans l’interminable texte-fleuve qu’est le MBh se trouve 
reproduite dans le PK, ce fragment du HV devenant alors, au plan narratif, un modèle 
réduit ou une miniature fidèle du géant MBh. Si l’on aborde le Pitrkalpa en faisant fi de 
cette technique de construction du texte, si on la « gomme », le texte perd son sens et on 
n’y retrouve que désordre. La technique du récit-cadre et des emboîtements de récits relève 
de l’esthétique littéraire.

2. Le grand récit-cadre du Mahabharata

Ainsi qu’il vient d’être mentionné, le grand récit-cadre du MBh comporte deux 
niveaux de narration, les deux plus récents en termes de temps de narration. La première 
proclamation, la plus ancienne des deux, est faite par le brahmane Vaisampâyana, un 
disciple de l’auteur Vyâsa — appelé aussi Krsna Dvaipâyana — , à l’occasion d’un grand 
sacrifice royal, le sacrifice de serpents (sarpasattra) offert par le roi Janamejaya pour 
obtenir l’élimination des serpents, ainsi que nous l’apprend MBh 1,1,8-9 :

janamejayasya râjarseh sarpasattre mahâtmanah / 
samïpe pãrthivendrasya samyakpâriksitasya ca // 
krsnadvaipãyanaproktãh supunyã vividhãh kathãh / 
kathitãscãpi vidhivadyã vaisampãyanena vai H

« À l’occasion du sacrifice de serpents du magnanime rajar si Janamejaya, le fils de 
Pariksit, et en présence du roi, les multiples histoires au grand mérite [du Mahãbhãrata] 
proclamées par Krsna Dvaipâyana ont été fidèlement racontées par Vaisampâyana. » 
Janamejaya a entrepris ce sacrifice pour venger son père Pariksit mort de la morsure du 
serpent Taksaka ; ce Pariksit était le petit-fils d’Aijuna (le troisième des Pândava) et 
l’unique héritier de la dynastie lunaire après la guerre des Bharata.

C’est pendant les intervalles entre les rites du sacrifice que Janamejaya demande à 
Vaisampâyana de lui raconter l’histoire de la grande guerre qui a opposé les Pândava et les 
Kaurava, et tout ce qui a suivi jusqu’à la mort de son père. MBh 1,1,58 nous dit :

sa sadasyaih sahâsïnah srãvayãmãsa bhãratam / 
karmãntaresu yajñasya codyamãnah punah punah //

« Vaisampâyana, assis avec les prêtres-assistants, a récité le [Mahã-]Bhãrata pendant les 
intervalles du rituel du sacrifice ; et on le pressait sans cesse de poursuivre son récit. » Le 
roi Janamejaya entend ce long récit dans lequel sont intercalées d’innombrables histoires.
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Avides d’en connaître toujours davantage, le roi et les autres auditeurs interrompent 
constamment le narrateur Vaisampâyana pour l’interroger et le prier de poursuivre sa 
captivante narration. À la fin du Svargârohana-parvan, le dernier livre de ce très long récit, 
ce niveau du récit-cadre se referme sur ces mots de Vaisampâyana (MBh XVIII, 5,25) :

etatte sarvamãkhyãtam vistarena mahâdyute /
kurünâm caritam krtsnam pãndavãnãm ca bharata //

« Très glorieux, la geste entière des Kuru et des Pândava, tout cela t’a été rapporté en détail, 
ô Bharata. » Comme la technique narrative nous invite à aborder le récit par sa fin, c’est-à- 
dire de façon inverse à la chronologie des récits, cette première proclamation constitue le 
deuxième niveau du récit-cadre, car elle sera reprise, plus tard, par un autre narrateur et 
devant un auditoire différent.

C’est ainsi qu’au premier niveau de narration du grand récit-cadre du MBh, le plus 
récent des deux, l’action se situe dans la forêt de Naimisa, à l’ermitage où se sont retirés 
des ascètes forestiers qui n’ont renoncé ni à leur épouse ni aux rites. Le premier verset du 
texte de l’édition critique nous apprend que le brahmane Saunaka y célèbre une grande 
session sacrificielle qui doit durer douze ans. S’y présente le barde Ugrasravas, fils du 
brahmane Lomaharsana, un grand connaisseur de légendes des temps anciens, les purâna. 
Ce barde, qui avait assisté au sacrifice de Janamejaya, va, à son tour, édifier l’assistance en 
répétant les histoires passionnantes qu’il a entendu raconter par Vaisampâyana. En raison 
de l’absence, en sanskrit, de discours indirect, c’est donc Vaisampâyana qui récite la plus 
grande partie du MBh, mais sa narration fait elle-même constamment intervenir de 
multiples voix, toujours dans le style direct. (Et dans la longue tranche de la fresque que 
constitue la description de la grande bataille, s’ajoute un troisième narrateur, Sañjaya, à qui 
l’auteur Vyâsa a donné le pouvoir d’être présent, invisible, partout à la fois, pour rapporter 
tout ce qui s’y vit.) De la même manière que le second niveau, ce premier niveau de 
narration du récit-cadre arrive à son terme lorsque le barde déclare à son auditoire qu’il leur 
a répété tout ce qu’il a appris de la bouche de Vaisampâyana au sacrifice de serpents du roi 
Janamejaya (MBh XVIII, 5, 30). Puis le barde vante les fruits (phalasruti) rattachés à 
l’audition ou à la proclamation des merveilleuses histoires du MBh. Les deux niveaux du 
récit-cadre se referment donc l’un après l’autre à la fin du dernier livre du MBh, selon le 
procédé bien connu de l’inclusion que l’on retrouvera dans le Pitrkalpa.

t
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Le récit-cadre à deux niveaux du MBh

I
I
I
I
I

Janamejaya

niveau 2 du récit-cadre

les ascètes le barde

niveau 1 du récit-cadre

(récits internes)
------- 1

Vaisampâyana

3. Le début du Mahabharata reflété dans le Pitrkalpa

Le décor du récit-cadre étant campé, il importe de réunir en raccourci les principaux 
éléments-source de ces « récits de merveilles » qui sont nécessaires à la compréhension du 
Pitrkalpa et qui sont issus du premier livre du MBh, YÄdi-parvan, « le Livre des 
commencements ». Selon le MBh même, cette grande fresque aurait été composée par 
Krsna Dvaipâyana, appelé aussi Vyâsa, qui l’aurait enseignée à ses disciples qui, à leur 
tour, l’auraient récitée de mémoire. MBh 1,56,32 nous dit :

tribhirvarsaih sadotthâyï krsnadvaipâyano muniti / 
mahãbhãratamãkhyãnam krtavãnidamuttamam //

« Le muni Krsna Dvaipâyana s’est employé activement pendant trois années à créer cette 
merveilleuse histoire appelée Mahãbhãrata. » Krsna Dvaipâyana Vyâsa est le créateur du 
MBh et des groupes rivaux sur lesquels l’histoire est centrée ; plus encore, il est un 
participant actif à l’intérieur de l’histoire. Mehta 8 note qu’il fait une trentaine d’intrusions

8. MEHTA, Ibid. : 105-108.
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dans son œuvre pour consoler, pacifier ou conseiller les personnages qu’il a lui-même 
créés. Dans l’étude qu’il consacre à l’auteur du MBh, Bruce M. Sullivan soutient que le 
texte épique n’attribue que cinq disciples brahmanes à Vyâsa, dont son propre fils Suka et 
Vaisampäyana 9. MBh 1,1,63 nous apprend qu’il a lui-même enseigné sa création d’abord 
à son fils Suka (HV 13,45 et 268* y font allusion), puis à ses quatre autres disciples :

idam dvaipâyanah pürvam putramadhyâpayacchukam / 
tato ’ nyebhyo ’ nurüpebhyah sisyebhyah pradadau prabhuh H

« Dvaipâyana l’a d’abord enseigné à son fils àuka ; puis le seigneur l’a communiqué à ses 
autres disciples qualifiés. »

L’auteur mythique du MBh se retrouve, lui-même ou à travers sa « famille », dans 
les chapitres 11 et 13 du PK. Il est le fils du rsi-brahmane Parãsara « le destructeur » (HV 
13, 36) qui, un jour, a fait la rencontre de la très jeune Satyavati, noire — elle est aussi 
appelée Kâli, « la noire » — mais belle, la fille adoptive d’un roi des pêcheurs (dãseyi jãtã 
satyavati toda, HV 13,40), alors qu’à l’aide de la barque de son père, elle agissait comme 
passeur, faisant traverser les passagers d’une rive à l’autre de la Yamuna 10. Cette 
Satyavati était née d’une mère-poisson (HV 13, 39-40 ; 259*-260*, 263*) et c’est un 
pêcheur qui l’avait trouvée dans un poisson pêché dans la Yamunâ. C’est que, selon le 
mythe (MBh I, 57, 39-51), la semence de Vasu Uparicara, le roi des Cedi, était tombée 
dans la rivière Yamunâ et avait été avalée par Vapsaras Adrikâ qui, victime de la 
malédiction d’un brahmane, avait été transformée en poisson (HV 263*). Cette Adrikâ- 
poisson avait donné naissance à des jumeaux qu’on avait portés au roi Vasu : Matsya (« le 
poisson », qui deviendra roi des Matsya) et Satyavati, « la véridique ». À cause de sa forte 
odeur de poisson, — elle s’appelle également Matsyagandhâ (« à l’odeur de poisson ») — 
Satyavati avait été confiée à un roi des pêcheurs.

C’est en ces termes que, dans le MBh, Satyavati relate à Bhïsma sa rencontre avec le 
rsz-brahmane Parãsara :

Mon père, voulant agir selon le dharma, possédait un bac.
Un jour que je m’y trouvais dans ma prime jeunesse, le 
grand sage Parãsara, le meilleur des connaisseurs du 
dharma, prit ce bac pour passer la rivière Yamunâ. Pendant 
la traversée il vint à moi et, troublé par le désir, se mit à

9. Bruce M. SULLIVAN, Krsna Dvaipâyana Vyasa and the Mahãbhãrata : a New Interpretation, 
Brill, 1990 : 7-8 et 44. En p. 44, il écrit que les cinq disciples apparaissent comme groupe dans les 
passages suivants (entre autres) : I, 57, 74-75 ; XII, 314, 24 ; ΧΠ, 327, 15-16 ; XII, 337,11.

10. La Yamunâ est la rivière noire, celle des origines, rivière liée à la mort et à la transmigration.
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m’adresser des mots tendres en essayant de me mettre en 
confiance. Il me révéla ses origines et je lui dis à mon tour 
que j’étais la fille d’un pêcheur. Je craignais qu’il ne me 
lançât une malédiction mais j’avais peur aussi de mon père.
Pourtant, séduite par les faveurs extraordinaires qu’il était 
prêt à m’accorder, je ne pus repousser ses avances. Ayant 
ainsi convaincu la jeune fille que j’étais, il enveloppa le 
monde de ténèbres et là, sur le bateau, me réduisit en son 
pouvoir par son tejas. Auparavant, j’exhalais une forte et 
répugnante odeur de poisson. Le sage m’en débarrassa et 
m’accorda la senteur exquise (que j’ai encore maintenant).
Puis il me dit :
— Si tu abandonnes mon enfant sur une île de cette rivière, 
tu redeviendras vierge comme avant.
Le fils de Parâsara devint un grand yogin et un grand rsi. Ce 
fils que j’eus autrefois quand j’étais jeune fille est 
maintenant connu sous le nom de Dvaipâyana. C’est ce rsi 
qui par ses austérités a diffusé les quatre veda, c’est 
pourquoi il est connu dans le monde sous le nom de Vyâsa.
À cause de son teint sombre, il est appelé aussi Krsna. Ce 
grand homme à la parole vraie, cet ascète aux passions 
apaisées dont tous les péchés ont été anéantis alla habiter 
avec son père dès sa naissance 11.

Vyâsa est appelé Dvaipâyana, « l’insulaire », et, en raison de son teint sombre (comme sa 
mère), on l’appelle aussi Krsna, « le foncé ». Parce qu’il a diffusé le Veda, il est connu 
sous le nom de Vyâsa, « le diffuseur » (MBh 1,57,73). Et depuis cette aventure, Satyavati 
est aussi désignée sous les noms de Gandhavatî, « la parfumée » (MBh I, 57, 67) ou 
Gandhakâlï, « la noire à la bonne odeur » (MBh 1,90,51 et HV 15,39).

D’autre part, Gahgâ12, la rivière personnifiée, est devenue par Samtanu, un roi de la 
dynastie lunaire, la mère de Bhïsma, ce Bhïsma qui est l’incarnation du dieu Vasu Dyaus, 
« le ciel ». Dans HV 43,17-48, Brahmâ raconte que l’Océan, en compagnie de son épouse 
Gahgâ, l’a offensé en l’arrosant de ses vagues impétueuses. Prié par Brahmâ de s’apaiser, 
l’Océan prit l’aspect d’un roi. Brahmâ le condamna à devenir le roi Éamtanu, à protéger la 
terre et à accroître la famille des Bharata. Mais il dut d’abord s’unir à Gahgâ pour donner

11. Traduction de Jean-Michel Péterfalvi, Le Mahabharata, GF Flammarion, vol. 1, 1985 : 69-70, ce 
qui conespond à MBh 1,99,6-14. Vaisampâyana raconte également ces faits (MBh I, 57,55-73).

12. Par opposition à la Yamunâ, la Gangã est la rivière blanche, la rivière du salut, de la délivrance, 
celle qui permet d'échapper au tourbillon des renaissances.



naissance aux huit Vasu divins dont les sept premiers vinrent au monde pour être tués, si 
bien qu’il ne resta que Bhisma. Ce que répète HV 44,3. Selon le MBh, ces Vasu avaient 
été maudits par Vasistha et condamnés à naître sur terre. Ils avaient conclu un pacte avec 
Gañga : elle serait leur mère, mais les « délivrerait » dès leur naissance en les noyant (dans 
le Gange). — C’est d’ailleurs ce mythe qui fonde le rôle libérateur de la Gahgâ. — Et il 
avait alors été convenu que le huitième, qui avait commis une faute plus grave, vivrait mais 
n’aurait pas de descendance. Gahgâ avait exigé de son époux Samtanu qu’il ne lui pose pas 
de questions. Ce n’est qu’à la naissance du huitième fils qu’il rompt la consigne et exige 
des explications. Gahgâ les lui fournit avant de le quitter, sa mission étant accomphe.

On donne parfois à ce Bhisma, le huitième fils (mais seul survivant), l’épithète 
Gâhgeya, « fils de Gahgâ » (HV 13, 2 ; 19, 30). Sa mère Gahgâ l’a gardé pendant toute 
son enfance et, avant de disparaître, elle l’a ramené à Samtanu, lui disant :

Voici, ô roi, le huitième fils que tu as eu jadis de moi. Ô 
tigre parmi les hommes, il est devenu un expert 
incomparable en toutes les armes. Prends ce fils que j’ai 
élevé ; prends-le et conduis-le à ta demeure, seigneur ! Ce 
jeune homme plein de vigueur a appris de Vasistha les veda 
avec leurs sciences auxiliaires. Habile à manier les armes, 
excellent archer, pareil au roi des dieux dans le combat, il est 
estimé des dieux comme des démons. Toute la science 
qu’Usanas possède, lui aussi la possède entièrement. Et de 
même se trouve en lui toute la science du fils d’Ahgiras à 
qui dieux et démons rendent hommage. Et ton noble fils au 
bras puissant est aussi le dépositaire de la science des 
armes, avec toutes ses divisions et ses subdivisions, que 
possède le vaillant Râma fils de Jamadagni, ce rsi que ses 
ennemis ne peuvent approcher. Ramène chez toi ce héros, ô 
héros, ce grand expert dans le dharma des rois. C’est ton 
propre fils queje te remets 13.

Lorsque le roi Samtanu reprend le huitième des fils qu’il a eus de Gahgâ, il s’empresse de 
le faire consacrer prince héritier.

Puis un jour àamtanu aperçoit l’odorante Satyavatï et en tombe éperdument 
amoureux. Mais le père de la jeune fille ne consent à la lui donner en mariage qu’à la 
condition expresse que le fils qui naîtra d’elle soit sacré roi. Désireux de satisfaire son père 
brûlant d’amour, Bhisma renonce, quatre ans après son retour, à la royauté, au mariage et à

Ъ1

13. Le Mahâbharata, traduction de Péterfalvi, vol. 1 : 55.
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une descendance. Satyavati épouse donc le roi Samtanu, le père de Bhïsma, et lui donne 
deux fils ksatriya, Vicitravirya et Citrañgada (HV 13,37) — qui, par leur mère, sont demi- 
frères de Vyâsa et, par leur père, demi-frères de Bhïsma. Ses deux fils étant morts sans 
descendance, Satyavati rappelle à Bhïsma son devoir de procurer une descendance aux 
deux veuves de Vicitravirya 14 ; mais il ne peut revenir sur la promesse qu’il avait faite. 
Satyavati s’adresse alors au grand ascète qu’elle avait jadis mis au monde ; pour sauver le 
dharma, celui-ci engendre les trois princes de la dynastie Bhârata, dont Dhrtarâstra, le père 
des cent Kaurava, et Pându, le père des cinq Pândava. Si Vyâsa est le géniteur — un 
géniteur « dharmique » —, c’est Bhïsma qui se substitue à lui dans le rôle de « père » 15. 
Quant à la longévité de Bhïsma, HV 11,25-26 rappelle l’explication donnée dans le MBh.

Cette mise en place du début du MBh (Âdi-parvari) fait intervenir les deux grandes 
rivières mythiques de la tradition hindoue. Le PK dit même que Yapsaras Adrikâ, la mère 
de Satyavati, était devenue poisson au confluent (samgame) de la Gangã et de la Yamunâ 
(HV 263*). Ces deux rivières confluent à Prayâga (l’actuelle Allãhãbãd), et la tradition y 
ajoute la rencontre d’une troisième rivière, la Sarasvati mythique, souterraine et invisible, 
connue dès le RV pour ses bienfaits. Dans le MBh, c’est Samtanu qui assume le rôle de 
jonction des deux rivières, comme époux de Ganga, puis époux de Satyavati, née dans les 
eaux de la Yamunâ. À travers leurs contrastes, la mythologie se plaît à mettre en valeur la 
complémentarité de ces deux rivières. Ganga (le fleuve Gange) est la mère de Bhïsma. 
Yamunâ, le principal affluent de la Gahgâ et rivière non personnifiée dans la mythologie, 
est la soeur de Yama, le roi des morts ; elle est aussi le lieu de naissance du rri-brahmane 
Vyâsa (HV 13, 36), auteur du MBh et diffuseur des Veda. Comme son père Vivasvant, le 
soleil « rayonnant » 16, et comme son frère Yama, Yamunâ est liée à la mort et à la 
transmigration. Elle est la rivière sombre, celle des origines, tandis que la Gahgâ est la 
rivière blanche, celle du salut, de la libération. Dans l’iconographie, Yamunâ a pour 
monture une tortue, symbole du temps qui passe ; Gahgâ est montée sur un makara, un 
crocodile mythique qui avale les mondes et qui symbolise le temps du salut. La Yamunâ

14. M. BIARDEAU écrit qu’elle agit encore une fois comme « passeur », comme lorsqu’elle avait fait 
traverser la Yamunâ à Parãsara (« Etudes de mythologie hindoue IV : Bhakti et avatâra », Bulletin de 
l’École Française d’Extrême-Orient 63,1976 : 220).

15. À ce sujet, voir Bruce M. SULLIVAN (« The epic’s two grandfathers, Bhïsma and Vyâsa », dans 
Arvind SHARMA, éd.. Essays on the Mahãbhãrata, Brill, 1991 : 204-211) qui présente les deux 
patriarches de la famille épique des Bhârata comme deux figures complémentaires : l’un, brahmane ascète 
quoique père et l’autre, ksatriya ascète fidèle au célibat, qui prend à sa charge les fils et les nombreux 
petits-fils de Vyâsa. Egalement M. BIARDEAU, « Études de mythologie hindoue IV » : 220.

16. Voir HV 11, 1 note.
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conduit au séjour des morts ; la Ganga est la rivière de la délivrance, celle qui permet 
d’échapper au tourbillon des renaissances 17.

La symbolique de la « traversée vers l’autre rive » revient fréquemment dans le 
sillage du salut, de la délivrance des renaissances. Ainsi en HV 11,15, lorsqu’il est dit que 
les Pitr peuvent aussi procurer la libération, ce n’est pas le mot moksa qui apparaît, mais 
bien le mot tarana, dont le sens est « qui fait traverser, aide à passer » (de la racine tr-, 
« traverser, atteindre son but »). Le texte entend, par là, que le rituel du srâddha peut 
procurer la libération, qu’il peut faire traverser vers l’autre rive, la rive du salut. La jeune 
Satyavati sur sa barque, et qui fait traverser la Yamunâ, est une image du salut dans un 
monde de la transmigration.

Quant à Vyâsa, l’auteur mythique du MBh, dans son étude récente, Bruce M. 
Sullivan 18 reconnaît en lui un rtvij (officiant du culte), un tapasvin (« qui s’adonne à 
l’ascèse »), un yogin, un guru (« maître spirituel ») et un rsi (« voyant »). Il est un rtvij qui 
intervient dans plusieurs rituels védiques (râjasüya, asvamedha et autres sacrifices) pour 
les Pândava. Π est un tapasvin né pour l’ascèse : n’est-il pas devenu ascète le jour même de 
sa naissance (MBh I, 54, 3-4 ; I, 57, 69) ? Ce sont ses pratiques ascétiques qui le rendent 
omniscient. Sullivan fait aussi remarquer que ses apparitions et disparitions subites dans 
l’épopée, souvent pour intervenir dans le cours des événements, suggèrent la possession de 
pouvoirs yogiques. Satisfait de son ascèse, Siva lui promet un fils. Comme le mentionne 
HV 13,45, ce fils nommé Suka naît de Varani, l’allume-feu composé de deux pièces de 
bois, mâle et femelle, dont la friction fait surgir Agni, le feu sacrificiel. Ce fils devient un 
samnyâsin, un renonçant, qui atteint la libération (moksa) (HV 13,48 ; 269*-271*), c’est- 
à-dire qu’il n’aura plus à renaître. Vyâsa est également un guru qui enseigne le Veda et le 
MBh à son fils Suka (HV 268*) et à ses quatre autres disciples, ainsi qu’il a été dit 
précédemment ; il agit en maître, en conseiller, en arbitre et il accomplit toutes les activités 
du brahmane. Et il est par-dessus tout un rsi, un « voyant » ; le MBh affirme qu’il a non 
seulement divisé le Veda en quatre parties (MBh 1,54,5 dont on trouve un écho en HV 13, 
36), mais qu’il est aussi le rsi du cinquième Veda, le MBh lui-même, qu’il a « vu » de son 
œil divin 19 et qu’il a révélé à l’humanité (vedãnadhyãpayãmãsa mahãbhãratapancamãn 
(MBh 1,57,74). Et, de dire Vaisampâyana, ce MBh est un moyen de purification égal aux

17. Voir Madeleine BIARDEAU, « Gange. Ganga / Yamuna, la rivière du salut et celle des origines », 
dans Y. BONNEFOY, dir., Dictionnaire des mythologies, Paris, Flammarion, 1981: 442-444.

18. SULLIVAN, Krsna Dvaipâyana Vyâsa and the Mahãbhãrata : a New Interpretation : 27-56.

19. Voir divyacaksus dans Г index-glossaire.
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Veda (idam hi vedaih samitam pavitramapi cottamam, MBh, I, 56, 15). Quelques 
passages du MBh suggèrent également de reconnaître en Vyâsa une représentation de 
Nãrãyana sur terre, Nãrãyana étant le nom de la « descente » sur terre (avatâra) du dieu 
Visnu 20. Sullivan reconnaît cette interprétation, mais il est d’avis que les correspondances 
sont plus significatives avec Brahma 21.

Certaines versions du MBh incluent un mythe voulant que Brahma lui-même ait 
suggéré à Vyâsa de recourir à Ganesa 22 23 pour écrire, sous sa dictée, le texte du MBh. 
James L. Fitzgerald prétend que ce fragment apparaît au début du MBh pour sanctionner 
l’approbation divine 23. Π était nécessaire, dit-il, que les « rédacteurs » du MBh fassent de 
Vyâsa, selon le concept védique, un « voyant du brahman », un brahmarsi, afin d’assurer 
la crédibilité du texte 24. Vyâsa est témoin de tous les événements narrés et il assiste à la 
première récitation pubhque de son œuvre au grand sacrifice de Janamejaya ; il répond à la 
demande de Janamejaya en désignant son disciple Vaisampâyana comme récitant. Le 
disciple-brahmane mentionne au roi que l’œuvre de son maître est pleine d’enseignements 
(MBh 1,56,33) :

dharme cärthe ca käme ca mokse ca bharatarsabha /
yadihâsti tadanyatra yannehâsti na tatkvacit H

« Ô taureau d’entre les Bharata, ce qui se trouve ici concernant [les buts de l’homme :] 
dharma, artha, kâma et moksa, se retrouve ailleurs; mais ce qui ne s’y trouve pas ne se 
trouve nulle part. » Ce qu’on peut sans doute rapprocher de MBh I, 1, 204 : 
itihãsapurãnãbhyãm vedam samupabrmhayet, « Que l’on complète le Veda par les chants

20. Voir Madeleine BIARDEAU, « Nara et Narâyana », Wiener Zeitschrift fllr die Kunde Südasiens 35 
(1991) : 96-97.

21. SULLIVAN, Ibid. : 79-80. Dans son chapitre « Vyâsa as Brahma on earth » (Krsna Dvaipâyana 
... : 81-101), il écrit : « Both are brahmins who adhere to pravrtti values, and for whom the dharma is 
fundamental. » (p. 98) « Although the MBh never does explicitly state that Vyâsa is an incarnation of 
Brahma or a portion of the god or his son, it says in many subtle ways that Vyâsa corresponds to 
Brahmã. » (p. 100)

22. Ganesa est le dieu à quatre mains et à tête d’éléphant, fils de S iva et Pârvati. Il est réputé pour 
vaincre les obstacles.

23. James L. FITZGERALD, « India’s fifth Veda : the Mahãbhãrata's presentation of itself », dans 
Arvind SHARMA, éd.. Essays on the Mahãbhãrata, Brill, 1991 : 151 et 158 (article déjà paru dans The 
Journal of South Asian Literature, 20,1,1985). Il suggère (discrètement) que ce fragment puisse plaider en 
faveur d’une unité de composition (156).

24. Ibid. : 160.
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épiques 25 et les purâna (récits antiques) ! » Vyâsa raconte la geste des ancêtres de 
Janamejaya ; sa chronique doublée d’une exploration existentielle en fait, selon Fitzgerald, 
un texte qui est un quasi-Veda 26 : le MBh est en effet appris et récité par les brahmanes et 
il représente une autorité pour les rois qui l’entendent27 28. C’est précisément ce statut 
d’autorité que l’on perçoit derrière les allusions au MBh inscrites dans le Pitrkalpa, 
particulièrement aux chapitres 11,13 et 15.

4. Le Harivamsa : supplément au Mahabharata et pur ana

Le titre Harivamsa signifie « généalogie de Hari », H ari étant l’une des 
innombrables appellations du dieu Visnu dont Krsna est V avatar a le plus connu. 
Traditionnellement, le HV fait partie du MBh, mais il n’est pas désigné comme le dix- 
neuvième parvan (« articulation », « section », ou « livre ») du MBh ; il est plutôt 
considéré comme un khila-parvan, un supplément ou un appendice aux dix-huit parvan du 
MBh. On y retrouve le même grand récit-cadre avec ses deux niveaux de narration et c’est 
toujours Vaisampâyana qui, s’adressant à Janamejaya, en est le grand récitant. 
Vaisampâyana lui a déjà raconté un itihâsa (1,7) et Janamejaya désire maintenant entendre 
la généalogie des Vrsni (1, 7-13), requête dont on trouve des échos dans la section dite 
Pitrkalpa (13, 40 et 19, 35). Dans les notes de son édition critique, Vaidya écrit que 
Vaisampâyana s’exécute dans un purâna — ces textes « antiques » que la tradition attribue 
également à Vyâsa — qui reprend les cinq marques habituelles des purâna 28 (les 
pañcalaksana) : cosmogonie, re-création après les destructions périodiques, généalogies, 
grandes périodes de l’humanité, chronique des dynasties royales 29 30. Même s’il affirme que

25. J’emprunte cette traduction du mot itihasa à Émile Senart (ßrhad-Aranyaka-Upanisad, traduite et 
annotée, « Les Belles Lettres » : 33).

26. FITZGERALD, Ibid. : 163-164.

27. Ibid. : 168-169.

28. The HarivamSa, éd. cr., vol. 1, 1969 : p. xxix et p. 785 où il donne une division du texte selon 
ces cinq marques.

29. Au chapitre I, B, 3, il a été question des premiers travaux concernant ces paftcalaksaiui. Ludo 
ROCHER discute aussi de ces pañcalaksana dans : The Purânas, Wiesbaden, Otto Harrassowitz, 1986 : 24-
30. Comme Vaidya, il cite ce verset connu de plusieurs koia (lexiques) :

sargaSca pratisargaíca varnÉo manvantarâni ca / 
vamSânucaritam coiva purãnam pañcalaksanam //
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le HV est le prolongement de MBh30, comme il le souligne d’ailleurs expressément dans 
le titre qu’il donne aux deux volumes de son édition critique 30 31, Vaidya se dit aussi d’avis 
que le HV serait le premier et le plus ancien pur ana et que le texte qu’il établit dans 
l’édition critique répond à la définition d’un texte purânique 32.

Cette ambivalence est inscrite dans le texte même : harivaméastatah parva purãnam 
khilasamjñitam (MBh 1, 2, 69) : « puis vient le Harivamsa-parvan, un purâna désigné 
comme le supplément ». Ludo Rocher, qui discerne une relation étroite entre les pur âna et 
le MBh, fait remarquer que le HV, en particulier, est à la fois un véritable supplément au 
MBh et un purâna 33. Le MBh lui-même, écrit-il, commence comme un purâna, avec 
l’arrivée, dans la forêt de Naimisa, du barde Ugrasravas, fils d’un chanteur de légendes 
anciennes du nom de Lomaharsana. Rocher souligne que le MBh réfère souvent aux 
purâna et, qu’à deux reprises, il fait l’énumération de dix-huit purâna 34. Ce qui est 
indéniable, c’est qu’il y a une complémentarité entre le MBh et le HV, le MBh fournissant 
au HV les éléments narratifs : cadre, situation, personnages, et le HV apportant à son tour 
le mythe d’enfance de Krsna auquel on ne fait que des allusions dans le MBh. Quoique la 
section du Pitrkalpa trouve des parallèles très rapprochés dans différents purâna (que De 
Vries avait justement repérés 35), je préfère, ici, en raison même de la structure narrative 
que j’y ai dégagée, situer le HV dans le prolongement du MBh.

5. Un auteur ou une lente élaboration d’un texte primitif ?

On a beaucoup écrit concernant la composition du MBh, et avec passion. Le MBh 
eut-il un auteur ? Y eut-il lente élaboration d’un texte primitif ? Prenant prétexte de la 
parution des trois premiers livres de la traduction en anglais du MBh entreprise par J. A. B. 
van Buitenen (il n’y a pas encore eu de suite à ces trois volumes), Wendy Doniger 
О’Flaherty a déjà, en 1978, fait le point sur les différentes opinions et tendances sur la

30. « The Harivam&a is an organic part or continuation of the Mahabhãrata », éd. cr. de Vaidya, 
vol. 1, p. xxviii.

31. « The HarivamSa, Being the Khila or Supplement to the Mahabhãrata ».

32. « The present text of HarivamSa in this Critical Edition fully bears out the above definition of a 
Purâna text. » Ibid. : p. xxix.

33. ROCHER, Ibid. : 81.

34. Ibid. : 82-83.

35. Voir chap. I, B, 3.
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question 36 et elle terminait par ces mots : « it is now an open game ». Dans son étude plus 
récente (1990) sur Vyãsa, Sullivan passe en revue les points de vue divergents concernant 
la composition du texte 37. Selon Wintemitz, écrit-il, il s’agissait d’un texte hétérogène 
auquel les ajouts ont donné l’allure d’un monstre littéraire. Hopkins y a vu une collection 
hétérogène à partir d’un noyau primitif et les additions lui apparaissaient comme des 
tumeurs non contrôlées. En revanche, Dahlman s’est montré partisan de l’unité : il y aurait 
eu un auteur et un seul rédacteur. Sullivan rappelle encore que les éditeurs de Poona 
(édition critique), qui ont travaillé d’après le modèle de la philologie classique occidentale, 
ont postulé l’existence d’un texte archétype que la comparaison des différents manuscrits 
permettrait de restituer.

Notons que, dès 1929, à la suite de la publication des trois premiers fascicules du 
volume 1 de l’édition critique, Sylvain Lé vi exprimait ses réserves face à la prétention de 
l’équipe de savants de Poona travaillant sous la direction de Sukthankar. Il écrivait alors 
que la méthode utilisée était « sujette à caution », que le choix des manuscrits demeurait 
aussi arbitraire que dans les éditions précédentes ; il priait même l’éditeur de renoncer à la 
reconstruction de « VUr-Mahãbhãrata », et « d’accepter la Vulgate, — autrement dit 
l’édition de Nïlakantha, par exemple — comme point de départ, et de nous livrer au plus tôt 
le dépouillement, comme il est fourni par ses notes, des manuscrits décrits et classés selon 
l’excellente méthode qu’il a adoptée 38 ». À la parution du septième fascicule qui complétait 
le premier volume, Lévi revenait à la charge pour faire remarquer l’inconfortable position 
dans laquelle se trouvait Sukthankar, tiraillé entre la tradition des pandit et l’école de 
philologie allemande. Mais il n’en saluait pas moins la parution d’une « œuvre grande, 
belle et durable » 39. Dans la même foulée, John Dunham reprend, en 1985, la discussion 
sur les problèmes méthodologiques posés par l’édition critique ; il rejette l’hypothèse d’un 
texte archétype et souhaite finalement que le travail de l’édition critique puisse être amélioré

36. Wendy DONIGER О’FLAHERTY, Revue des récentes publications concernant le Mahabhârata, 
Religious Studies Review 4,1 (1978) 19-28.

37. SULLIVAN, Krsna Dvaipãyana... : 13-26.

38. Sylvain LÉVI, Compte rendu de : The Mahabharata for the first time critically edited by Vishnu 
S. Sukthankar, Poona, B.O.R.I., fase. 1,1927 ; II, 1928 ; ΠΙ, 1929, Journal asiatique (1929) 345-348.

39. Sylvain LÉVI, Compte rendu de The MahãBhãrata, for the first time critically edited by Vishnu 
S. Sukthankar ... Adiparvan : fascicule 7, Poona, B.O.R.I., 1933, Journal asiatique (1934) 281-283.
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par une vue d’ensemble des versions régionales et des manuscrits en écritures 
régionales 40.

Les réserves exprimées par Lévi seront partagées par beaucoup d’indianistes. Et en 
particulier par Madeleine Biardeau qui, en 1968, reprend l’argumentation de Lévi et apporte 
un éclairage nouveau sur la méprise de l’édition critique : la méthode occidentale de la 
critique textuelle, affirme-t-elle, ne convient pas à la conception indienne de la littérature 
orale 41. Il y a deux niveaux de textes à transmission orale : la sruti (« audition », i. e. la 
révélation) qui désigne l’ensemble des textes fondamentaux du brahmanisme qu’on 
considère comme révélés et la smrti (« souvenir », i. e. la tradition), qui englobe les textes 
ritualistes, les traités de lois (dharmasâstra), les épopées et les purâna. La plus haute 
manifestation de cette tradition orale en est le Veda qui est une sruti, c’est-à-dire 
l’expression de la vérité inaltérable « entendue » ou « révélée » par des sages, et dont le 
processus de transmission sans altération suppose un guru qui parle et un disciple (sisya) 
qui entend cette parole. Seuls les brahmanes sont autorisés à transmettre cette parole.

Les épopées et les purâna, pour leur part, appartiennent à la smrti ; ils sont d’origine 
humaine, étant attribués au rsi-brahmane Vyâsa. Ils étaient récités par des bardes non- 
brahmanes qui les recréaient ou en faisaient des adaptations locales. Pour l’esprit indien, 
poursuit M. Biardeau, il importe peu que Vyâsa soit un auteur mythique ou historique ; il 
est « avant tout le symbole de l’autorité des textes épiques et purâniques ». Dans le cas du 
MBh, nous sommes en présence, non pas d’un texte unique, mais de recensions de la 
même œuvre et même de variations entre les versions, pas toujours facilement conciliables, 
d’une même recension. M. Biardeau reproche aux pandit modernes d’avoir introduit des 
critères historiques dans les mythes, d’avoir occulté le fait que les textes de la smrti, en se 
répandant, ont endossé des coutumes locales mais que le message en est demeuré le même. 
Se réclamant d’un « point de vue scientifique » différent, elle ne peut accepter le rejet, par 
l’édition critique, de la Vulgate rassemblée par Nilakantha au 17e siècle — et que l’éditeur

40. John DUNHAM, « Manuscripts used in the critical edition of the Mahãbhãrata : a survey and 
discussion », dans Arvind SHARMA, éd., Essays on the Mahãbhãrata, 1991: 1-18 (article paru dans The 
Journal of South Asian Literature 20,1, 1985).

41. Madeleine BIARDEAU, « Some more considerations about textual criticism », Purâna 10,2 (1968) 
115-123.
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qualifie de « conflated text » 42 —, recension qui constitue la version la plus complète, à 
l’écart des critères scientifiques 43.

Madeleine Biardeau ne retient donc pas la thèse du texte primitif remanié mais y 
oppose plutôt celle d’une diversification du texte en plusieurs versions sanskrites où 
subsiste toujours l’unité du récit sanskrit. Sentiment que les années n’ont guère émoussé, 
puisqu’elle écrit en 1985 : « Je le vois se dresser devant moi comme un monument de plus 
en plus cohérent, stupéfiant d’unité, vertigineux par l’épaisseur des sédiments de sens et la 
minutie des symbolismes mis en œuvre. » 44 Dans son introduction aux extraits du MBh 
traduits par J.-M. Péterfalvi, elle écrit encore :

Ici j’entends des protestations s’élever contre ce créateur 
supposé et anonyme du MBh qui va à l’encontre de 
l’opinion reçue d’une lente élaboration collective et 
désordonnée, mais ce n’est pas le lieu de se justifier. Le 
raffinement de construction et d’invention qu’implique le 
MBh ne peut qu’être l’œuvre d’un génie et je ne vois pas ce 
que l’on gagnerait à le pluraliser. [...] Pour ma part, je 
préfère supposer la création d’un seul brahmane de génie 45.

Les discours et les parties didactiques, loin d’être des ajouts intempestifs, sont placés avec 
discernement, soutient-elle. Elle conteste à nouveau l’approche exclusive de l’édition 
critique qui en a fait « une épopée outrageusement tronquée et passée à travers un prisme 
occidental » 46. Dans un article de 1977 47, elle avait fait une démonstration éloquente du 
choix discutable de l’édition critique de rejeter des passages en appendice. Au lieu de

42. Voir chap. 1, A, 3.

43. M. BIARDEAU a fait suivre son article de 1968 d'une illustration : « The story of Arjuna 
Kãrtavirya without reconstruction », Purãna 12,2 (1970) 286-303. Devant deux histoires différentes 
concernant le roi Arjuna Kãrtavirya, elle ne tranche pas en faveur du choix de la version « authentique », 
mais préfère les considérer toutes deux comme parties de la tradition. « They have lost their intrinsic 
intelligibility and the mutual relationship that was so clear in the Vulgate has disappeared. » (p. 301) Cela 
lui valut une riposte de Van Buitenen qui, lui reprochant sa « méthode d'homogénéisation » (p. 146), 
ajoute une troisième version du mythe d’Arjuna Kãrtavirya et suggère que ces versions soient plutôt le 
résultat d’un changement historique. (The Mahãbhãrata, edited and translated by J. A. B. van Buitenen, 
Chicago, University of Chicago Press, 1973-1976, voi. 3 : 142-154)

44. Avant-propos au Mahãbhãrata, Livres I à V, extraits traduits du sanscrit par Jean-Michel 
Péterfalvi ; introduction et commentaires par Madeleine Biardeau, GF Flammarion, 1985 : 14.

45. Ibid. : 27.

46. Ibid. : 14.

47. Madeleine BIARDEAU, « Mythe épique et hindouisme d’aujourd’hui », Indologica Taurinensia 5 
(1977) 43-53.
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soupçonner une interpolation qui casse la marche du récit, elle avait plutôt recherché la 
logique qui avait présidé à l’insertion des passages à tel endroit et avait conclu que 
l’absence des passages rejetés rendait le texte moins intelligible. Face aux limites de 
l’édition critique, elle « préfère l’approche inclusive de la Vulgate compilée par Nilakantha 
parce que rien n’est perdu de la tradition » écrit Sullivan.

6. Solution adoptée pour la traduction du Pitrkalpa

L’édition critique est la plus complète si l’on considère les variantes en notes pour 
chaque verset ainsi que les appendices où se trouvent consignés les épisodes n’apparaissant 
que dans une faible proportion de la tradition textuelle retenue. Elle rend donc accessible 
l’ensemble de la tradition. Dans son étude Krsna Dvaipãyana Vyâsa and the 
Mahãbhãrata : a New Interpretation, Bruce M. Sullivan dit aborder le texte avec une 
approche englobante : il le traite comme un tout signifiant sans ignorer le fait que certaines 
parties de la tradition ne sont pas connues de toute la tradition 48 49. Π travaille avec l’édition 
critique de Poona qui, avec son texte, ses notes et ses appendices, dit-il, permet de 
déterminer l’étendue de la tradition classique ; elle peut être complétée par les traditions 
orales et le texte du 17e siècle avec le commentaire de Nilakantha.

En ce qui concerne le PK, vaut-il mieux traduire, selon la solution proposée par M. 
Biardeau, le texte de la Vulgate compilée par Nilakantha, ou est-il préférable de ne retenir 
que le texte établi par l’édition critique ? Dans sa traduction des chapitres 30-78 du HV, 
André Couture a adopté une solution mitoyenne. Π s’en explique en ces termes :

J’essaierai pour ma part de combiner les avantages des deux 
solutions proposées en traduisant l’édition critique, mais en 
y ajoutant un bon nombre de passages retenus par la 
Vulgate ou attestés par les diverses recensions compilées à 
Poona. Il me semble que le gigantesque travail que constitue 
l’édition critique du HV nous a procuré une source de 
renseignements dont on ne peut faire aujourd’hui 
l’économie. Même si l’on se prend à douter de la possibilité 
de reconstituer validement un î/r-HV et que l’on ne 
considère la présente édition critique, tout compte fait, que 
comme une recension parmi d’autres, plus moderne que les 
autres uniquement à cause de ses postulats scientifiques, il

48. SULLIVAN, Ibid. : 20.

49. Ibid. : 25.
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reste que ce travail critique s’impose de plus en plus, que les 
différences avec la Vulgate (au moins pour le passage 
retenu) sont ordinairement mineures, et surtout que cette 
édition demeure et demeurera sans doute longtemps 
Г instrument le plus commode dont nous disposerons pour 
ces études 50.

C’est cette voie que j’ai retenue pour la traduction du PK. Je me suis donc proposé 
d’utiliser le matériel que fournit l’édition critique, c’est-à-dire le texte établi, de même que 
les passages rejetés en notes 51 (passages étoilés) et les longs fragments placés en 
appendice, afin d’étudier avant tout la structure et la logique interne du texte et en dégager la 
signification. C’est ainsi qu’au texte fixé par l’édition critique, j’ai joint la traduction des 
passages rejetés en notes (passages étoilés) qui m’ont semblé les plus significatifs pour la 
compréhension du texte, en prenant bien soin de toujours les identifier par le numéro que 
leur attribue l’édition critique. J’ai fait de même pour les trois longs fragments relégués en 
appendice. Mais contrairement à André Couture qui a placé à la fin la traduction des 
passages étoilés et des appendices, pour une meilleure intelligence de l’ensemble, j’ai 
réinséré tous les passages retenus et les appendices à l’endroit d’où, selon l’édition critique, 
ils avaient été retirés et j’ai utilisé un caractère d’impression diminué qui permet de les 
identifier très clairement. Parmi ces passages que j’ai retenus, c’est l’appendice 3 qui s’est 
avéré le plus fertile pour l’interprétation d’ensemble du texte, car il énonce de manière tout à 
fait explicite ce que, par ailleurs, le texte exprime de façon allégorique.

7. Résumé du Pitrkalpa du Harivamsa

Afin d’en faciliter la lecture, il ne sera sans doute pas superflu de donner un aperçu, 
chapitre par chapitre (y compris les appendices) de ce que livre le Pitrkalpa du HV.

Chap. 11 Comblés par les Érâddha, les Pitr accordent en retour leurs 
faveurs. Au moment où Bhïsma offre un srâddha à son père Samtanu se trouvant dans le 
monde de ceux qui ont bien accompli les rites, celui-ci fend la terre et réclame le pinda ; 
Bhïsma l’offre donc sur l’herbe [kusa]. Se déclarant satisfait, son père lui accorde la faveur 
de ne mourir qu’au moment où il le décidera. Il lui enseigne que, comblés par les srâddha.

50. A. COUTURE, Introduction à L’enfance de Krsrui : 72.

51. Passages contenant des variantes aux recensions ou des versions uniques.
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les Pitr vivifient en retour Г univers ; il importe donc de les honorer en mentionnant leur 
nom et leur lignée.

Chap. 12 Dieux et Pitr sont des Pitr les uns pour les autres. 
Mârkandeya raconte qu’après une difficile ascèse, il a vu venir à lui un char divin 
flamboyant comme un soleil de feu et transportant un homme de la taille d’un pouce. C’est 
Sanatkumâra, l’aîné des sept fils de Brahma qui soutiennent les trois mondes. Sanatkumâra 
relate la création originelle des dieux. Créés par Brahma pour lui offrir des sacrifices, ils 
l’ont abandonné et ont sacrifié à eux-mêmes. Ils ont été condamnés à expier leur 
transgression et à apprendre de leurs propres fils le sens de l’expiation. En contrepartie, ils 
enseignent à leurs fils le rituel et les fruits du érâddha. Ils deviennent ainsi des pères (Pitr) 
les uns pour les autres.

Chap. 13 Les sept classes de Pitr. Sanatkumâra décrit les sept classes de 
Pitr. Les trois classes supérieures portent la forme du dharma ; ces Pitr sont honorés par 
les divinités et les yogin. Les Vairâja font croître le yoga des yogin : dans la lignée de leur 
fille psychique Mena, apparaît Umâ, épouse du dieu Siva. À cause d’une faute envers les 
Pitr, Acchodâ, la fille psychique des Agnisvâtta, doit naître d’une mère-poisson. Elle sera 
Satyavati et donnera naissance à Vyâsa. La fille psychique des Barhisad est Pi vari, appelée 
aussi Yoga. Les Pitr des quatre classes à forme corporelle sont issus du feu crématoire et 
des rites des srâddha ; ils sont honorés par chacune des quatre catégories sociales : 
brahmanes, ksatriya, vaiÉya, südra.

App. 3 Les Pitr accordent le yoga qui mène à la libération. Honorés par les srâddha, les 

Pitj exaucent tous les désirs. Mais le fruit ultime des Srâddha, c’est le yoga qui conduit à la suprématie et 

à la libération.

App. 4 Les rituels des érâddha et leurs fruits. Préceptes concernant les rites des 

Srâddha : les rites astakâ, les Srâddha facultatifs et leurs fruits, les mantra propices, les fruits des Srâddha 

selon chacun des jours lunaires où ils sont offerts. Le culte des Pitf a préséance sur le culte des dieux.

Chap. 14 Le yoga, voie de l’ultime accomplissement. Des brahmanes, 
fils de Bharadvâja, dérogent à la pratique du yoga et sont déchus. Es renaissent comme fils 
de Kausika dans le Kumksetra ; comme ils s’acquittent de leur dharma envers les Pitr en 
faisant usage de violence, ils connaissent à nouveau la déchéance d’une basse naissance. 
Mais parce qu’ils avaient honoré leurs Pitr, à chacune de leurs naissances méprisables, ils 
auront le souvenir de leurs existences précédentes. Ils parviendront à recouvrer leur
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condition de brahmanes ainsi que le moyen d’accomplissement qu’est le yoga et accéderont 
à la région étemelle.

Chap. 15 La lignée, garante de la tradition. En établissant la lignée de 
Dnipada et celle d’Ugrâyudha, — l’homme stupide aux idées perverses, — de même que 
celle du septième brahmane, celui qui deviendra Brahmadatta dans sa septième existence, 
Bhïsma met en relief les actions bonnes et les actions mauvaises qui toutes portent leurs 
fruits.

App. 5 L’oiseau Püjanïyâ chez le roi Brahmadatta. L’oiseau femelle Püjaniyâ vit chez le 

roi Brahmadatta avec qui elle est très liée. Un jour, en jouant, le jeune fils de Brahmadatta saisit 

fermement le petit de Püjaniyâ qui rend le souffle. Püjaniyâ se lamente et crève les yeux du prince. 

Brahmadatta comprend sa colère et l’implore de ne pas partir. Elle réplique en lui rappelant des sentences 

d’Usanas qui professent une attitude de non-confiance générale, car la racine du mal ou de l’offense ne peut 

jamais être extirpée.

Chap. 16 Les existences successives des sept brahmanes. Les sept 
brahmanes, devenus fils de Kausika, immolent la vache de leur guru et affirment qu’elle a 
été dévorée par un fauve. À cause de leur double faute, ils doivent subir des 
naissances basses : fils d’un chasseur, antilopes, tadornes, oiseaux aquatiques, avant de 
renaître comme hommes. Mais parce qu’ils avaient pris soin d’offrir la vache aux Pitr avant 
de la consommer, ils ont tous le souvenir de leurs existences antérieures.

Chap. 17 Le désir, cause de déchéance du yoga. Le septième oiseau est 
pris du désir d’être roi. Ses deux amis proposent d’être ses ministres. Les quatre autres les 
maudissent : le désir des trois oiseaux sera exaucé, mais ils seront privés du yoga. 
L’anathème aura cependant une fin : ils renaîtront comme hommes et retrouveront le yoga.

Chap. 18 La libération par le yoga. Survient le roi Vibhrâja qui comprend 
que ces oiseaux sont des adeptes du yoga. Il désire parvenir à devenir le fils de l’un d’eux 
afin de s’absorber dans le yoga. Les oiseaux renaissent dans la ville de Kâmpilya. 
Brahmadatta est le fils du roi Anuha et le petit-fils de Vibhrâja, et ses deux amis sont les 
fils de savants brahmanes. Tous trois sont privés du souvenir de leurs existences 
antérieures. Les quatre autres, fils d’un brahmane très pauvre, communiquent à leur père un 
sloka à réciter au roi Brahmadatta qui le récompensera par des richesses. Puis ils se 
consacrent au yoga et atteignent la libération.
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Chap. 19 L’ultime accomplissement par le yoga. Ainsi qu’il l’avait 
désiré, le roi Vibhrâja renaît comme fils du roi Brahmadatta. Brahmadatta et ses ministres 
entendent le brahmane réciter le Moka qui rappelle leurs sept naissances. Le souvenir de 
leurs existences leur revient. Ils retrouvent le yoga, et pour toujours.

B. Le Éraddha, le culte des Pitr : contexte rituel du Pitrkalpa

Ô muni, le culte des Pitf surpasse même le culte des dieux ! 
On dit traditionnellement que la satisfaction des Pitf a 
préséance sur celle des dieux.

HV 13,69

Lorsqu’ils sont évoqués dans le Pitrkalpa, en particulier au chapitre 13, les 
matériaux mythiques de YÂdi-parvan servent un tout autre propos. Le cadre général des 
grandes sessions sacrificielles est le même, comme il a été dit précédemment. Mais dans le 
début du MBh ces éléments narratifs conduisaient, par le fil des lignées où humains et 
divinités se côtoient, à l’explosion de la guerre ; dans le PK, ces mêmes matériaux se 
trouvent immédiatement insérés dans un contexte de sacrifices à moins grand déploiement, 
c’est-à-dire dans le rituel des srâddha, où les fils doivent rendre un culte à leurs pères (Pitr) 
décédés. Comme il était nécessaire, avant d’aborder directement le PK, de faire une 
incursion dans son contexte narratif et mythique, il importe tout autant d’en faire une autre 
dans le contexte du rituel post-funéraire, deux détours dont on ne peut faire l’économie.

1. Vie réglée par les rites garants du dharma

Liens nécessaires entre le monde d’ici-bas et le monde de l’au-delà, les rites sont, 
dans les textes normatifs de l’Inde ancienne, les garants du dharma, l’ordre tout à la fois 
religieux, social et cosmique (« l’ordre socio-cosmique qui maintient l’univers dans 
l’existence », comme le définit Madeleine Biardeau 52). On distingue deux grands types de

52. Madeleine BIARDEAU. L’hindouisme. Anthropologie d’une civilisation, Paris, Flammarion, coll. 
« Champs », 1981 : 184.
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rites : les rites solennels (¿rauta) et les rites domestiques (grhya). Les rites ¿rauta 53 
(donnés par la ¿ruti, la révélation), tels Ya¿vamedha, le « sacrifice de cheval » (HV 13,56 
et 274*) et les grandes sessions sacrificielles qu’on retrouve dans le récit-cadre, nécessitent 
l’assistance d’officiants spécialisés, tous brahmanes. Ce sont des sacrifices qui exigent les 
trois feux installés sur l’emplacement du sacrifice : le feu âhavaniya, à l’est, foyer offertoire 
de forme carrée, dans lequel on verse les oblations, et, en particulier, le beurre fondu ; le feu 
gârhapatya, à l’ouest, le foyer « dominical » de forme ronde, qui cuit les offrandes ; et le 
feu daksina, au sud, en forme d’arc ou de demi-lune, qui protège contre les puissances 
mauvaises 54. Le brahmane maître de maison qui offre des sacrifices solennels est un 
ãhitãgni, « celui qui a installé ses feux » (nécessaires aux sacrifices solennels)55. Puis il y 
a les rites domestiques (grhya) qui ne requièrent la présence que d’un seul feu appelé 
aupâsana ou grhya. Ce feu domestique est installé après son mariage par le maître de 
maison, le grhastha, qui est le sacrifiant (yajamâna), et il est entretenu par les deux époux.

Selon la circonstance et la fréquence de célébration, les rites grhya sont dits 
quotidiens ou obligatoires (nitya), occasionnels (naimittika), votifs ou facultatifs (kâmya). 
Les rites nitya, quotidiens, obligatoires et permanents sont régis par les injonctions 
védiques, la ¿ruti, autant que par les prescriptions de la tradition, la smrti.

Le rite [nitya], écrit C. Malamoud, doit être exécuté sans 
égard à tel fruit particulier qu’on pourrait en espérer. On 
l’accomplit pour obéir au dharma, ou plus exactement pour 
ne pas le léser, pour conserver le dharma. Sans doute un 
rite nitya peut-il comporter des conséquences positives plus 
spécifiques. Mais elles viennent en quelque sorte de surcroît 
et ce ne sont pas elles qui doivent nous inciter à 
l’accomplir 56.

Les rites naimittika sont rattachés à des circonstances ou des événements particuliers, 
comme la naissance d’un enfant. Ce sont des rites occasionnels dont la célébration ne

53. M. BIARDEAU rend compte d’« un flottement curieux et bien difficile à réduire dans la définition 
d’un rite srauta », Le sacrifice dans l’Inde ancienne, Paris, Presses universitaires de France, 1976 : 38-39.

54. Voir Louis RENOU, Wocabulaire du rituel védique, Librairie C. Klincksieck, 1954. Également 
Jan GONDA, Les religions de l’Inde, vol. 1 : Védisme et hindouisme ancien, traduit de l’allemand par L. 
Jospin, Paris, Payothèque, 1979 : 169-171.

55. Voir M. BIARDEAU, Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 34.

56. Le svãdhyãya, récitation personnelle du Veda. Taittiriya-Äranyaka, livre II, texte traduit et 
commenté par Charles Malamoud, Publications de l’Institut de civilisation indienne, fase. 42, Paris, de 
Boccard, 1977 : 22.
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constitue pas un devoir permanent. Les rites kâmya, votifs ou facultatifs, sont célébrés dans 
un but intéressé, en vue d’un fruit (phalà) qu’on veut en retirer, comme une descendance 
(prajâ) ou une longue vie (âyus). Un rite kâmya peut se greffer à un rite naimittika.

Le rituel funéraire fait partie des rites grhya et comporte maints rites nitya, 
commandés par le dharma, auxquels on peut ajouter, pour une efficacité accrue, des rites 
naimittika et kâmya. Les injonctions rituelles ainsi que les justifications théologiques 
concernant le comportement des vivants à l’égard des morts en général, mais plus 
particulièrement ceux de leur lignée, tiennent une place imposante dans les textes normatifs 
de l’Inde brahmanique ou du védisme tardif. Nombre de recueils d’aphorismes et nombre 
de traités font des exposés, souvent fort longs et fort détaillés, sur le culte dû aux défunts : 
grhyasütra (aphorismes sur les rites domestiques), dharmasütra (aphorismes sur le 
dharma), kalpasütra (aphorismes sur le rituel), dharmasâstra (traités sur le dharma). 
Différents purâna également introduisent de larges sections sur cette question 
fondamentale. Au fil des temps, les descriptions ritualistes méticuleuses des textes védiques 
et le ritualisme des brâhmana ont subi une transformation profonde principalement au 
contact des courants spéculatifs concernant le karman et la libération. Fait remarquable : les 
nouvelles façons de penser qui sont intégrées n’apparaissent jamais comme une rupture 
avec un monde ancien ; au contraire elles prennent toujours l’allure d’un parachèvement de 
l’enseignement traditionnel. Et les contradictions ne sont pas perçues comme telles ; les 
lignes de force de l’enseignement traditionnel demeurent, conférant à l’ensemble un 
caractère de durabilité.

2. La crémation : un sacrifice et un samskara

Le rituel funéraire indien comporte deux ensembles de rites bien distincts : la 
crémation (antyesti 57) et le culte des Pitr (srâddha). Le premier ensemble concerne la 
préparation du cadavre et son « élimination » par le feu, suivie par la dispersion des 
cendres. La crémation elle-même présente un double visage, car elle est perçue à la fois 
comme un sacrifice (yajña) et un « perfectionnement » (samskâra). La crémation constitue 
en effet un véritable sacrifice où le sacrifiant (le yajamâna) est la victime elle-même

57. P. V. KANE {History of DharmaÉãstra, vol. 4, Poona, Bhandarkar Oriental Research Institute, 
1973 [1953] : 179-333) a colligé les matériaux concernant les rites après la mort (antyesti), l’impureté 
relative à la mort qui atteint les proches (âÉauca) et la purification nécessaire (iuddhi).



consumée par le feu 58, un sacrifice, écrit Charles Malamoud, « qui permet aux vivants 
d’expédier le mort dans l’au-delà — ce qui ne peut s’accomplir que par une transformation 
du cadavre en victime sacrificielle 59 60 ». C’est le feu domestique du défunt qui sert à 
allumer le bûcher funéraire, ou l’un de ses trois feux, s’il était un ãhitãgni 60. Le cadavre 
rituellement préparé est donné en oblation au dieu Agni, le feu. Malamoud précise :

La fonction du rite n’est pas, en l’occurrence, de produire 
une assimilation de la victime par le dieu, comme c’est le cas 
dans les autres sacrifices. Il s’agit ici à la fois de nourrir le 
dieu (Agni) — ce qui est compatible avec la consumation du 
cadavre-offrande — et de préserver l’intégrité du mort, 
lequel doit être non pas dévoré, mais préparé pour l’au-delà 
vers lequel le feu crématoire va le convoyer 61.

Malamoud trouve une exposition de ce problème dans l’hymne RV X, 16 dans 
lequel on invoque un Agni qui se dédouble 62. H y a d’abord Agni kravyãda, « mangeur de 
chair crue », celui qui « cuit » le cadavre. Consumé qu’en apparence, le corps du défunt 
s’élève dans la fumée du bûcher vers l’au-delà, transporté par Jàtavedas, l’autre part 
d’Agni, le feu qui porte l’oblation vers les dieux. Le poète de l’hymne védique clame :

Ne brûle pas entièrement cet (homme), ô Agni ; ne l’entoure 
pas de flammes ; ne consume pas sa peau ni son corps !
Quand tu auras fait (en sorte qu’il soit) cuit-à-point, ô 
Jàtavedas, alors envoie-le au loin chez les Pères! [...]
Libère (pour qu’il aille) de nouveau vers les Pères, ô Agni,
(cet homme) qui, offert-oblatoirement à toi, se meut selon 
ses dispositions-naturelles. Que, vêtu de la durée-de-vie, il

53

58. Voir M. BIARDEAU, Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 38.

59. C. MALAMOUD, «Les morts sans visage. Remarques sur l’idéologie funéraire dans le 
brahmanisme », dans G. GNOLI et J.-P. VERNANT, dir., La mort, les morts dans les sociétés anciennes, 
Paris, éd. de la Maison des sciences de l’homme, 1982 : 443.

60. Voir M. BIARDEAU, Ibid. : 38.

61. MALAMOUD, Ibid. : 444 ou Cuire le monde : 58. Car les p. 444-445 de « Les morts sans visage 
... » sont une reprise des p. 58-60 d’un article plus fondamental où Malamoud aborde le sacrifice comme 
une « cuisson » : « Cuire le monde », Purusãrtha 1 (1975) 91-135 (repris dans Cuire le monde. Rite et 
pensée dans l’Inde ancienne, Paris, La Découverte, 1989 : 35-70).

62. Traduit en français par Louis Renou, Études védiques et pâninéennes, vol. XIV, fase. 23, 
Publications de l’Institut de civilisation indienne, 1965 : 37-39 et en anglais par Капе, vol. 4 : 196-197. 
On en trouve également une traduction anglaise dans Textual Sources for the Study of Hinduism, edited 
and translated by Wendy Doniger O’Flaherty, Manchester, University Press, 1988 : 7.
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accède à (sa) descendance ! Qu’il se retrouve avec un corps, 
ô Jâtavedas ! [...]
Agni mangeur de chair-crue, je l’expédie au loin : qu’il aille 
chez ceux qui ont Yama pour roi, en charriant (avec lui) la 
souillure ! Qu’ici (demeure) cet autre (Agni), le Jâtavedas ; 
qu’il convoie, lui qui connaît (les choses) en avant, 
l’offrande vers les dieux ! 63

Malamoud insiste sur la distinction entre le feu crématoire, carnivore, et Jâtavedas, le feu 
sacrificiel :

Pour que la crémation ne soit pas destruction mais oblation 
il faut que, consumé en apparence sur-le-champ, le corps 
soit en fait cuit et comme tel acheminé vers l’au-delà. La 
régulation de cette cuisson et ce transport ne peuvent qu’être 
l’œuvre de Jâtavedas qui doit donc faire obstacle à 
l’impétuosité vorace du feu crématoire. Le feu Jâtavedas 
n’est autre que le feu sacrificiel, il est le contre-feu opposé 
au feu crématoire 64.

La crémation doit donc être comprise en fonction de Г arrière-plan du sacrifice védique.

En outre, dans les textes de rituel domestique (grhyasütra), la crémation et les 
cérémonies funéraires (antyesti) sont envisagées comme l’ultime samskâra 65, ces 
« perfectionnements » qui jalonnent la vie de l’individu, et ce, dès avant sa naissance. On 
les célèbre pour souligner les grandes étapes de l’existence, pour éliminer les impuretés ou 
les souillures et pour aider l’individu à surmonter les dangers du passage 66. Ces 
samskâra, dont le nombre (de dix à quarante) varie selon les textes, ont été décrits, textes à 
l’appui, par Pandey et Капе,67 mais leurs fonctions n’avaient pas encore fait l’objet d’une

63. Versets 1, 5 et 9, traduction de Louis Renou.

64. MALAMOUD, Cuire le monde : 58-59.

65. Voir Raj Bali PANDEY, « The antyesti samskâra (the funeral ceremonies) » dans Hindu 
Samskãras, Delhi, Banarsidass, 1982 (1969) : 234-274.

66. Pour une description détaillée des rites funéraires dans l’Inde contemporaine, voir le livre souvent 
cité d’une femme qui a vécu vingt années en Inde comme missionnaire, Margaret Sinclair STEVENSON, Les 
rites des deux-fois-nés, traduit de l’anglais par Nicole Ménant, introduction de Lokenath Bhattacharya, 
Paris, Le Soleil noir, 1982 : 143-200 (The Rites of the Twice-Born, 1920) ; de même l’article de 
l’ethnologue Guy MORÉCHAND, « Contribution à l’étude des rites funéraires indiens », Bulletin de l’École 
Française d’Extrême-Orient 62 (1975) 55-124.

67. PANDEY, Hindu Samskãras ; KANE, History of DharmaSãstra, vol. 2, partie 1, Poona, 
Bhandarkar Oriental Research Institute, 1974 : 188-267.
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étude approfondie, comme l’a d’ailleurs reconnu Капе 68. L’étude toute récente de Lakshmi 
Kapani 69 vient combler cette carence. L’auteure regroupe les samskâra en quatre sections : 
samskâra prénataux, samskâra de la naissance et de la petite enfance, samskâra de l’entrée 
dans la vie d’adulte et, finalement, les rites funéraires et post-funéraires. Puis elle dégage, 
pour fins d’analyse, sept fonctions majeures des samskâra dont voici l’énumération avec 
leur application aux rites funéraires et post-funéraires. Г Purification et perfectionnement : 
par le feu crématoire (p. 112) ; 2° protection des divinités : invocation des divinités Agni et 
Yama, le dieu des morts (p. 114) ; 3° fortification des « passages » délicats de la vie 
(transition d’un état à un autre) : par les rites funéraires et une série de rites post-funéraires, 
les srâddha ; 4° instauration et sacralisation des relations : dépendance réciproque entre les 
défunts qui ont besoin des rites accomplis par leurs descendants et ceux-ci qui ont besoin 
des faveurs des défunts (p. 144) ; 5° habilitation ou qualification rituelle (adhikâra) et 
transformation du statut : « intégration post-mortem » du trépassé (prêta) dans le groupe 
des Pitr (p. 152) ; 6° continuité des générations, transmission du Veda et perpétuation du 
dharma : le fils sert de « relais dans la transmission du Veda et du sanâtana-dharma » (p. 
158), il assure la subsistance des Pitr qui, en retour, lui procurent une descendance mâle (p. 
161) ; 7° imposition des normes par l’éducation. Seule cette dernière fonction ne s’applique 
pas aux rites funéraires et post-funéraires 70.

Le dernier samskâra, Yantyesti (antya-isti, « ultime offrande »), « est en un sens le 
samskâra fondamental », écrit L. Kapani 71, qui reprend l’assertion de Malamoud : « Telle 
est l’acception de ce mot quand il n’est pas autrement précisé » 72. La transformation du 
cadavre en matière oblatoire offerte à Agni répond à la première fonction d’un samskâra : 
« purification et perfectionnement » ; c’est le feu qui intervient comme élément purificateur 
et perfectionnant73. Et c’est dans Y antyesti également qu’apparaît au mieux la troisième 
des fonctions signalées par L. Kapani : « Dans ce sacrement, s’illustre par excellence 
l’aspect “ rite de passage ’’, puisqu’il s’agit pour le défunt de franchir l’intervalle redouté

68. « The exact significance of samskãras in the development of higher human personality was left 
rather vague in our authorities and their treatment of the purpose of samskãras is not very elaborate or 
exhaustive. », Ibid. : 192.

69. Lakshmi KAPANI, La notion de samskâra dans l’Inde brahmanique et bouddhique, I, 
Publications de l’Institut de civilisation indienne, fase. 59, Paris, de Boccard, 1992.

70. Ibid. : 87-88.

71. Ibid. : 111.

72. Cuire le monde : 60.

73. L. KAPANI, Ibid. : 112.



56

entre le monde visible des vivants et ce qui est au-delà » 74. Toutefois Yantyesti est 
insuffisante, elle ne réalise que la première phase des deux fonctions mentionnées. Le 
défunt demeure dans la condition précaire de preta (« trépassé »), dangereuse pour lui et 
pour ses descendants, tant qu’il n’a pas accédé à la condition depitr (« père ») par les rites 
post-funéraires des srâddha. L'antyesti ne constitue que le premier volet du rituel 
funéraire ; elle devra être parachevée par les érâddha.

3. Le culte dû aux Pitr, le sraddha

Le second ensemble de rites concerne le culte des Pitr. On le désigne sous le nom de 
srâddha parce qu’il repose sur la êraddhâ, la confiance ou la foi en l’efficacité du rite. 
Капе relève différentes sources faisant état de la dérivation du terme srâddha (m.) de 
Éraddhâ (f.), mais on constate que cette « foi » n’est pas toujours définie de la même 
façon 75 ; de même, dans son ouvrage déjà mentionné au chapitre précédent, Shastri 
examine nombre de sources sur cette question 76. Réduit à sa plus simple expression, le 
srâddha consiste essentiellement en l’offrande aux Pitr d’eau (tarpana) et de boulettes de 
nourriture (pinda) dans le but de les rassasier (trp-) et de se les concilier. Cette nourriture 
destinée aux Pitr est, dans les faits, offerte à des brahmanes invités qui représentent les Pitr 
et qui consomment une partie de l’offrande. Pour celui qui accomplit les rites du srâddha, 
la confiance en l’efficacité du rite réside dans la conviction que le fait de rassasier les 
brahmanes qu’il a choisis rassasie réellement les Pitr 77. Sur la composition des boulettes 
(pinda), les témoignages varient légèrement : cependant, l’élément de base est toujours le 
riz cuit dans lequel on mélange d’autres ingrédients tels que lait, beurre, miel, grains de 
sésame 78.

74. Ibid. : 129.

75. KANE, History of DharmaSãstra, vol. 4 : 351-352.

76. Dakshinaranjan SHASTRI, Origin and Development of the Rituals of Ancestor Worship in India, 
Calcutta, Bookland Private Limited, 1963 : « Êraddhã » : 369-371 et « Sraddha and Srâddha » : 372- 
390.

77. Voir ΚΑΝΕ, vol. 4 : 383-425 et SHASTRI : 185-230 pour une revue des textes normatifs ayant 
trait au choix des brahmanes : examen des brahmanes à inviter, leur nombre, procédure d’invitation, règles 
à observer pour les brahmanes invités et pour le sacrifiant, nourritures recommandées et prohibées. On 
trouve également dans MBh XIII, 90 des considérations sur l’examen judicieux des brahmanes respectables 
à inviter et des brahmanes à éviter.

78. Pour la composition et la grosseur des boulettes, voir SHASTRI : 170-177 et ΚΑΝΕ : 472-478.
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La forme la plus ancienne de érâddha est le sacrifice de boulettes aux Pitr, le 
pindapitryajña, cérémonie solennelle (srautà) nécessitant les trois feux, au cours de 
laquelle on offre aux Pitr, dans le feu, des boulettes de riz imbibées de beurre. Ce sacrifice 
était célébré l’après-midi du jour où avait lieu le sacrifice de la nouvelle lune. Otto Donner a 
réuni tous les documents mis à sa disposition (pour une bonne part par Albrecht Weber qui 
avait étudié le rituel védique) et a publié en 1870 une étude sur le pindapitryajña, dans 
laquelle la compilation des descriptions techniques, avec leurs variantes selon les sources, 
occupent la plus large part79. Son travail a servi de tremplin aux études subséquentes sur le 
srâddha, en particulier celles de Caland.

Si le pindapitryajña est un sacrifice solennel (srauta), le srâddha, pour sa part, est 
un rite domestique ou privé (grhya). Dans sa première étude sur les érâddha en 1888, 
Caland 80 81 ne reprend pas les descriptions de Donner concernant le pindapitryajña, mais y 
renvoie le lecteur. La question de l’origine du Érâddha et de son rapport avec le rituel 
srauta a donné lieu à une hypothèse de Caland exprimée dans sa seconde étude, plus 
exhaustive : le srâddha aurait été un pindapitryajña adapté au rituel grhya 81, hypothèse 
reprise par Gonda 82 et M. Biardeau 83. Notons qu’au nombre des cinq grands sacrifices, 
les mahdyajña, qui sont à la base du rituel quotidien du maître de maison, le grhastha, se 
trouvent le sacrifice aux Pitr, le pitryajña, et le sacrifice aux dieux, le devayajña 84. 
Lakshmi Кар ani fait remarquer que « les mahdyajña pris ensemble ont, tout comme les 
samskdra, un rôle purificateur et en ce sens perfectionnant » et elle ajoute que « le 
Gautama-dharma-sütra VIII, 16 inclut les mahdyajña dans sa liste longue et exhaustive

79. Otto DONNER, Pindapitryajña, das Manenopfer mit Klössen bei den Indern. Abhandlung aus 
dem vedischen Ritual, Berlin, 1870,36 p. — On peut trouver un résumé de l’essentiel de ces rites dans Jan 
GONDA, Les religions de l’Inde : 165-166. Voir également SHASTRI : 99-103.

80. Willem CALAND, Über Totenverehrung bei einigen der Indo-germanischen Völker, Amsterdam, 
1888,80 p. (les p. 1-47 sont consacrées au culte chez les Indiens et les p. 3-7 au pindapitryajña).

81. W. CALAND, Altindischer Ahnencult : das Srâddha nach den verschiedenen Schulen mit 
Benutzung handschriftlicher Quellen dargestellt, Leyde, Brill, 1893 : 153-156.

82. Les religions de l’Inde : 167-168.

83. Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 39.

84. Les trois autres sont le sacrifice aux êtres (bhütayajña) dont on s’acquitte par une offrande bali 
jetée sur le sol ou lancée en l’air, le sacrifice aux hommes (manusyayajña) qu’on accomplit en offrant l’eau 
à 1 hôte de passage ainsi que le sacrifice au Veda (brahmayajña) qui consiste en la récitation personnelle 
d un texte védique (svãdhyãya). Voir SB XI, 5,6, 1-3 ; et pour une discussion sur les mahdyajña, selon la 
Éruti et la Manusmrti, voir M. BIARDEAU, Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 40-48. Pour une 
description, voir Ram GOPAL, India ofVedic Kalpasûtras : 387-398.
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des quarante samskãra. » 85 Le sacrifice aux dieux consiste en libations de lait, de caillé ou 
de beurre versées directement dans le feu sacrificiel domestique et consumées, offrandes 
qui sont toujours accompagnées de l’exclamation svãhã 85 86. Le sacrifice aux Pifr 87 

comprend des libations d’eau {tarpana) et l’offrande de boulettes de nourriture (pinda) 
accompagnées de l’exclamation svadhâ. L’exclamation rituelle qui accompagne les 
oblations aux Pitr s’appelle la svadhã (HV 13, 66) ; le mot svadhâ désigne également la 
nourriture offerte aux Pitr (13,50.61 ; app. 5,72). ÉB XI, 5,6,2 dit bien qu’il faut faire la 
svãhã aux dieux, c’est-à-dire leur donner ce qui leur revient, et faire la svadhâ aux Pitr, 
c’est-à-dire leur offrir la nourriture et la coupe d’eau qui leur est nécessaire au début et à la 
fin de leur repas, le mot svadhâ désignant à la fois l’offrande de nourriture et l’exclamation 
qui l’accompagne. Ces deux sacrifices exigent la présence du feu domestique 88.

Divers textes enseignent que le culte des Pitr doit précéder le culte des dieux qu’il 
surpasse en importance. HV 13, 69 répète la même formule que le Nãrãyaniya-parvan 
(MBh ХП, 326,55) : devakãryãdapi mune pitrkãryam visisyate, « Ô muni, le culte des Pitr 
surpasse même le culte des dieux ! » Manu 3,203 va plus loin :

devakãryãddvijãttnãm pitrkãryam visisyate /
daivam hi pitrkãryasya pãrvamãpyãyanam srutam U

« Pour les deux-fois-nés, le culte des Pitr a la prépondérance sur le culte des dieux : on 
enseigne en effet que ledit culte des dieux est un accroissement du culte des Pitr. » HV 12, 
35 déclare même qu’avant d’accomplir tout autre rite, il faut d’abord honorer les Pitr par 
des Érâddha. Ce qui se trouvait déjà dans MBh XIII, 87, 5 {AnuSãsana-parvan) : 
pitrnpüjyâditah pascãddevãnsamtarpayanti vai, « il faut d’abord honorer les Pitr et ensuite 
satisfaire les dieux ».

Dans les mahãyajiía, M. Biardeau 89 voit une reformulation de la doctrine des trois 
dettes (rna) congénitales dont tout deux-fois-né doit s’acquitter : dettes envers les Pitr,

85. Lakshmi K AP ANI, Ibid. : 82-83.

86. Voir app. 4, 114 du HV.

87. Voir Jaya CHEMBURKAR, « Pitryajña : a study », dans Sindhu S. DANGE, Sacrifice in India. 
Concept and Evolution, Aligarh, Viveka Publications, 1987 : 99-106. Également S H ASTRI : 109-111.

88. Voir M. BIARDEAU, Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 40.

89. Loc. cit.



envers les dieux et envers les hommes. (SB I, 7, 2,1-6 ajoute même une quatrième dette 
envers les sages, les rsi90.) Opinion partagée par L. Kapani :

Outre cette fonction purificatrice, les mahâyajna ont une 
autre fonction en commun avec les samskâra, à savoir 
l’instauration et sacralisation des relations : entre les 
hommes et les dieux ainsi que les rsi, entre les hommes et 
leurs semblables, tant les vivants que les morts. Mais 
l’intention la plus profonde qui commande les mahâyajna, 
c’est de s’acquitter de la dette (rna) dont un homme est 
chargé dès sa naissance 90 91.

Selon Malamoud 92, cette dette est considérée comme une lacune, un vide en soi 
qu’il faut combler, une entrave dont il faut se défaire, et elle préexiste au devoir. Par 
l’aumône et les rites d’hospitalité, on paye sa dette à ses semblables. Pour régler sa dette 
envers les dieux et envers les Pitr, il faut être maître de maison, c’est-à-dire être « pourvu 
d’une épouse ». C’est le maître de maison, le grhastha, qui sacrifie aux dieux dans le feu 
sacrificiel domestique. Ce maître de maison s’acquitte de sa dette envers les Pitr de deux 
façons : en leur assurant une descendance mâle et en les rassasiant (trp-) par les rites de 
srâddha où des brahmanes servent d’intermédiaires et de représentants des Pitr. Les repas 
et les dons offerts aux brahmanes sont le gage du bien-être des défunts.

Tout s’échafaude autour de la nécessité d’engendrer au moins un fils 93. Le fils 
délivre son père de l’enfer, comme le dit HV 66,20 :

punnãmno narakãtputro yasmãttrãtã pitrnsadä / 
tasmãdbruvanti putreti puíram dharmavido janãh U

« Parce que le fils (putra) sauve toujours ses parents de l’enfer qui porte le nom de put, les 
gens qui connaissent le dharma disent qu’un fils est un putra. » (Trad. A. Couture) Le 
texte de Manu 9,138 renchérit :
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90. Passage traduit par Louis RENDU, Anthologie sanskrite. Textes de l’Inde ancienne traduits du 
sanskrit, Paris, Payot, 1961 (1947) : 33. Egalement par Sylvain LÉVI, La doctrine du sacrifice dans les 
Brâhmanas, Paris, Presses universitaires de France, 1966 (1898) : 131.

91. L. KAPANI, Ibid. : 83.

92. « Dette et devoir dans le vocabulaire sanscrit et dans la pensée brahmanique », dans C. 
MALAMOUD, dir., Lien de vie, noeud mortel. Les représentations de la dette en Chine, au Japon et dans 
le monde indien, Paris, Éd. de l’École des hautes études en sciences sociales, 1988 : 187-205.

93. Voir H. STORK, « Naissance d’un fils dans la tradition religieuse de l’Inde », Journal de 
psychologie normale et pathologique (1980) 151-186.
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pwnnamno narakadyasmattrayate pitaram sutah / 
tasmãtputra iti proktah svayameva svayambhuvã H

« Parce que le fils libère (trayate) son père de l’enfer nommé Put, il est appelé putra (put
irà) par Svayambhü lui-même. » BrÂ Up. 1,5,17 connaissait déjà cette même étymologie 
du mot putra. C’est le dharma du fils d’acquitter la dette que ses parents, du seul fait de 
naître, ont contractée envers leurs ancêtres. Les textes ne manquent pas de le rappeler ; par 
exemple HV 69,24 :

mãtãpitrbhyãm sarvena jâtena nibhrtena vai / 
rnam vai pratikartavyam yathãyogamudãhrtam //

« Π a pourtant été énoncé que tout fils attaché à ses père et mère doit rembourser de façon 
appropriée la dette [que ceux-ci ont contractée envers leurs ancêtres]. » (Trad. A. Couture)

Dans son étude sur la « théologie de la dette » dans l’idéologie brahmanique 94, 
Malamoud montre bien que le fils libère le père, car celui-ci rejette sa dette sur son fils. Le 
fils naît porteur de la dette de son père et ce n’est que lorsqu’il aura à son tour engendré un 
fils qu’il deviendra pleinement lui-même. Le moyen de se libérer de sa dette envers les Pitr 
est de devenir père ; on dit que le fils aîné est dharmaja, conçu pour répondre à cette 
exigence du dharma. L’homme « pourvu d’un fils » est assuré de recevoir les srâddha qui 
en feront un pitr, rites que le fils est le premier habilité à exécuter ; c’est pourquoi le fils 
aîné reçoit en héritage les biens de son père (en naissant, il hérite des dettes et des biens de 
son père). Le PK en donne un exemple : Bhïsma a offert un srâddha à son père Éamtanu et 
celui-ci, de son monde invisible, lui dit : tvayã dãyãdavãnasmi, « en toi j’ai un véritable 
héritier » (11,21).

Lorsqu’il célèbre les srâddha pour son père, le fils le fait naître à la condition de 
pitr : il devient donc le père de son père. C’est cette leçon que nous donne HV 12,21-40 à 
travers le mythe des dieux créés par Brahma et leurs fils. Désireux de s’approprier les fruits 
du sacrifice, les dieux abandonnent leur créateur : ils sont alors maudits et privés de sens. 
Dans leur infortune, ils doivent supplier Brahma qui les astreint à apprendre de leurs 
propres fils la teneur des rites d’expiation (prayas citta). En guidant leurs pères sur le 
chemin de la connaissance, en leur révélant le but de l’expiation, les fils des dieux agissent 
comme un guru (ou un père) qui communique la connaissance. Ils « engendrent » ainsi 
leurs pères, les font naître à la connaissance, comme le guru « engendre » son disciple,

94. MALAMOUD, « La théologie de la dette dans le brahmanisme », Purusartha 4 (1980) 39-62 ; voir 
également Le svãdhyãya, récitation personnelle du Veda. Taittiriya-Ãranyaka, livre II, texte traduit et 
commenté par C. Malamoud : 27-38.
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comme le fils qui, par les Érâddha, fait naître son père à la condition de pitr. « Nous 
sommes tous des pères et des fils les uns pour les autres », dit le texte en 12,40. Père et fils 
sont en relation de dépendance réciproque : ils s’engendrent et s’assistent mutuellement. Le 
fils fait accéder son père à la condition de pitr et ce dernier, satisfait, lui accorde en retour 
une descendance, ou plus précisément, des fils, et tout ce qu’il peut désirer (13,68).

4. Prolifération des sraddha

Les traités ou les sections de traités (¿râddhakalpa) ayant trait aux Érâddha 
abondent. Dans son History of Dharmasãstra, Kane a colligé les références aux traités de 
dharma (dharmasãstra) concernant les rites des différents sraddha et toutes les questions 
qui s’y rapportent95. Beaucoup de ces sources étaient déjà connues de Caland qui, à la fin 
du siècle dernier, a fait une étude systématique des textes normatifs concernant l’ensemble 
du rituel funéraire indien dans trois livres qui demeurent toujours des références sûres 96. 
L’étude de Shastri 97, plus récente, présente aussi un ensemble de sources qui font voir 
l’évolution des rites aux Pitr.

Aux Érâddha obligatoires se sont ajoutés plusieurs types de srâddha secondaires et 
cette abondance a fourni matière à des classifications qui varient selon les textes. Капе et 
Shastri relèvent différentes classifications 98 dont les plus fréquentes ou les plus connues 
sont de trois ordres. Une première classification tripartite — la plus générale —ne fait que 
reprendre la distinction habituelle des rites, selon la circonstance et la fréquence de 
célébration 99 :

95. KANE, History of DharmaSãstra, vol. 4, section 3, chap. IX, « Érâddha » : 334-515 et chap. X, 
« Ekoddista and other srãddhas » : 516-551. — Ram GOPAL fait une description brève de ces rites : 
« Funeral rites and Srãddhas », dans India of Vedic Kalpasütras, 1983 (1959) : 353-379. On peut 
également voir la compilation, peu méthodique cependant, de K. V. Soundara RAJAN, « Rites (samskâras) 
connected with death (preta) and after (pitr) », Bulletin of the Institute of Traditional Cultures, Madras 
(1966) 259-275.

96. Aux deux ouvrages précédemment mentionnés s’ajoute Die Altindischen Todten- und 
Bestattungsgebrauche mit Benutzung handschriftlicher Quellen dargestellt, Amsterdam, 1896,191 p.

97. Dakshinaranjan SHASTRI, Origin and Development of the Rituals of Ancestor Worship in India.

98. KANE, voi. 4 : 380-383 ; SHASTRI : 130-132.

99. KANE, Ibid. : 369 et 380.



62

1. nitya-árãddha : érãddha quotidiens et obligatoires qui font partie des cinq 
mahdyajña. Ils consistent en l’offrande d’eau {tarpana) et de pinda en 
l’honneur des Piti en général

2. naimittika-érãddha : érãddha pour occasions spéciales ou à intentions 
particulières

3. kãmya-érãddha (« en vue d’un résultat espéré ») : érãddha votifs ou 
facultatifs célébrés à certains jours (parvan) du calendrier lunaire pour la 
réalisation d’un désir.

Tous les érãddha spécifiques énumérés dans les autres listes peuvent être regroupés sous 
ces trois titres généraux. Une seconde classification, bipartite celle-là, et qui est propre à ce 
type de rites, distingue entre érãddha destinés à un défunt particulier, le preta, et érãddha 
destinés aux Piti. Ce sont les :

1. ekoddista-érâddha : série de érãddha « destinés à un seul » défunt (i. e. le 
preta). Ils comprennent les offrandes du rituel funéraire {nava-), celles du 
rituel pour les Piti {purãna-) ainsi que les offrandes médianes entre les deux 
types de rituels {miéra-)

nava-érâddha (« récents ») ou pürva-érâddha (« premiers » ou 
« initiaux ») : célébrés pendant la période d’impureté rituelle qui suit le 
décès

- miéra-érâddha (« mixtes ») ou madhyama-érãddha (« intermé
diaires ») : ce sont les seize érãddha célébrés pendant l’année qui suit 
le décès

- purãna-érãddha (« passés ») ou uttara-érãddha (« derniers » ou 
« ultérieurs ») : rites célébrés après la première année du jour 
anniversaire de la mort (i. e. après le sapindïkarana où le défunt est 
devenu pitr et a rejoint ses ancêtres)

B faut donc englober dans cette classification le :
sapindïkarana- (ou sapindana-)érâddha : cérémonie célébrée à la fin 
de la première année et qui marque l’accession du preta (le trépassé) à 
la condition de pitr

2. pãrvana-érãddha : rites obligatoires à certains jours {parvan) du calendrier 
lunaire (sans égard à la date du décès) et destinés aux trois ascendants 
immédiats, père, grand-père et arrière-grand-père (i. e. les Piti). Ils sont aussi
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appelés pindãnvãharyaka 100. On les désigne couramment sous le nom de 
srâddha mensuels (mâsika- ou mãsi-árãddha).

Un troisième regroupement réunit les :
1. nitya-érâddha
2. naimittika-srâddha
3. kãmya-srãddha
4. pãrvana-Érãddha
5. vrddhi-Érãddha (« d’accroissement ou de prospérité ») ou âbhyudayika- 

árãddha (« porte-bonheur »)100 101 : célébrés pour une occasion particulière ou 
un événement marquant ou heureux. Ces Érâddha comprennent l’hommage 
aux Mâtr (les Mères)102.

Капе cite deux versets de Visvâmitra103, — qui sont également cités dans plusieurs 
ouvrages — où il est fait mention de douze sortes de srâddha 104. Dans son premier 
ouvrage de 1888, Caland compare les textes et établit une classification à peu près 
semblable de douze srâddha qu’il range sous trois rubriques 105 :

a) srâddha pour ses parents décédés :
1. nitya-srâddha
2. pãrvana-Érãddha

b) srâddha pour un défunt en particulier :
3. ekoddista-srâddha
4. sapindïkarana-srâddha

c) srâddha pour occasions spéciales :
5. vrddhi-srâddha
6. kãmya-árãddha

100. Selon CALAND 1888 : 12. Voir aussi SHASTRI : 104-105.

101. Voir KANE, Ibid. : 525-529 ; SHASTRI : 236-241 ; OOP AL : 370-371.

102. Voir KANE, Ibid. : 529.

103. KANE, Ibid. : 381 :
nityam naimittikam kãmyam vrddhiírãddham sapindanam / 
pârvanam ceti vijñeyam gosthyãm iuddhyarthamastamam И 

karmãngam navamam proktam daivikam dasamam smrtam / 
yãtrãsvekãdaíam proktam pustyarthe dvãdasam smrtam //

104. Tout cela se retrouve dans SHASTRI : 130-132. SURESHCANDRA (Le culte des pitr d’après les 
Parana, 1940 : 46-47) y fait également allusion.

105. CALAND 1888 : 8-40.
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7. gosthi-srãddha (« de l’assemblée ») : célébrés en présence d’une nombreuse 
assemblée de brahmanes pour satisfaire les Pitr et obtenir le bien-être

8. suddhi-Érâddha (« de purification ») : rites de purification qui comportent un 
repas offert aux brahmanes

9. karmãnga-Érãddha (« qui font partie d’autres rites ») : érâddha préparatoires 
aux rites prénataux ou à un rite solennel

10. daiva- (ou daivika-)érâddha : célébrés en l’honneur des divinités
11. yãtrã-Érãddha : célébrés avant d’entreprendre un voyage ou un pèlerinage
12. pusti-srâddha : célébrés pour s’assurer santé et prospérité (opulence, bien- 

être).

Pour les Érâddha 7 à 12 de cette rubrique de srâddha occasionnels, Caland reconnaît 
emprunter la liste de Visvâmitra106 et il leur attribue le même numéro d’ordre.

Cette prolifération des árãddha indique bien l’énorme importance qu’ils ont prise 
dans la religion hindoue 107. En rassasiant d’abord le preta, on assure son bonheur et on 
évite sa disgrâce, on échappe aux effets de son désarroi ; puis en rassasiant les Pitr, on 
assure leur bonheur et on s’attire leurs faveurs, leurs innombrables faveurs, ce que le PK 
appelle les fruits du srãddha (srâddhaphala). Le cœur de l’enseignement qui s’y trouve 
peut, en effet, être condensé dans cette formule : comblés par les srâddha, les Pitr exaucent 
les désirs par milliers ; ils accordent même le moyen de parvenir à la libération. Et là-dessus 
le texte de l’appendice 3 se fait éloquent, tandis que celui de l’appendice 4 procède à une 
énumération exhaustive des fruits des srâddha, selon chacun des jours lunaires ou selon 
les conjonctions des constellations où ils sont célébrés.

5. Éraddha et lignée

« La relation entre les vivants et les morts est donc de dépendance et d’assistance 
réciproques », écrit L. Kapani 108 à propos de la quatrième fonction des samskâra 
appliquée aux êrâddha. Les questions de lignée sont sous-jacentes à tous les épisodes du 
PK parce qu’elles se trouvent à la base de l’institution du Érâddha. Il importe de voir 
comment.

106. Ibid. : 40.

107. Cette énumération, tout imposante qu’elle soit, n’en est pourtant pas exhaustive. Voir ΚΑΝΕ, 
vol. 4 : 382-383 ; SHASTRI : 130.

108. Ibid. : 144.
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a) Le parvana-sraddha

Le pãrvana-srãddha, le paradigme (prakrti) 109, est le rite 109 110 par lequel le 
descendant mâle, — fils aîné, petit-fils et arrière-petit-fils, — fait chaque mois une offrande 
de trois pinda à ses trois ascendants immédiats : son père décédé, son grand-père et son 
arrière-grand-père (HV 11,12). Ces rites obligatoires sont réglés sur les parvan, les jours 
du calendrier lunaire. Le nombre de brahmanes qualifiés invités doit être impair ; assez 
généralement, il est de trois. En dépit des nombreuses variantes scripturaires, le 
déroulement de la cérémonie comporte les éléments suivants. Le sacrifiant fait asseoir les 
brahmanes sur des coussins d’herbe darbha ou kusa (HV 11, 19) dont les pointes sont 
tournées vers le sud, puis leur offre Varghya, l’eau de l’hospitalité. Il offre l’oblation de 
nourriture dans le feu avec la récitation de mantra appropriés, puis il nourrit les brahmanes. 
Pendant qu’ils mangent, il récite des mantra (HV app. 4, 112-144). Le repas terminé, il 
leur demande la permission de prendre les restes du repas, puis il fait la circumambulation, 
gardant les brahmanes à sa droite. Finalement il offre un pinda à chacun de ses Pitr en 
prononçant l’exclamation svadhd (HV 13, 66 ; app. 4, 86.114). Comme le prescrivent HV 
11, 39 et 12, 39, en présentant l’offrande de boulettes, le fils doit honorer ses Pitr en 
mentionnant leur nom et leur go tra, c’est-à-dire leur lignée familiale ou le groupe de parenté 
exogamique issu d’un ancêtre commun, mythique ou historique. Puis il nettoie les vases 
qui ont servi aux offrandes. Les textes prescrivent généralement que les ustensiles, coupes 
et vases utilisés doivent être d’argent (HV 13, 66 ; app. 4, 81-91). Ainsi le fils nourrit ses 
propres Pitr par l’intermédiaire de brahmanes qui consomment la nourriture ; rassasiés et 
satisfaits, les Pitr accordent en retour leurs bienfaits à leurs descendants. D est aussi de mise 
de faire aux brahmanes des dons (argent, parasol, vêtements, vases, etc.) qui assurent le 
bien-être des Pitr.

On voit par là toute l’importance de se situer dans la lignée, car le monde de l’au-delà 
et le monde d’ici-bas sont interdépendants, comme le fait remarquer M. Biardeau :

Le chef de famille ne peut ignorer qu’il est seul responsable 
à la fois du bonheur de ses ancêtres et du sien après sa mort.
L’existence de la lignée ancestrale rend l’insertion dans la 
totalité du cosmos beaucoup plus urgente ; elle le lie plus 
immédiatement avec la prospérité de chaque famille vivante.

109. Voir ΚΑΝΕ, vol. 4 : 516.

110. Pour une description, voir SHASTRI : 232-236.
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Un ancêtre qui n’est pas satisfait ne laisse pas les vivants en 
paix in.

On s’expliquera ainsi un peu mieux l’intrusion, dans le PK, de ces généalogies qui freinent 
le mouvement du récit, qui nous semblent des ajouts alourdissant inutilement le rythme de 
la narration ou de l’exposé, des surcharges ou des valses-hésitation. On comprendra mieux 
également le fait que ledit Pitrkalpa du HV soit inséré entre deux généalogies : la dynastie 
solaire (süryavamsà) qui le précède et la dynastie lunaire (somavamsa) qui s’amorce au 
dernier verset (19,35).

b) L,’ekoddista-srâddha

Les ekoddista-srâddha sont célébrés pour un membre de la famille récemment 
décédé. Caland 111 112 mentionne qu’ils sont de trois sortes : les nava-srâddha (pour les 
défunts « récents ») pendant la période d’impureté rituelle qui suit le décès, c’est-à-dire les 
dix ou onze premiers jours ; les misra-srâddha (« mixtes »), dont un premier est célébré 
généralement le onzième jour, et qui est suivi de quinze autres au cours de l’année qui suit 
le décès ; les purãna-srãddha (pour les défunts « antiques ») après la première année du 
jour anniversaire du décès, c’est-à-dire après le sapindïkarana où le preta est devenu un 
pitr et a rejoint le groupe des Pitr. Caland ajoute qu’ils sont, selon d’autres sources, appelés 
pürva-srâddha (« premiers » ou « initiaux »), madhyama-srâddha (« intermédiaires ») et 
uttara-srâddha (« derniers » ou « ultérieurs »). Le deuilleur principal, normalement le fils 
aîné, offre de l’eau et un pirida unique à chacun des dix jours qui suivent le décès, période 
dangereuse pendant laquelle le trépassé n’est qu’un preta, un esprit errant. Le but de ces 
offrandes est de permettre la reconstruction graduelle, partie par partie, d’un corps 
temporaire pour le preta, un corps de la taille d’un pouce (angusthamâtrah purusah 113). 
Ces pinda qui forment le corps temporaire, qui le « remplissent », sont appelés 
pürakapinda 114.

On trouve cette théorie concernant la reconstruction graduelle d’un nouveau corps 
dans la très brève Pinda-Upanisad, dont L. Kapani donne une traduction française.

111. Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 24.

112. CALAND, 1888 : 32. Voir aussi ΚΑΝΕ, vol. 4 : 517-520 ; SHASTRI : 62-69.

113. Lorsqu’il s’amène dans son char céleste flamboyant comme un soleil pour livrer à Mârkandeya 
son enseignement concernant les Érãddha, Sanatkumâra venu du ciel a la taille d’un pouce et il resplendit 
« comme du feu déposé dans du feu » (HV 12,6).

114. Voir CALAND, 1888 : 22 ; SHASTRI : 67 et « Offering of püraka-Xumçs » : 58-62 ; KAPANI :
132.
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Tous les dieux et les rsi demandèrent à Brahma ceci : un 
pinda est offert à un mort. Comment des (êtres) sans 
conscience peuvent-ils s’en saisir ? Quand le corps 
composé de cinq éléments grossiers est dé-composé, que les 
cinq sont allés dans les cinq respectivement et que le 
« cygne » [hamsa] (c’est-à-dire 1’« âme »), ayant 
abandonné le corps s’en est allé, en quel endroit demeure-t- 
il ? — Pendant trois jours elle (l’âme) demeure dans les 
eaux, pendant trois jours dans le feu, après avoir circulé 
trois jours dans l’espace, elle se meut un jour dans le vent.
Avec la première boulette {pinda), il y a apparition des 
parties constitutives du corps. Avec la deuxième boulette 
apparaissent la chair, la peau, le sang. Avec la troisième 
boulette la pensée vient à naître pour celui-ci (c’est-à-dire le 
défunt). Avec la quatrième boulette naissent les os, la 
moelle. Avec la cinquième boulette, les mains, les doigts, la 
tête, la bouche. Avec la sixième boulette naissent le cœur, le 
cou et le palais. Avec la septième boulette se produit une 
longue durée de vie. Avec la huitième boulette, il obtient la 
parole, est pourvu de vigueur. Avec la neuvième boulette, il 
y a mise en place de toutes les facultés (sensori-motrices).
Avec la dixième boulette, le fait de le faire naître est à son 
comble. (Ainsi), boulette après boulette (la construction 
d’un corps nouveau provisoire) devient possible, à partir de 
l’offrande de(s) pinda 115 116.

Dans les faits, ce schéma est une version abrégée et plus pratique du scénario normatif qui 
s’étend sur les seize êrâddha de la première année. Капе mentionne qu’une épouse et une 
fille peuvent célébrer Yekoddista-srâddha И6. Les Érâddha « ultérieurs » (purâna ou 
uttara), célébrés après la première année, ont pour but de maintenir les Pitr dans un état de 
paix car, en retour, ils prodiguent leurs faveurs aux vivants ; c’est ce que le PK a pour but 
de démontrer.

115. Lakshmi K AP ANI, La notion de samskara ... : 133. Pour une traduction en anglais (d’après la 
trad, en allemand), voir Paul Deussen, Sixty Upanisads of the Veda, vol. 2, Delhi, Motilal Banarsidass, 
1980 : 653-654.

116. « The widow and daughter can perform only the ekoddista írãddha, while sons, grandsons and 
great-grandsons can perform the pãrvana Érãddha also » : vol. 3, « Order of succession after the son » : 
737.
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c) Le sapindïkarana-àraddha

À la fin de la première année, après le dernier ekoddista, a lieu le sapindïkarana 117 

(ou sapindana) qui libère enfin le preta de son état intermédiaire angoissant, pour lui et ses 
descendants, et en fait un pitr qui va prendre sa place parmi les autres Pitr de la lignée. Le 
mot signifie « création de sapinda », c’est-à-dire « le fait de transformer (le mort) en un 
ayant-droit aux boulettes (funéraires) », selon la traduction de L. Kapani 118, et cette 
cérémonie confirme le lien rituel entre les vivants qui font l’offrande de pinda et les défunts 
qui s’en nourrissent. Ce srâddha réintègre le défunt parmi ceux qui partagent un pinda 
commun avec lui, les sapinda. Comme l’écrit Louis Dumont : « Quelqu’un est sapinda de : 
1. ceux à qui il doit offrir le pinda pendant sa vie ; 2. ceux qui le lui offriront après sa mort ; 
3. ceux qui doivent l’offrir à ceux à qui lui-même le fait.119 » Ce rite de « création de pinda 
en commun » combine des éléments de Yekoddista-srâddha et du pãrvana-srãddha. 
Dumont en résume ainsi l’essentiel :

Une boulette est offerte au mort par son fils comme dans le 
rituel funéraire, trois boulettes sont offertes respectivement 
aux trois ascendants paternels immédiats du mort, comme il 
faisait de son vivant, et l’acte décisif et caractéristique 
consiste à diviser en trois la boulette du mort et à amalgamer 
chaque tiers avec une des boulettes ancestrales. Le mort 
devient ainsi ancêtre, l’ancêtre le plus proche, tandis que son 
arrière-grand-père tombe dans la catégorie de ceux qu’on ne 
nomme plus et qui n’ont part qu’aux restes : la mort d’un 
homme a fait descendre d’une génération tout le dispositif 
formé par l’officiant et ses trois ancêtres paternels 120.

Le fait de séparer le pinda du défunt en trois parties et de les agglutiner aux trois 
pinda des ancêtres immédiats fait apparaître un second sens au mot pinda ; le terme ne 
désigne plus seulement le repas des défunts, mais il est aussi la représentation symbohque 
de la personne du preta et des Pitr. Le preta devient un pitr qui retrouve sa place dans le 
clan patrilinéaire qui sera honoré par les pãrvana-srãddha. Le pitr le plus éloigné, l’arrière- 
grand-père, perd son individualité et sa part de pitida ; il sort du rang des sapinda, de ceux

117. Voir ΚΑΝΕ, vol. 4 : 520-525 ; SHASTRI : 94-98.

118. L. KAPANI, Ibid. : 113.

119. Louis DUMONT, « La dette vis-à-vis des ancêtres et la catégorie de sapinda », Purusârtha 4 
(1980) : 28.

120. DUMONT, Ibid. : 19-20.
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qui sont reliés par l’offrande de pinda et il s’évanouit dans la masse des Pity anonymes, 
ceux qui n’ont droit qu’au lepa, c’est-à-dire aux restes des offrandes qui adhèrent aux 
doigts du célébrant. Certains textes mentionnent que les trois générations ascendantes au- 
delà des trois Pifr immédiats sont reliées par le lepa commun. Ce qui, avec le vivant qui 
célèbre les rites, établit une filiation de sept générations 121. Le preta devenu pitr rejoint le 
monde des Pitr (pitrloka). Comme il a été souligné précédemment, pour diverses raisons 
d’ordre pratique, la période des ekoddista est souvent abrégée et le sapindïkarana est 
célébré le douzième jour après le décès plutôt qu’à la fin de l’année. Les seize árãddha qui 
auraient dû s’échelonner pendant toute l’année sont comprimés dans cette douzième journée 
puis l’on procède au sapindïkarana-srâddha 122.

La notion de relation de sapinda à la base du sapindïkarana ouvre une brèche sur 
d’autres acceptions du terme pinda. En contexte de srâddha, le pinda désigne la boulette 
rituelle de riz cuit mélangé à d’autres ingrédients tels que lait, beurre, miel, grains de 
sésame, et offerte au preta — comme nourriture de transition servant à lui reconstruire un 
corps temporaire — et aux Pitr pour les rassasier. Le mot pinda est aussi employé dans les 
traités d’embryologie dans le sens de « masse informe » pour désigner l’embryon encore 
informe. Ainsi la Garbha-Upanisad, YUpanisad de l’embryon, dit : ardhamãsãbhyantare 
pindó bhavati, « passé un demi-mois il devient pinda » I23. Louis Dumont fait remarquer 
que, dans le composé sapinda, on ne sait pas très bien s’il faut comprendre le mot pinda 
dans le sens de la boulette offerte aux morts ou dans l’autre sens de « corps », ou 
« particules du corps » partagées sur le plan biologique par les sapinda. Il écrit que « la 
littérature est divisée sur ce point » 124. Et finalement, dans le sapindïkarana, le pinda 
devient la représentation symbolique de la personne du preta et des Pitr.

121. Voir SURESHCANDRA, Le culte des Pitr d'après les Purâna : 35. Pour une étude plus détaillée 
du sapindïkarana, voir David M. KNIPE, « Sapindïkarana : the Hindu rite of entry into heaven », dans 
Frank E. REYNOLDS et Earle H. WAUGH, éd., Religious Encounters with Death, University Park, 
Pennsylvania State University Press, 1977 : 111-124.

122. Voir Hélène BRUNNER-LACHAUX, Somasambhupaddhati, troisième partie, Rituels occasionnels 
II, texte, traduction et notes, Pondichéry, Institut Français d’indologie, 1977 : 624.

123. Trad, par Lakshmi Kapani, Adrien-Maisonneuve, 1976. Certains auteurs précisent que l’embryon 
mâle (pums) a la forme d’un pinda, tandis que l’embryon femelle (stri) a plutôt la forme d’une peiï 
(« morceau de chair »). Voir Wendy DONIGER O’FLAHERTY, « Karma and rebirth in the Vedas and 
Purãnas », dans Karma and Rebirth in Classical Indian Traditions, University of California Press, 
1980 : 6-10, qui signale d’autres acceptions du mot pinda.

124. DUMONT./Ш. : 21.
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Corame corollaire — et ceci rejoint la sixième fonction des samskara selon l’étude 
de L. Kapani, — chez les dvija, les « deux-fois-nés », la « continuité biologique devient le 
support d’une continuité cultuelle et culturelle », dans la transmission du Veda et le 
« savoir-faire rituel et sacrificiel » 125. C’est le fils qui est le maillon dans la chaîne des 
générations ; c’est encore le fils qui est le maillon dans la transmission ininterrompue de la 
tradition. Il est le garant de la tradition, ce que le procédé littéraire de la narration à relais du 
MBh et du HV — et à travers les générations — a pour but de mettre en évidence. 
« Prolongement » de son père, le fils contribue de même à prolonger la tradition, idée que 
rend le mot samtati (de sam-tan-, « s’étendre ») employé dans l’appendice 4,32.93.109 du 
PK pour désigner la continuité des générations, la descendance qui fait croître la gloire 
(Jdrtivardhana, voir HV 13,37.57 ; 15,20) delà lignée et des Pitr. Cette fonction est d’une 
telle importance qu’on a prévu l’adoption dans le cas où l’on n’a pas de fils. Le fils 
(biologique ou adoptif) qui a reçu les sarnskâra fondamentaux, Г initiation (upanayana) et 
le mariage (vivâha) qui en ont fait un maître de maison (grhastha), apparaît alors, dit L. 
Kapani, « comme la charnière entre la continuité biologique et la continuité cultuelle et 
culturelle » 126 127. La dyade père-fils est donc fondamentale et elle le sera pour l’interprétation 
du PK.

6. Le Pretakalpa du Garuda-Parana

Ainsi, tant que les rites n’ont pas été accomplis, le défunt demeure à l’état de preta ; 
si sa faim et sa soif ne sont pas apaisées par les offrandes d’eau et de pinda, cet esprit 
errant tourmente sa famille vivante. La condition de preta (pretatva) n’est pas définitive ; 
tout comme le pinda est une nourriture de transition, elle est aussi une transition entre une 
vie terrestre qui a pris fin et une existence à venir dans les mondes des Piti. Selon la 
tradition de l’orthodoxie brahmanique, reprise dans le Garuda-Purâna 127 notamment, elle 
est marquée d’abord par l’acquisition d’un corps aérien (vâyuja), puis par la reconstruction 
progressive d’un corps de la taille d’un pouce (angusthamâtrah purusah), un corps fait de 
pinda (pindaja), chacune des offrandes faisant apparaître une partie de ce corps nouveau. 
Ce corps fait de pinda (pindadeha) se dissout à la fin de l’année. J’ai cité un peu plus haut

125. KAPANI, La notion de sarnskâra ... : 154.

126. Ibid. : 159.

127. Voir la trad, de J. L. Shas tri, dans la coll. « Ancient Indian Tradition & Mythology », vol. 13 : 
792-793.
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la très brève Pinda-Upanisad qui décrit ce processus. Le Pretakalpa du Garuda-Purâna 
(ci-après : Gar. P.) en fournit deux autres modèles que signale L. Kapani128. Mais selon 
une autre conception purânique, plus précisément celle du Gar. P., il s’agit d’un périlleux 
voyage conduisant, étape par étape, au royaume de Yama : à chacune des haltes, le preta se 
restaure des offrandes, ce qui lui assure la poursuite de son itinéraire. Quoi qu’il en soit, 
cette condition prend fin au terme de l’année, — ou des douze jours substituts de l’année, 
— par le sapindïkarana qui marque l’entrée du défunt dans le groupe de ses Pitr. Mais à la 
condition, bien sûr, que les rites aient été dûment accomplis par les vivants ; ceux-ci, 
toutefois, ont tout intérêt à s’acquitter convenablement de leurs devoirs, car tout 
manquement ou toute négligence dans l’exécution des rites se traduit par une interruption 
de la progression du preta qui exprime son mécontentement et sa souffrance en harcelant 
ses descendants. Le mot preta recouvre donc deux sens : il désigne le « trépassé » pour qui 
les rites doivent être accomplis et le « revenant » pour qui les rites n’ont pas été célébrés ou 
qui avait lui-même négligé les rites de son vivant.

Le Gar. P. est surtout connu pour sa très longue section consacrée au preta, et 
désignée habituellement sous le nom de Pretakalpa, « rituel pour les trépassés ». Emil 
Abegg a fait connaître ce large fragment du Gar. P. ; dans son livre de 1921, il fait un 
résumé du contenu de trente-cinq chapitres (adhyâya)129, puis en donne une traduction en 
allemand généreusement annotée. On y trouve une abondance de détails ou de descriptions 
que le Gar. P. partage avec plusieurs autres purâna : les différents êrâddha et les cas 
particuliers de mort accidentelle ou prématurée ou de morts d’enfants, les mérites rattachés 
aux dons faits aux brahmanes, les avantages des Érâddha pour les vivants, ainsi qu’une 
apologie du vrsotsarga, le « lâcher du taureau », rite d’accomplissement aussi méritoire que 
Vasvamedha, « le sacrifice de cheval », et qui permet d’éviter les terribles messagers de 
Yama 13°. Mais une particularité du Pretakalpa réside dans l’analyse poussée de l’état de 
preta et dans une peinture terrifiante de l’errance qui conduit le preta à Yama dans le 
royaume fantasmagorique des morts 131. L’esprit du défunt est capturé par les redoutables

128. Pour le premier, voir Ibid. : 752-753. Pour la seconde description, L. KAPANI cite le texte 
sanskrit de Gar. P. II, 34, 48-51 qui fait le lien entre l’acquisition d’un nouveau corps par l’offrande des 
dix pinda et la formation du fœtus pendant dix mois (La notion de samskâra ... : 134).

129. Emil ABEGG,Der Pretakalpa des Garuda-Purâna. Eine Darstellung des hinduistischen 
Totenkultes und Jenseitsglaubens, traduction et commentaire, Berlin, 1956 (1921) : 11-27.

130. On peut trouver une traduction anglaise de ce Pretakalpa dans la traduction du Gar. P. éditée par 
J. L. Shastri, dans la collection « Ancient Indian Tradition & Mythology », vol. 13 : 717-828 et vol. 14 : 
829-953.

131. Voir « Yama, the god of death and the future of the dead », dans SHASTRI : 314-333.
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serviteurs de Yama qui l’escortent dans un long itinéraire parsemé de souffrances et 
d’épreuves atroces ; le voyage s’accomplit par étapes avec des haltes dans seize cités — ce 
qui semble correspondre aux seize ekoddista-Érâddha de la première année — où le preta 
se restaure avec les offrandes d’eau et de pinda. Les tortures effroyables qu’il doit subir 
peuvent cependant être allégées ou supprimées par les dons que font les vivants. A la fin de 
l’année, après le dernier srâddha, le preta atteint la cité de Yama où il finit de consommer 
le fruit de ses mauvaises actions avant de renaître 132.

À l’entrée du domaine de Yama, le défunt doit traverser la fabuleuse rivière 
Vaitaranî, pleine de sang et de chair putride, infestée de crocodiles et de créatures 
aquatiques féroces. Les pécheurs tentent désespérément de nager, mais ils s’y noient ; le 
pur ana énumère une série de péchés qui entraînent un séjour pour une période 
indéterminée dans la Vaitaranî. Aussi consigne-t-il l’usage de faire don aux brahmanes 
d’une vache Vaitaranî qui rend la traversée aisée ; il y joint les injonctions concernant le 
choix de la vache, sa préparation et les dons supplémentaires à faire aux brahmanes. Le 
monde de Yama, le yamaloka, situé au sud, est étendu et varié. Le Gar. P. donne la 
description de sept enfers, dont le principal est Raurava, puis ajoute une longue série 
d’autres enfers qui cuisent les pécheurs. Tous ces enfers sont sous la terre. Le maître et 
juge de l’empire des morts, dont la monture est le buffle, est redoutable pour les pécheurs, 
mais il est bon pour les justes : il leur a réservé une section de son vaste domaine. Près de 
l’entrée du palais de Yama se trouve le palais de son secrétaire-archiviste Citragupta qui 
consigne dans ses registres tout ce que font les humains. Il ne saurait commettre d’erreur en 
matière de mérite et de démérite. Cette description longue et haute en couleurs du voyage 
dans l’au-delà, que fait le Pretakalpa, a pour effet de convaincre de l’impérieuse nécessité 
des rites du srâddha.

7. Éraddha et renaissance : incompatibilité ?

Comment imaginer que la pratique du srâddha ait pu subsister après l’introduction 
de la doctrine du karman et des renaissances ? Certains font valoir l’hypothèse qu’après 
l’éclatement du ritualisme védique, l’attraction d’idées nouvelles plus démocratiques ayant 
germé à l’extérieur des cercles brahmaniques se fit de plus en plus envahissante. Pour

132. Dieter Michael BACK (Eine buddhistische Jenseitsreise, Wiesbaden, Harrassowitz, 1979 : 112- 
139 ; 231-241) essaie d'élucider la structure du Livre des morts tibétain à l’aide de deux purâna indiens 
qui décrivent le voyage dans l’au-delà jusqu’à la renaissance : le Mãrkandeya-Purãna et le Garuda-Purâna 
(ce dernier d’après la traduction de Abegg).
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l’ethnologue Olivier Herrenschmidt, c’est l’entrelacement d’une série de « représentations 
fondamentales » (dharma, varna, âframa [stades de la vie], karman et moksd) apparues 
progressivement, accentué par la réflexion issue des milieux de renonçants, qui a modifié 
considérablement la face de la société hindoue 133. Il croit que la clé de l’explication réside 
dans les rapports entre le brahmane dans le monde et le renonçant qui se place hors du 
monde ainsi que dans un double rapport au dharma et à la libération (moksd).

L’Inde brahmanique, écrit-il, dans son opposition au 
védisme ancien, se caractérise largement par l’apport 
fondamental du renonçant (samnyâsin), sa réflexion 
nouvelle sur la délivrance et la transmigration — que les 
dernières « grandes » upanisad nous livrent — qui 
débouchera sur une critique, ou à tout le moins une 
dévalorisation, du sacrifice et du brahmane, pour autant 
qu’il en a le monopole ; les grands courants sectaires 
ultérieurs, les mouvements de dévotion (bhaktï) et la 
problématique du salut individuel en seront les produits 
directs. Mais tout se conserve dans l’Hindouisme, 
conduisant à la réorganisation de représentations 
éventuellement contradictoires, et à la reprise par le 
brahmane-dans-le-monde de l’apport du renonçant134.

Là-dessus Madeleine Biardeau renchérit :
Les funérailles d’un homme sur terre, dit-elle, sont à la fois 
destinées à lui assurer le svarga (s’il est de haute naissance) 
et de bonnes renaissances : les deux conceptions de la vie 
future, l’une héritée des Veda, l’autre étant plutôt liée aux 
spéculations upanisadiques, se recouvrent mal, mais les 
hindous les ont gardées ensemble, sans même chercher à les 
articuler l’une sur l’autre, à moins que l’on dise du svarga 
qu’il est la meilleure renaissance possible. Ces deux 
conceptions font partie de l’idéologie orthodoxe et séculière, 
même si l’une des deux est empruntée aux renonçants, aussi 
ne pouvaient-elles que se juxtaposer l’une à l’autre au moins 
mal, sans se hiérarchiser. En particulier, le brahmane 
continue à rendre un culte à ses ancêtres, sans très bien

133. Olivier HERREN SCHMIDT, « L’Inde et le sous-continent indien », dans Ethnologie régionale II 
(Encyclopédie de la Pléiade), Paris, Gallimard, 1978 : 142-152.

134. Ibid. : 143.



savoir où il doit les situer, dans l’au-delà ou dans d’autres 
corps vivant sur terre 135.

C’est là, conclut Herrenschmidt, le problème du brahmane, un problème qui ne 
touche pas l’hindouisme populaire 136.

D’autres mettent plutôt de l’avant la thèse d’un réajustement de la doctrine des 
árãddha consécutif à l’éclatement du ritualisme védique. C’est le cas de Y. Krishan qui, 
dans un article de 1985 137, propose une vision diachronique de l’eschatologie hindoue 
dans laquelle le concept arbitraire de preta vient freiner la loi du karman pour justifier la 
pertinence des srâddha. Car, dans l’état intermédiaire et transitoire de preta, bonheur et 
souffrance ne sont pas liés au fruit des actions, mais plutôt au fait que les descendants 
offrent ou non les Érâddha au preta. Il montre que les textes, purâniques en particulier, 
tentent de concilier les rites des srâddha avec la doctrine du karman en étendant les 
bénéfices du srâddha non seulement au preta ou au pitr mais aussi à son état après sa 
renaissance, quelle que soit la forme qu’ait prise cette renaissance (humaine, animale ou 
végétale).

Krishan rappelle que le concept d’enfer (naraka), qui n’avait qu’un rôle effacé dans 
l’eschatologie védique, a émergé graduellement en contraste avec l’idée de ciel (svarga) et 
en parallèle avec la conception de l’action bonne, c’est-à-dire bien faite (sukrta) ou de 
l’action mauvaise, c’est-à-dire mal faite (duskrta). Car dans l’idéologie védique, le bon et le 
mauvais ne relevaient pas de l’éthique, mais de l’orthopraxie, de la performance correcte et 
exacte des rites : c’est le caractère rituel qui conférait à l’action sa valeur. Les doctrines 
upanisadiques du karman et des renaissances constituent une innovation majeure en ce 
sens que le ciel et l’enfer deviennent des lieux transitoires dans l’océan des existences 
(bhavasâgara), dans le cycle incessant des morts et des renaissances (samsâra). Le 
karman mûrit ses fruits (phala) sur terre, au ciel et en enfer et la rétribution se fait à travers 
les renaissances dans diverses formes d’existence. La rétribution est désormais liée à la 
valeur éthique de l’acte ; et au lieu de demeurer dans le ciel, les âmes transmigrent, elles 
sont assujetties aux renaissances (punarjanman). Le sort du défunt tient à ses actions
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135. Études de mythologie hindoue I. Cosmogonies purâniques, Paris, École Française d’Extrême- 
Orient, 1981 : 161-162. Propos qu’on retrouve à peu près dans les mêmes termes dans L’hindouisme. 
Anthropologie d’une civilisation : 68-69.

136. HERRENSCHMIDT, Ibid. : 157.

137. Y. KRISHAN, « The doctrine of karma and Srâddhas ».Annals of the Bhandarkar Oriental 
Research Institute (1985) 97-115.
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passées et sera vécu dans de nouveaux corps. État intermédiaire et transitoire du preta, ciel 
et enfer transitoires, transmigration : c’est une roue qui tourne inlassablement.

Le pindapitryajña védique comportait des bénéfices et pour les Pitr et pour les 
descendants. La loi du karman, dit Krishan, rend intenable l’idée que l’on puisse espérer 
des bénéfices de la part des Pitr. Les adeptes du srâddha ont donc réagi en le modifiant et 
en l’adaptant à la nouvelle situation, ce qui se fit, soutient-il, par l’introduction de trois 
changements majeurs dont le premier consiste dans l’adoption du concept de preta et 
l’aménagement nécessaire de nouveaux types de êrâddha (ekoddista- et sapindïkarana- 
srâddha). D’une part, la doctrine du karman a nécessité l’évolution du concept ancien de 
preta, car l’âme devait maintenant renaître. D’autre part, les upanisad enseignent l’identité 
de l’âme (âtmari) avec l’Absolu (Brahman). Comme cela nie la loi du karman, dit Krishan, 
on a doté Yâtman d’un corps subtil et d’enveloppes (koàa) afin de préserver son 
individualité et de sauvegarder le processus de causalité. Or, si l’âme renaît selon la 
doctrine du karman et des renaissances, le pindapitryajña n’a plus de sens. Mais le concept 
de preta vient suspendre la loi du karman. C’est pour cette période intermédiaire que 
Yekoddista-Érâddha a été établi : il assure la subsistance du preta. À la fin de l’année, 
conclut Krishan, le sapindikarana-sraddha met un terme à l’état de preta : dans la 
conception védique, l’âme rejoignait alors les Pitr ; dans le nouveau contexte, elle renaît. Le 
rituel du pindapitryajfia védique survit donc sous forme de srâddha après l’établissement 
de la doctrine du karman.

Mais si l’âme doit renaître après une année, cela tend à rendre les pârvana-srâddha 
injustifiés. C’est pour les maintenir, soutient Krishan, — et c’est là le deuxième 
changement majeur qu’il note, — qu’on a ajouté l’invitation de brahmanes qu’il faut nourrir 
(brâhmamibhojana) et à qui il faut faire des dons parce qu’ils sont les mandataires des Pitr. 
Et c’est pour cette raison que les dons (dâna) aux brahmanes deviennent auréolés 
d’immenses bénéfices pour le donneur. Les auteurs médiévaux, note encore Krishan, se 
sont demandé qui, d’entre les Pitr et les brahmanes, étaient les véritables bénéficiaires des 
pinda offerts. Ils ont conclu que ce sont les Pitr représentés par les brahmanes. Le troisième 
changement majeur que relève Krishan réside dans le fait que la doctrine du karman et des 
renaissances ne distingue pas entre hommes et femmes. Toutes les âmes ayant à subir l’état 
de preta, l’offrande de srâddha aux ancêtres maternels devient donc nécessaire. Krishan 
pousse plus avant sa reconstitution « historique » : il suggère que le lien entre le droit à 
l’héritage et le devoir de célébrer les érâddha ait été institué pour suppléer à la faiblesse



logique du concept de preta, l’intérêt matériel rattaché à la célébration du culte des Pitr 
venant en assurer la survie 138.

Krishan a au moins le mérite d’avoir posé le problème dans toute sa complexité et 
son ampleur. J’ai fait état de son hypothèse pour préparer à l’argumentation originale du 
PK. Plutôt qu’un réajustement de rites face à l’émergence de théories nouvelles, comme le 
suggère Krishan, le PK propose un élargissement des concepts anciens dans lequel la 
tradition s’enrichit d’idées nouvelles qui viennent, pour ainsi dire, la parachever139.

Dans son tracé de l’évolution des rites du srâddha, Krishan mentionne encore que le 
conflit entre la pratique du srâddha et la doctrine du karman et des renaissances trouve une 
illustration dans l’histoire des sept chasseurs (saptavyâdha) qu’il emprunte au Matsya- 
Purâna 20-21. C’est ce même récit, mais d’une facture plus élaborée et d’une portée à bien 
plus grande densité qui sert de support à la démonstration doctrinale du Pitrkalpa du HV. 
Au chapitre IV, j’analyserai l’originalité doctrinale du PK et ferai voir quel rôle il attribue 
aux Pitr dans la conciliation sereine de doctrines antagonistes.
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138. Concernant la charge du rituel funéraire qui échoit à l’héritier, voir DUMONT, « La dette vis-à-vis
des ancêtres ... » : 25-37.

139. Voir chap. IV, B, 3.



CHAPITRE ΠΙ

Structure et logique interne du Pitrkalpa du Harivamsa

Vaisampayana dit [à Janamejaya] :

Eh bien ! Je vais te raconter l’éminente création des Pitj; qui 
fut relatée par Mârkandeya à Bhïsma qui l’avait interrogé.

La question que tu viens de me poser, le Dharmarâja (le roi 
Dharma, i. e. Yudhisthira) l’a autrefois adressée à celui qui 
reposait sur son lit de flèches (i. e. Bhisma).

Ce qu’a chanté Sanatkumâra à Mârkandeya qui l’avait 
interrogé, je vais te le relater dans l’ordre, tel que l’a rapporté 
Bhisma.

HV 11,5-7

Il a été mentionné précédemment que la seule étude existante sur le Pitrkalpa est une 
thèse de doctorat, dont une partie a été publiée en 1928, et dans laquelle J. D. L. de Vries 
fait une étude comparative de ce qu’il appelle le srâddhakalpa du HV avec les sections 
correspondantes de cinq pur ana : les Brahmânda-, Matsya-, Padma-, Éiva- et Vâyu- 
Purâna i. De Vries utilise la méthode que Kirfel avait développée dans un volumineux 
ouvrage paru l’année précédente 1 2, la mise en rapport des contenus des purâna afin de les 
faire s’éclairer mutuellement, et il fait l’hypothèse que tous ces passages proviennent d’une 
source commune qu’une étude comparative permettrait de restituer. En établissant deux

1. Johann Dietrich Ludwig de VRIES, Der Éraddhakalpa im HarivamÉa und in fünf anderen Purãnen, 
Bonn, 1928,46 p. Il a déjà été question de cette étude au chap. 1, B, 3.

2. Willibald KIRFEL, Das Parana Pañcalaksana. Versuch einer Textgeschichte, Brill, 1927, 590 p.
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groupes parallèles de fragments (Ai et A2) qu’à un certain point il met en rapport avec un 
groupe B, De Vries croit arriver à reconstituer le texte originel. Il est ainsi amené à dégager 
des écarts de la source commune, des altérations, des retouches au texte primitif. Mais il ne 
discerne guère les emboîtements de récits. Dans ces relais annoncés au début du texte, il ne 
voit qu’une digression sans signification importante, qu’une extension du texte primitif. Sa 
méthode lui a fait aborder le HV non pas comme un supplément au MBh, mais absolument 
comme un purâna dont l’éclectisme représente toujours une source d’étonnement pour les 
chercheurs. Π s’attarde longuement aux détails ritualistes du sraddha, ce qui se justifie dans 
une perspective de srâddhakalpa, mais non dans une vision globale du texte.

Cela le conduit à des interprétations hasardeuses ou pour le moins insuffisantes. 
Ainsi l’attribution de filles psychiques aux différentes classes de Pitr pourrait être 
imputable, croit-il, à l’influence du saktisme ou du tantrisme. Et l’épisode concernant les 
existences des fils de Bharadvâja serait une histoire illustrant la grande puissance des 
érâddha et du yoga ; il n’en considère pas moins ce passage « moralisateur et pas très 
intelligible » comme un ajout et, plus encore, il ne semble pas faire le lien nécessaire avec 
l’histoire du roi Brahmadatta qui comprend le langage des bêtes. D’une part, le travail de 
De Vries comporte un intérêt certain du fait même de la comparaison du Pitrkalpa — ou du 
srâddhakalpa, comme il le désigne — avec les parallèles purâniques ; d’autre part, son 
étude est trop rapide, elle ne déborde pas le souci comparatiste. De Vries ne se préoccupe 
pas du sens global du texte dans lequel il perçoit un écrit hétéroclite plutôt qu’un ensemble 
signifiant.

La présente thèse n’a guère pour but de retracer le texte originel, — ce qu’a aussi 
tenté de faire Vaidya dans son édition critique en comparant quatre éditions et trente-six 
manuscrits en huit écritures différentes 3, — ni de faire l’histoire des variantes. Je ne 
reprendrai pas non plus les rapports aux purâna déjà signalés par De Vries même si la 
confrontation des parallèles purâniques m’a parfois aidée à clarifier certains passages 
difficiles à traduire, en dépit des variantes dans les textes. Reprendre, rectifier ou compléter 
le travail de De Vries me semble d’un intérêt bien mitigé face à une étude du texte comme 
unité autonome. J’aborde le Pitrkalpa avec une approche englobante. Je pose donc comme 
hypothèse que cette portion du HV, dont je fais résolument un pitrkalpa et non un 
Srâddhakalpa, constitue un tout cohérent et signifiant que l’analyse littéraire permettra 
d’élucider. Le présent chapitre vise à dégager l’articulation globale du texte, sa structure,

3. Voir chap. 1, A, 3.
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afin d’en comprendre la logique interne, la cohérence. J’examinerai d’abord le texte sous 
l’angle de la narration et, en second lieu, sous l’angle du discours.

A. Le plan narratif : quatre niveaux de narration

Le PK s’insère dans le second niveau de narration du grand récit-cadre du MBh : un 
récit proclamé par Vaisampâyana à l’occasion du grand sacrifice de serpents offert par le 
roi Janamejaya 4. Et si le premier niveau de narration du grand récit-cadre du MBh n’y 
apparaît pas — le récit proclamé par le barde Ugrasravas dans la forêt de Naimisa à 
l’occasion d’une grande session sacrificielle qui devait durer douze ans —, c’est tout 
simplement que le PK commence au chapitre 11 du HV et que, justement, le HV débute 
dans la narration du barde qui avait assisté au sacrifice de Janamejaya et qui, à son tour, 
rapporte ce qu’il a entendu réciter par Vaisampâyana interrogé par le roi Janamejaya. 
Considéré sous l’angle de la narration, le PK comporte deux volets de narration, l’un et 
l’autre dédoublé : un récit-cadre à deux niveaux et un récit interne à deux niveaux, et ces 
deux volets sont reliés par un récit-charnière.

1. Un récit-cadre à deux niveaux

Dans la discussion portant sur le contexte narratif du PK, il a été question de la 
technique du récit-cadre dédoublé et des emboîtements de récits, processus rédactionnel qui 
donne Ueu à un enchevêtrement savamment organisé d’épisodes ou de récits. En passant de 
la grande fresque du MBh au Pitrkalpa du HV, on constate que cette technique narrative 
n’a rien perdu de sa vigueur. Sur le plan strict de la construction ou de l’ordonnance 
d’ensemble, la section du PK apparaît comme un modèle réduit ou une miniature de 
l’interminable MBh. Tout comme le MBh, elle se présente dans un emboîtement 
acrobatique de récits les uns à l’intérieur des autres, à la façon des poupées russes. C’est 
comme un récit à relais, une longue parole ininterrompue qui traverse les temps à travers 
différents narrateurs ; le lecteur doit garder à l’esprit le cadre initial, et ne jamais perdre de 
vue que le récit commence par sa fin ou par l’extérieur pour remonter à ses sources. 
Comme le PK est intégré dans la narration de Vaisampâyana, il y a décalage de niveaux

4. Voir chap. II, A, 2.



dans le récit-cadre, le niveau 2 du récit-cadre du MBh devenant le niveau 1 du récit-cadre 
du PK.

a) Le niveau 1 du récit-cadre

Le second niveau du grand récit-cadre du texte-fleuve qu’est le MBh se trouve donc 
répercuté dans le premier niveau du récit-cadre de la miniature qu’est le PK. Le brahmane 
Vaisampâyana poursuit sa narration au roi Janamejaya qui continue de l’interroger. Le PK 
s’ouvre par les questions de Janamejaya (11,1-4) qui interroge maintenant Vaisampâyana 
sur la nature des Pitr, leur création, leur rôle et sur les fruits du srâddha. Dès les premiers 
versets, le propos est cerné, précisé. Le récit du PK tout entier constituera la réponse 
élaborée à ces questions du début ; cette réponse appellera un à un des témoignages (11,5- 
7) dont les récits s’imbriqueront les uns à l’intérieur des autres, Vaisampâyana cédant la 
parole à d’autres interlocuteurs de temps plus anciens, fl y a coïncidence entre cette 
technique narrative et ime certaine particularité de la langue sanskrite, la structure en iti, qui 
se substitue au discours indirect (la particule iti pouvant être répétée dans une même phrase, 
pour chacun des interlocuteurs que le locuteur fait intervenir, ex. : 14,12). Vaisampâyana 
ne réapparaît qu’à la fin (19, 34-35) pour faire remarquer à Janamejaya que, par récits 
intercalés, il a répondu à ses questions. Janamejaya n’a donc eu à intervenir qu’une seule 
fois et Vaisampâyana, que deux fois dans ce récit-gigogne. Comme une structure d’assise 
impeccable, le premier niveau du grand récit-cadre entoure entièrement le PK : celui-ci 
s’ouvre et se referme au premier niveau de son récit-cadre, selon le procédé littéraire de 
l’inclusion, et non sans qu’aient été loués les fruits rattachés à l’audition du PK (19, 32), 
comme c’était le cas dans le MBh 5.

Sur le plan de la continuité du HV, la première question de Janamejaya (11, lab) 
établit un lien avec ce qui précède immédiatement (10,79-80) où Vaisampâyana rappelle 
qu’il a parlé de la lignée de Vivasvant, le Soleil. Et la fin de la dernière intervention de 
Vaisampâyana (19,35bc) est pour annoncer qu’il commence à réciter la généalogie lunaire. 
Le texte du PK circonscrit sa propre étendue à l’intérieur du HV. Le fragment s’insère 
d’une part, entre une généalogie solaire et, d’autre part, une généalogie lunaire qui suit 
immédiatement. Il appert que le niveau 1 du récit-cadre est plus qu’un artifice de création. II 
est porteur de l’identité et de l’autonomie du PK et ce, de deux façons : il délimite le 
fragment enchâssé entre les deux dynasties et il en expose clairement le propos. Le PK
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5. Voir chap. II, A, 2.
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n’est, certes, qu’un segment de la longue proclamation de Vaisampayana, mais vu sous cet 
angle, il apparaît comme un segment complet en soi et qui peut être détaché de l’ensemble.

Le niveau 1 du récit-cadre est le plus étendu ou le plus large des quatre niveaux de 
narration qui construisent le PK, ainsi qu’on peut le constater sur le schéma en coupe qui 
apparaît ci-après au paragraphe 3. Il englobe tout le texte, il le renferme tout entier. Il est 
aussi le plus récent en termes de temps de narration. Mais il n’apporte rien de substantiel, il 
ne sert que de support au discours. Vue de l’extérieur, l’étendue d’un niveau de narration 
est inversement proportionnelle à l’importance de son contenu. Comme le fait voir le 
schéma, plus le récit s’éloigne du cadre, plus il s’intériorise, plus le contenu gagne en 
intensité, la substance de tout le PK se logeant au cœur des enveloppes concentriques. Ce 
qui signifie également que plus le niveau de récit est éloigné du niveau 1 du récit-cadre, 
plus son contenu occupe de place dans le texte. Et le fait même qu’il soit retransmis à 
travers les interlocuteurs des autres niveaux de narration est une garantie de son ancienneté, 
ce qui veut dire de son autorité.

b) Le niveau 2 du récit-cadre

Le niveau 2 du récit-cadre est déterminé par les questions de Janamejaya (niveau 1), 
car Janamejaya a posé à Vaisampayana les mêmes questions que Yudhisthira avait 
adressées, à la fin de la grande guerre des Bharata, à Bhïsma qui reposait sur son lit de 
flèches (11, 8.11-15). Bhïsma lui avait alors communiqué l’enseignement de son père 
Samtanu à propos des árãddha. Ce dernier épisode, cependant, doit plutôt être considéré 
comme un récit-chamière. La deuxième intervention de Yudhisthira (15,5-9.30) permet à 
Bhïsma d’établir des lignées ; le souci de sauvegarder la mémoire des lignées est en effet de 
grande importance en contexte de srâddha, de même qu’il fait ressortir la continuité de 
l’enseignement. Pour répondre à la troisième et dernière intervention de Yudhisthira 
(appendice 5,1-6), Bhïsma lui fait un récit allégorique sur le thème de la confiance (ou de 
la non-confiance).

Le procédé narratif du récit-cadre et des emboîtements de récits procède en marche à 
rebours. Le récit s’engage dans le présent et remonte le temps vers ses racines. Ce qui 
apparaît d’abord dans le texte, c’est le récit-cadre dédoublé, c’est-à-dire les strates les plus 
extérieures, les moins substantielles, mais aussi ce qui est le plus près de la fin. Dans son 
article déjà mentionné portant sur les « enchâssements » de récits, Minkowski signale aussi 
les deux traits caractéristiques de ce procédé narratif : la structure hiérarchique et le fait que
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¡’histoire enchâssée démarre — dans la narration, mais non dans la chronologie des 
événements, aurait-il dû préciser, — après l’histoire qui l’enchâsse 6.

C’est à partir du niveau 2 du récit-cadre que les glissements d’un niveau à un autre 
commencent à se produire, et ils se font parfois de façon abrupte et déconcertante. Cela 
pose des difficultés de lecture, car on a quelquefois du mal à identifier l’interlocuteur. C’est 
pour éviter les hésitations ou les confusions que, dans la traduction, j’ai complété le 
découpage du dialogue et que j’ai précisé à quel personnage s’adressait l’interlocuteur 7. Au 
chapitre 16, le déroulement devient plus linéaire : le texte s’installe au niveau 3 jusqu’à la 
fin, sauf pour le retour au niveau 1 aux derniers versets qui réalisent l’inclusion 8. Au 
niveau 2 du récit-cadre apparaît également le personnage qui fait le Uen entre le récit-cadre 
et le récit interne. C’est Bhïsma dont la longévité exceptionnelle est la « faveur » que lui a 
accordée son père Samtanu satisfait du êraddha qui lui a été offert (11, 25-26). Il est le 
principal maillon dans cette chaîne de transmission, mais son rôle s’inverse lorsque son 
intervention glisse d’un volet narratif à l’autre, c’est-à-dire du récit-cadre au récit interne : 
de maître qui enseigne, il devient un disciple qui interroge un autre maître. Et dans le récit- 
chamière, il est un fils qui s’adresse à son père.

2. Un récit-charnière

Lorsque Yudhisthira l’interroge sur le srâddha (niveau 2), Bhïsma débute son 
enseignement par une illustration : il raconte qu’au moment où il offrait un Érâddha à son 
père àamtanu, la main de celui-ci surgit de terre et la voix du père invisible confirme au fils 
l’enseignement traditionnel concernant les rites des srâddha. Le fils adresse alors à son 
père les mêmes questions concernant les fruits du srâddha (celles que Yudhisthira et 
Janamejaya posent, plus tard, dans les deux niveaux du récit-cadre). Cet épisode (11, 21- 
41) ne joue pas le même rôle dans les emboîtements de récits : à première vue, il paraît 
poursuivre la construction concentrique, mais en réalité il se place à l’écart. C’est un récit- 
charnière entre le récit-cadre et le récit interne. Si le récit-cadre à deux niveaux situe le PK 
dans son contexte narratif, le récit-chamière Bhïsma-Samtanu le plonge dans son contexte 
rituel, celui des srâddha. Éamtanu n’a qu’un rôle épisodique, important mais un rôle de 
passage ; il assure en effet la transition entre le récit-cadre et le récit interne, c’est-à-dire que

6. « Janamejaya’s satira and ritual structure » : 406-407. (Voir chap. II, A, 1)

7. Tous ces éléments d’identification sont, bien sûr, placés entre crochets.

8. L’analyse détaillée de ces glissements de niveaux apparaît à la section C : L’articulation globale.
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son passage fugitif vient insérer le contexte rituel du PK dans son contexte narratif et 
mythique. Éamtanu est d’ailleurs un mort invisible (seule sa main est visible et bien 
reconnaissable pour Bhïsma, 11,17-18) qui, du monde « de ceux qui ont bien accompli les 
rites» (sukrtinâm, 11, 31) parle à son fils vivant pour confirmer l’enseignement 
traditionnel concernant les Érâddha. Il est l’image annonciatrice du rôle des Pitr. Sur le plan 
narratif, son intervention constitue un prélude aux révélations de Mârkandeya qu’il charge 
de poursuivre l’entretien avec Bhïsma. Cet épisode-parenthèse se situe à la jonction des 
deux mondes, le monde d’ici et celui de l’au-delà, comme il se situe à la jonction des deux 
volets doubles de niveaux de narration : le récit-cadre et le récit interne.

3. Un récit interne à deux niveaux

Le second volet de niveaux narratifs, c’est le récit interne à deux niveaux de narration 
lui aussi et qui occupe la très grande partie du texte. Au troisième niveau de narration (ou le 
premier niveau du récit interne), Bhïsma pose à Mârkandeya les mêmes questions qui ont 
servi de prétexte aux niveaux précédents, c’est-à-dire ces questions mêmes qui ont été 
reprises des générations plus tard. Mârkandeya prend donc le relais de Samtanu et poursuit 
l’enseignement pour Bhïsma. Π lui transmet l’immense savoir qu’il a reçu de Sanatkumàra 
venu du ciel, enseignement qui constitue le Pitrkalpa ; c’est le quatrième niveau de 
narration (ou le second niveau du récit interne).

Le PK comporte donc quatre niveaux de narration qui peuvent être regroupés sous 
deux volets à deux étages chacun : un récit-cadre (niveaux 1 et 2) et un récit interne 
(niveaux 3 et 4), ces deux volets étant reliés par une charnière constituée par l’amorce de 
l’enseignement sur les srâddha faite par Samtanu à son fils Bhïsma. Comme les pétales qui 
enveloppent le cœur d’une fleur, les niveaux de récits convergent tous vers la partie 
essentielle du texte ; et comme s’il s’agissait d’atteindre le cœur de la fleur, il faut traverser 
les strates du récit afin de parvenir au cœur du texte où se loge le long enseignement que 
Sanatkumàra, venu du ciel, dispense à Mârkandeya, enseignement qui occupe la plus 
grande partie du PK et qui se trouve retransmis à chacun des niveaux, à chacune des 
générations. Cet enseignement, qui est communiqué directement à Mârkandeya pendant 
dix-huit années (14, 12), fait l’objet des chapitres 12-14. Puis il est prolongé par un 
rebondissement au troisième niveau de narration parce que Sanatkumàra accorde à 
Mârkandeya l’œil clairvoyant (divyacaksus) et la connaissance intuitive (vijnâna) (13,72- 
74), ce qui lui permet de « voir » la suite (chap. 16-19) et d’en saisir la portée. C’est comme



si l’auteur voulait faire le lien entre la èruti, la « révélation », et la smrti, la « tradition » ; 
c’est comme s’il Voulait raccrocher à une tradition lointaine un enseignement renouvelé.

On peut rapprocher cette technique narrative de l’architecture du temple : il faut 
d’abord traverser le porche (ardhamandapa), puis une salle (mandapa) avant de parvenir 
au minuscule sanctuaire (garbhagrha) où se trouve gardée, comme un embryon, l’image de 
la divinité. On peut encore la rapprocher de ces imposants ensembles architecturaux que 
sont les temples de l’Inde du Sud, en particulier, avec leurs enceintes à l’intérieur 
desquelles les pèlerins font la circumambulation afin de parvenir, par cercles concentriques, 
à l’entrée du sanctuaire central.

Le schéma qui suit tente de rendre compte de 1 ’enchevêtrement « organisé » de ces 
niveaux de récits.

84
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NIVEAUX DE RÉCITS

disciples qui interrogent maîtres qui enseignent

Markandeya Sanatkumara
12,8.10 12,9.11-17.21-41

133 13,4-73
app· 3
app. 4
143-11

niveau 4 (récit interne)

Bhisma Markandeya
12,1 12,2-7.18-20

13.1- 2.74-75
14.1- 4.12-13
15.1- 4
16.1- 37
17.1- 11
18.1- 32
19.1- 33

niveau 3 (récit interne)

Bhisma
11,28-29.31-34

récit-charnière

Samtanu
11,21-27.3035-41

Yudhisthira
11,8.11-15

15,5-930

Bhisma
11.9- 10.16-20
12,1
15.10- 29.31-68

app. 5,1-6 app. 5,7-130

niveau 2 (récit-cadre)

Janamejaya 
11,1-4 (début)

niveau 1 (récit-cadre)

Vaisampayana
113-7
19,34-35 (fin)
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4. Une transmission de maître à disciple

À chacune des cinq étapes (les quatre niveaux de narration et le récit-charnière), la 
mise en scène est identique : un disciple interroge un maître qui, pour satisfaire le vœu le 
plus cher du disciple (ex. : 11,27 ; 12,17), lui transmet un enseignement qu’il a lui-même 
reçu d’un autre maître. Ce sont toujours les mêmes questions qui se répètent, d’un niveau 
de récit à l’autre, d’une génération à l’autre, et le même enseignement qui se transmet. 
Bhïsma est le principal chaînon dans cette transmission à relais à travers les temps et les 
générations ; il apparaît aux niveaux intermédiaires (2 et 3) ainsi qu’à la charnière des deux 
volets (entre le récit-cadre et le récit interne). Au deuxième niveau de narration, il est le 
maître qui répond à Yudhisthira ; dans le récit-charnière, il est un fils qui reçoit 
l’enseignement de son père Éamtanu ; au troisième niveau de narration, il est un disciple à 
qui Mârkandeya communique l’enseignement qu’il a reçu de Sanatkumâra.

Les deux enseignements — celui de Éamtanu et celui de Sanatkumâra —, le dernier 
confirmation et complément du premier, sont dispensés par des êtres venus « d’autres 
mondes » pour l’instruction de Bhïsma : Samtanu vient du monde « de ceux qui ont bien 
accompli les rites » (sukrtinâm, 11, 31) pour confirmer l’enseignement traditionnel 
touchant les srâddha ; Sanatkumâra vient du ciel transmettre l’enseignement de la tradition 
concernant les Pitr. Mais il va plus loin, il dépasse la tradition connue en révélant un moyen 
d’atteindre la libération par les Pitr, c’est-à-dire un salut qui passe par les rites des srâddha. 
Leur rôle accompli, ces êtres de l’au-delà disparaissent : ityuktvântaradhiyata (11, 41), 
« ayant ainsi parlé, [Samtanu] disparut ». Concernant Sanatkumâra, le ton se fait plus 
révérencieux : ityuktvã bhagavãndevastatraivãntaradhiyata (14, 11), « sur ces mots, le 
bienheureux dieu disparut ».9 Les questions posées par les « disciples » dans le récit-cadre 
et le récit-charnière sont comme des phares pour le lecteur, ou des indices de l’orientation 
que prendra l’exposé.

Les formules qu’utilise le disciple dans sa requête auprès du maître sont tout entières 
empreintes de la simplicité du langage parlé ; elles sont ainsi révélatrices de l’ambiance, à la 
fois d’intimité et de confiance, dans laquelle se déroulent les entretiens. Sans les réduire à 
l’état de stéréotype, on peut quand même en retracer les trois formes les plus

9. Fait à remarquer, ce demi-distique est reproduit de façon identique à 19, 12 pour signaler que le 
dieu hospitalier Visnu (ou Hari) Nãiãyana disparaît après être venu au secours de Brahmadatta. Sanatkumâra 
et Näräyana sont tous deux des bhagavant. D’ailleurs Sanatkumâra est nãrãyanagunãtmakam (12, 11), il 
possède les attributs de Nãrãyana : il est bienheureux, compatissant, hospitalier.
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caractéristiques 10. Apparaît en premier lieu la formule interrogative avec kim ou katham 
(ex. : 11, 1.8.13) 11 dont l’exemple le plus incisif est sans doute : kim nu Éraddhasya vai 
phalam (11,33), « quel est donc le fruit du êrâddha ? » On décèle un deuxième procédé 
dans la forme impérative d’un verbe qui signifie « parler », « dire » ou « raconter » dont le 
sens est « raconte-moi » : brü- (ex. : tadbrûhi, 11, 34 ; bravïhi me, 15, 30), pra-brû- 
(bhavânprabravitu me, 15, 9), kathay- (bhavãnkathayatvenãm, 11, 15), vac- 
(tadbhavânvaktumarhati, 15, 8). La troisième formule est constituée par la première 
personne du verbe is- (« je désire ») avec un infinitif du type ârotum (« je désire entendre 
parler de ») : árotumicchãmi (ex. : 11, 1.4), etadãkhyãtamicchãmi (11, 8), etadicchãmi 
veditum (11,2). À deux reprises, cette formule est expressément précisée par l’instrumental 
de manière vistarena : etadicchâmyaham ârotum vistarena (11, 14 ; 15, 8), «je désire 
entendre parler de cela en détail ». Et le maître peut enchaîner par : tatte’nupürvyâ vaksyâmi 
(11,7), «je vais te le relater dans l’ordre (où se sont déroulés les faits, où cela a été dit) », 
ou encore kirtayisyâmi tacchrnu ... vistarena (13, 5), «je vais te décrire cela en détail, 
écoute ».

Quant au maître-narrateur, il débute généralement son intervention en annonçant son 
intention de parler et en réclamant l’attention du disciple. Π s’adresse d’abord à son disciple 
à la première personne du futur : je vais te raconter, te relater, t’exposer, t’entretenir de, 
etc. ; on retrouve ainsi : kathayisyâmi (11,5), vaksyâmi (11,7 ; 12,2), vartayisyâmi (11, 
16 ; 16,1), kirtayisyâmi (15,14),pravaksyâmi (app. 4,1), etc. Puis il passe à la deuxième 
personne de l’impératif pour réclamer toute l’attention de son disciple ; les deux formes 
impératives les plus fréquentes sont srnu et nibodha. On peut citer à titre d’exemples srnu 
sarvam samâhitah (11, 35), « écoute tout cela avec une grande attention » ; srnusva 
prayatah (12,2), « écoute d’une manière attentive » ; srnu sarvam yathâtatham (12, 20), 
« écoute comme il se doit tout [ce que je vais te dire] » ; tacchrnu (15,14), prête l’oreille à 
ceci » ; srnu sarvam (app. 5,7), « prête l’oreille à tout ceci » ; nibodha tanme sarvam (13, 
2), « apprends de moi tout cela » ; tannibodha (13,75 ; 19,35), « écoute ceci ».

Dans cet enchevêtrement savamment organisé de récits, il arrive que les apostrophes 
— ces formules d’interpellation qui encombrent la narration d’une surcharge d’épithètes 
élogieuses — viennent au secours du lecteur pour lui permettre d’identifier l’auditeur ou le 
locuteur. Dans ce flot de vocatifs, bon nombre ne servent que de remplissage ou de formule 
passe-partout pour répondre à la métrique du Éloka, le verset typique de l’épopée, qui est

10. Minkowski relève l’équivalent dans le MBh, Ibid. : 408-411.

11. Les exemples cités ici ne constituent pas une liste exhaustive.
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fait de quatre mesures (pãdá) de huit syllabes réunies en distique. Ou encore ils marquent 
une insistance — redondante souvent — sur la haute valeur du héros. On peut citer 
quelques exemples : dharmajña (11, 8), « ô toi qui as la connaissance du dharma » ; 
arimdama (11, 16), « ô toi qui fais le tourment des ennemis » ; anagha (11, 20), « ô 
homme irréprochable » ; sucismite (13, 31), « ô toi qui as un sourire lumineux » ; 
nararsabha (14, 4), « ô taureau parmi les hommes » ; mahâdyute (15, 8), « très 
glorieux » ; acyuta (16,26), « ô homme inébranlable » ; râjasârdüla (app. 5,25), « ô tigre 
d’entre les rois ». Mais il est certains de ces vocatifs qui, par des références à un 
patronyme, à une fonction, etc., servent de points de repère dans des cas d’hésitation, ce qui 
s’est parfois produit dans le découpage du dialogue. Citons bharataJrestha (11, 20), « ô 
excellent Bharata » ; bhârgava (14, 10), « ô descendant de Bhrgu » ; kurupumgava (15, 
39), « ô héros parmi les Kuru ».

Il ressort de cette analyse de la technique narrative que le fragment du HV compris 
dans les chapitres 11-19 et appelé ici Pitrkalpa comporte une construction symétrique 
parfaite. La construction, au plan narratif, en deux volets de narration à deux niveaux reliés 
par un niveau-charnière se répercute, au plan du contenu, dans une construction en 
diptyque où les deux volets seront également reliés par une charnière. Le fragment du HV 
qu’est le Pitrkalpa forme donc un tout qu’on peut isoler et étudier comme tel en gardant en 
mémoire, bien sûr, ses origines.

B. Le plan discursif : un diptyque relié par une charnière

Quel est donc le fruit du Érâddha (kim nu Érâddhasya vai phalam, 11, 33) ? 
demande Bhisma à son père Samtanu. Voilà posé de façon on ne peut plus explicite l’objet 
de la démonstration du PK. Les neuf chapitres étaleront la preuve que ces fruits résident 
dans la réponse bienveillante des Piti aux offrandes assidues qui leur sont faites par leurs 
descendants. À l’inventaire des faveurs illimitées des Piti, le texte ajoute un fruit sublime 
(phalamuttamam, 16, 1) au srâddha, la sagacité concernant le dharma (16, 2.17), qui 
conduit à l’ultime fruit du srâddha : 1 ’accomplissement et la libération par le yoga. Tout 
cela se trouve condensé dans les versets 11,37-38 :

Comblés par les srâddha, ils vivifient en retour l’univers, y 
compris les deva et les gandharva : tel est l’enseignement 
de Brahma.



Toi, Érãddhin, sacrifie avec vigilance à ces êtres propices 
par des Érâddha. Eux qui comblent tous les désirs 
t’accorderont le souverain bien.

L’exposé didactique s’articule dans une structure en diptyque. Le premier volet (chap. 11- 
13) rappelle l’enseignement de la tradition : les offrandes de trois pinda faites aux Pitr (11, 
12 ; 12,39) avec mention de leur nom et de leur lignée (11,39 ; 12,39) comblent les Pitr 
qui, en retour, prodiguent leurs faveurs aux vivants. Après un chapitre-charnière (chap. 14) 
qui fait l’éloge du yoga libérateur, comme prélude à ce qui va suivre, se déploie le second 
volet du diptyque (chap. 15-19) qui défend une doctrine paradoxale : la libération de 
l’individu par le yoga peut aussi passer par le traditionnel culte des Pitr.

Le premier chapitre du PK tient lieu en quelque sorte d’apologie des srâddha qui fait 
d’emblée converger toute l’attention vers les pouvoirs des Pitr, si bénéfiques pour les 
humains. Sans doute peut-on y discerner une justification des rites anciens, en dépit de leur 
complexité et de leur technicité, qu’on semble cependant ici réduire à l’essentiel (12,39), 
rites qu’on veut ainsi valoriser en en magnifiant les fruits. Mais il faut bien voir qu’on 
déplace l’accent, dès le départ, de la connaissance des rituels vers la connaissance des Pitr, 
les destinataires des rites. Voilà le but du Pitrkalpa.

89

1. Le premier volet du diptyque ou l’exposé didactique

Π y a une formule incisive qui émerge du premier volet du diptyque, car elle revient à 
quatre reprises dans les deux premiers chapitres : on interroge instamment un maître pour 
« trancher un doute » (samsayam chid-). On désire ardemment trancher son doute par la 
connaissance. En ce qui concerne les Piti et les fruits du srâddha, Samtanu veut bien 
trancher le doute de son fils Bhïsma (11, 30), tout comme le fait Sanatkumâra pour 
Mârkandeya (12,19). De même, les dieux qui ont sombré dans l’égarement, s’adressent à 
Brahma pour faire trancher leur doute (12,28.32). Cette formule augure du caractère décisif 
de la connaissance qui sera communiquée dans l’exposé et de la haute valeur de ceux qui 
sont appelés à la communiquer.

Les Piti et les sacrifices aux Piti {srâddha) ont la préséance sur les dieux et les 
sacrifices aux dieux (13, 69) ; on dit même qu’avant d’accomplir tout autre rite, il faut 
d’abord honorer les Piti par des srâddha (12, 35)12. D’entrée de jeu, le texte attire

12. Voir chap. II, B, 3.
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l’attention sur la grande puissance des Pitr et, par le stratagème des deux niveaux de 
narration du récit-cadre semeurs d’indices, il met déjà sur la piste de l’orientation de la 
démonstration, il fait entrevoir une portée amplifiée à leur rôle : les Pitr peuvent accorder le 
souverain bien, c’est-à-dire l’émancipation finale (áreyas, 11, 4.38). Rassasiés par les 
srâddha, les Pitr répondent « par ce qu’il y a de meilleur » {Éreyasâ, 11,4), c’est-à-dire 
qu’ils accordent en retour ce qui est salutaire aux vivants. L’emploi du mot sreyas, dès le 
quatrième verset, donne la teinte dominante du texte : on recherche le moyen d’atteindre la 
libération, c’est-à-dire l’affranchissement de la nécessité de renaître dans des corps 
différents. Selon l’appendice 3, les Pitr accordent le moyen d’accéder à la libération 
(moksayoga, moksopâya, lignes 16-17). Et le texte ajoute (lignes 22-23) : « Le dharma de 
la libération (moksadharma) est le meilleur de tous les dharma et il est étemel. On peut y 
accéder par la tradition des Pitr très magnanimes. » De même l’appendice 4, qui fait 
l’inventaire des fruits du srâddha selon tous les jours et toutes les occasions de leur 
célébration, ajoute à la preuve que la libération passe par les Pitr. Il convient donc de les 
honorer.

Les bienfaits habituels des srâddha seront maintes fois énumérés, comme en 11,10 : 
dharma, descendance et opulence (dharma, prajâ, pusti 13). Dès 11,15 le texte introduit 
l’élément nouveau qui s’ajoute à tous les fruits déjà connus du srâddha et qui les surpasse 
tous, un fruit ultime — et c’est là le thème fondamental du PK — : la libération, târana ou 
moksa. Le verset dit târana, « qui fait traverser, qui aide à passer » (de la racine tr-, 
« traverser », mais également « atteindre le but »), le salut étant souvent représenté comme 
la traversée vers « l’autre rive », comme dans le cas de Satyavati qui faisait traverser sur 
l’autre rive de la Yamunâ 14. C’est ce qui se cache sous le terme sreyas. Parallèlement, il 
faut bien noter l’idée du « retour » des choses : les Pitr dispensent leurs faveurs en retour 
des offrandes qui leur sont faites, ce qui est à mettre en relation avec l’idée que le karman, 
le mûrissement du fruit des actes, ramène à l’existence terrestre. Moksa, le salut, (ou 
târana), c’est le non-retour sur terre. C’est aussi dans la même optique que le texte fait 
constamment valoir le prasâda (ex. : 13, 34), la faveur, la bonne grâce ou la bienveillance 
des Pitr comme complément ou contrepartie de la bhakti ou de la pitrbhakti, le dévouement, 
la dévotion ou l’empressement envers les Pitr (13, 68). Dérivé de la racine bhaj-, 
« partager », le mot bhakti traduit un sentiment de fidélité envers le dieu personnel ou, en

13. Le terme pusti désigne l’état de celui qui est bien nourri, qui est gros ; il dénote le bien-être, la 
prospérité corporelle. Je le traduis par « opulence ».

14. On dit de même que les bons fils (satputrâh) peuvent libérer leurs pères (Piq), les faire 
« traverser » (târayanti, forme causative de tr-). Voir app. 4, 84 et 119 ; aussi chap. II, B, 3.
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l’occurrence, les Pitr. Le bhakta, le « bien partagé » ou le pitrbhakta, celui qui est fidèle au 
culte des Pitr (11, 40), qui les dispose favorablement, bénéficie, en retour, de la 
complaisance (prasâda) des Pitr qui est rapide et durable (sïghraprasâdâh, 
sthiraprasãdãh, 13,70).

2. La charnière ou le point tournant

Comme le PK, qui constitue un texte-charnière à l’intérieur du HV, entre une 
généalogie solaire et une généalogie lunaire, le très court chapitre 14 de ce même PK joue à 
son tour un rôle-charnière à l’intérieur du texte même. Ces quelques versets sibyllins 
semblent ressortir d’une préoccupation avant tout littéraire. C’est une halte entre le premier 
volet qui réaffirme la tradition et le second volet qui proclame un élément nouveau ; c’est 
une pause qui offre le loisir de mettre sur la piste, de semer des indices sur le second volet 
du diptyque. Ce chapitre anticipe le récit qui s’étend sur les cinq chapitres suivants et qui 
relate les sept existences des sept fils de Bharadvâja. Ce chapitre-parenthèse (qui pourrait 
être plus tardif) traduit une préoccupation bien davantage axée sur la libération que sur les 
dynasties royales (comme on en trouve au chap. 15). Sur le plan narratif, par contraste, il 
s’y produit un léger retour en arrière, un entrecroisement vacillant des niveaux 3 et 4 du 
récit. À la fin du premier volet, Sanatkumâra repartait après avoir accordé à Mârkandeya 
l’œil clairvoyant et la connaissance intuitive (jagãma gatimistâm, 13, 74). Il disparaît 
encore après s’être adressé à Mârkandeya sur un ton quasi prophétique (ityulctvâ 
bhagavãndevastatraivãntaradhiyata, 14,11). C’est à ce moment que Mârkandeya révèle à 
Bhïsma que l’entretien — le cœur du PK — s’était poursuivi pendant dix-huit années. 
Anticipation sur le plan de la proclamation, mais transition analeptique sur le plan des 
procédés narratifs : ce qui importe avant tout, c’est que cette parenthèse a permis à 
Sanatkumâra de joindre l’ancien (les rites) au nouveau (le yoga libérateur) en exaltant la 
pratique du yoga. D termine en clamant (14,10) :

yogadharmâddhi dharmajña na dharmo’sti visesavãn /
varistham sarvadharmãnãm tam samãcara bhãrgava //

« Ô connaisseur du dharma, aucun rite ne surpasse la pratique du yoga. C’est le meilleur 
de tous les dharma. Descendant de Bhrgu, consacre-toi à la pratique du yoga. »

Si le texte trahit une oscillation sur le plan de la construction narrative, il n’en marque 
pas moins un pas en avant décisif dans la démonstration. L’esquisse de l’itinéraire des sept 
fils de Bharadvâja établit un point tournant dans le PK; l’attention se déplace maintenant 
vers la libération des hens de l’existence corporelle par le moyen d’accomplissement qu’est
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le yoga. À cet égard, il ne faudrait pas prendre à la légère la rupture dans le ton marquée par 
l’emploi du futur (14, 5-9) pour bien faire voir que dans cette vision anticipée se trouve 
entremêlé, comme une promesse, un moyen d’accomplissement libérateur. Et il y a là une 
double ambiguïté de taille. Le récit valorise à la fois les srâddha et le yoga : les êrâddha 
parce qu’ils portent fruit en dépit de deux graves transgressions ; le yoga parce qu’il 
conduit à 1 ’accomplissement et à la libération. En outre la loi du karman et des renaissances 
y trouve même sa justification : c’est parce qu’on s’éloigne du dharma et du yoga qu’on 
déchoit et qu’on doit renaître. D semble bien qu’une juste compréhension de la portée des 
rites du srâddha soit la clef de voûte qui sauve de la déchéance et redonne accès au yoga. 
Ainsi on ne rejette rien et le nouveau se greffe harmonieusement sur l’ancien, non comme 
une excroissance mais comme un parachèvement.

La démonstration s’engage résolument dans la conciliation sereine de l’ancien et du 
nouveau où l’enseignement traditionnel apparaîtra comme ayant été incomplet. On ajoute 
sans rien rejeter, sans rien renier ; il n’y a ni conflit ni rupture, mais continuité et 
perfectionnement de la tradition. On englobe des préoccupations issues des milieux de 
renonçants ou de cercles brahmaniques — selon deux hypothèses courantes —, on les 
juxtapose de façon qu’elles viennent même valoriser et justifier l’enseignement traditionnel 
en lui conférant une amélioration. La mise en valeur d’idées nouvelles apparaît comme une 
maturation de la tradition, un mûrissement de concepts menés à terme ; c’est un 
élargissement où tous, brahmanes et renonçants, trouvent leur compte. Ce qu’on fait, au 
fond, c’est la « révélation » d’une « tradition » qui n’était pas encore parvenue, comme si la 
transmission à relais en avait ralenti la diffusion, ce que l’artifice littéraire des quatre 
niveaux de narration réunissant plusieurs générations de transmetteurs contribuerait à 
mettre en relief.

3. Le second volet du diptyque ou l’illustration

Honorés par les rites des srâddha, les Pitr peuvent accorder le moyen 
d’accomplissement qu’est le yoga ou le faire retrouver si, par malheur, on s’en est éloigné 
ou si on a été déchu à cause d’un écart de conduite, d’une transgression. C’est ce que va 
démontrer le second volet du diptyque à travers Г illustration fondamentale du PK : les sept 
existences des sept fils de Bharadvâja. Il est possible de retracer dans le texte même un 
abrégé de ce volet (16,1-2) :
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Eh bien ! Je vais t’entretenir, ô Bharata, de ce sublime fruit 
du srâddha auquel parvint Brahmadatta au terme de ses sept 
existences.
Selon cette légende des temps anciens, la compréhension du 
dharma s’est peu à peu développée, du fait qu’un Érâddha 
avait jadis été célébré bien que le dharma eût été lésé, ô 
homme sans reproche.

Ces deux versets pourraient être explicités avec le passage 300*, 7-10 qui apparaît un peu 
plus loin dans le même chapitre :

Car lorsqu’ils étaient brahmanes, dans leur égarement, ils 
avaient dupé leur guru. Alors, ils étaient revenus au monde 
sous forme animale et avaient erré dans la suite des 
existences.
Préoccupés de leur intérêt propre, ils avaient bien saisi le 
sens des rites envers les Pitr ; c’est ce qui leur valut 
d’obtenir les meilleurs mérites, la connaissance et une 
[bonne] naissance.

Les sept frères brahmanes, en proie à la faim, immolent la vache de leur guru et déclarent à 
leur maître que la vache a été dévorée par un tigre. Pour cette double transgression (cruauté 
envers la vache et indignité envers leur guru, 16,15), ils seront déchus du yoga et auront à 
subir une série de basses renaissances ; mais parce qu’ils avaient pris soin d’offrir une part 
de la nourriture aux Pitr (c’est-à-dire de leur offrir un srâddha) avant d’en absorber eux- 
mêmes, ils finiront par retrouver le yoga. Et parce qu’il est question de la grande efficacité 
des srâddha offerts aux Pitr (pères) par les fils, il était de bon ton d’ajouter des lignées 
(chap.15).

La discussion se fonde sur la conception de l’action bonne, c’est-à-dire bien faite 
(sukrta) ; et l’action bien faite, c’est celle qui est faite conformément aux rites prescrits. Et 
tout s’enracine autour du comportement du septième des brahmanes, celui qui a le rôle le 
plus déterminant et le plus imposant. Il se nomme Brahmadatta dans sa septième existence, 
mais dans sa deuxième existence, il s’appelait Pitrvartin, nom qui signifie « celui qui se 
comporte comme il convient envers les Pitr ». Ce Pitrvartin était fidèle au dharma 
(dharmasamanvitah) et au éraddha quotidien envers les Pitr (srãddhãhnikah, 16,9) ; c’est 
lui qui a convaincu ses frères de sacrifier la vache conformément aux rites et de l’offrir aux 
Pitr (16, 10-12). Les sept frères ont donc été à la fois peu respectueux du dharma 
(nãtidharmisthãh) et fidèles aux Pitr (pitrvratâh, 16, 3). En raison de leur action propice 
(subhakarman), à chacune de leurs basses renaissances, ils ont la faculté de se souvenir de
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leurs existences antérieures (smrti) et ils demeurent fidèles à leur dharma. Et c’est toujours 
grâce à cette même action propice qu’à leur septième existence, ils finissent par recouvrer 
leur condition de brahmanes, et qu’ils retrouvent la discipline du yoga qui les fait parvenir à 
1 ’accomplissement puis à la libération (14,6-8 qui annoncent 18,32 et 19,27-29). Le texte 
fait donc intervenir directement le srâddha dans l’œuvre du salut définitif.

4. Les transmetteurs de la doctrine renouvelée

La transmission directe de la connaissance est assurée par trois maîtres : Éamtanu, 
Sanatkumâra et Mârkandeya ; et c’est Bhïsma qui est le principal chaînon dans cette 
transmission à relais.

a) âamtanu et la réaffirmation de l’enseignement traditionnel

Avant de divulguer la doctrine au sujet du rôle des Pitr dans le salut individuel, en 
bon pédagogue, l’auteur prend bien soin de réaffirmer 1 ’enseignement traditionnel 
concernant le srâddha, en faisant intervenir Éamtanu qui, du monde « de ceux qui ont bien 
accompli les rites » (sukrtinâm, 11, 31), vient raffermir le monde dans les pratiques du 
dharma (yyavasthânam ca dharmesu kartum lokasya, 11, 22). Samtanu, qui demeure 
invisible (tatrântarhitam, 11,31), exprime d’abord sa satisfaction à son fils qui a toujours 
considéré le Veda comme la source du dharma (vedadharmãsca áãsvatãh krtãh 
pramãnam, 11, 24, « les lois étemelles du Veda ont été ta norme»), et qui, 
conséquemment, a manifesté son dévouement à son père (pitrbhakti) par l’offrande de 
srâddha. « En toi, lui dit-il, j’ai un véritable héritier (tvayã dãyãdavãnasmi), car tu m’as fait 
atteindre mon but en ce monde et dans l’autre » (krtârtho’mutra ceha ca, 11,21) ; en effet 
Bhïsma a agi en fils qui s’est acquitté de sa dette congénitale envers son père 15.

âamtanu est l’image annonciatrice du rôle des Pitr qui manifestent leur bonne grâce 
{prasada) aux vivants qui leur ont exprimé leur dévotion (bhakti). Dans cet épisode- 
charnière, le texte ne fait pas usage du terme prasada pour désigner la grâce ou la bonne 
disposition du père satisfait, pas plus d’ailleurs que de pitrbhakti pour désigner 
l’empressement du fils envers son père. N’empêche que tout cela s’y trouve. Lorsque les 
deux termes surgiront dans le récit de Mârkandeya en 12,3, ce sera pour nommer de façon 
explicite ce qui aura, au fond, déjà été dit. Samtanu se déclare donc disposé à accorder à son

15. Voir chap. II, B, 3. Cependant, à cause d’une promesse faite antérieurement, il n’aura pas de fils ; 
voir chap. I, B, 3.
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fils la connaissance concernant le érâddha et les Pitr, à « trancher son doute » (chettâsmi 
saméayam, 11, 30). Comme Bhïsma désire une réponse directe (11,29), c’est-à-dire sans 
récit interposé, Samtanu acquiesce, mais il répond d’une manière concise (samksepena, 11, 
35), laissant à Mârkandeya le soin de lui expliquer tout cela en entier (asesa, « sans reste », 
11,40). Sa réponse laconique (11,35-39) a une double fonction : elle réaffirme l’essentiel 
de l’enseignement traditionnel et elle fournit un épitomé du long enseignement qui suivra.

b) Sanatkumâra et la révélation de la doctrine renouvelée

C’est ainsi que Mârkandeya relate à Bhïsma sa rencontre avec Sanatkumâra venu du 
ciel dans un char flamboyant (12, 5-6). De la même façon que dans l’épisode Bhïsma- 
Éamtanu, Sanatkumâra se dit satisfait du dévouement (bhaktî) et de l’ascèse de Mârkandeya 
et disposé à lui communiquer la connaissance (12,17), à « trancher son doute » (ciccheda 
samsayam, 12,19). Le parallélisme des deux situations est trop apparent pour être passé 
sous silence. Π y a, d’ailleurs, dans tout le PK, une prédilection pour le discours par jeux de 
« gémellité » ou effets de miroir, pour les oppositions (dualité) et les complémentarités 
(dyade). B y a là un réservoir de ressources qui mériteraient d’être étudiées.

Sanatkumâra à « l’étemelle jeunesse », comme l’indique son nom (12,16), est aussi 
brillant (13, 1) que « du feu déposé dans du feu » (agnãvagnimivãhitam, 12, 6). Ce fils 
psychique premier-né de Brahma (12,11) apparaît d’abord comme un être de la taille d’un 
pouce (angus thamâtram purus am, 12, 6)16, puis prend soudain une taille très grande (12, 
10). Ce maître des dieux (devesa, 13,74 ; 14,12), ce seigneur des dieux (devesvara, 12, 
19) qui a les attributs de Nãrãyana (12,11) est bienheureux (bhagavant, 12,18; 13,1-2; 
14,11), étemel (sanâtana, 12,18-19), inaltérable (avyaya, 13,1), immortel (amara, 13,2). 
Il s’adressera à Mârkandeya pendant dix-huit années (12,20 ; 14,12).

Il amorce son instruction en relatant à Mârkandeya le mythe des dieux créés par 
Brahma et leurs fils 17, ce qui permet à l’auteur d’ancrer l’assise à double facette qui va 
maintenir en équilibre toute l’architecture du PK : la notion de continuité véhiculée, d’une 
part, par la transmission ininterrompue de la tradition et, d’autre part, la relation de 
dépendance entre père et fils qui s’engendrent et s’assistent mutuellement. La dyade père- 
fils sera constamment au cœur de la démonstration. Puis il décrit en détail (vistarena, 13,5) 
les classes de Pitr, leur création, leurs mondes et leurs fonctions, ce qui occupe le chapitre

16. C’est la même expression qui est employée pour désigner le corps de la taille d’un pouce pour le 
preta, et dont la reconstruction progressive est assurée par les offrandes depinda. Voir chap. II, B, 5.

17. HV 12, 21-41. Voir chap. Π, B, 3.
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13 en entier. Il distingue sept classes de Pitf : trois classes de Pitf sans forme corporelle 
(amürtayah, 13, 4.7 ou amürtimantah, 13, 49), Pitr qui sont porteurs de la forme du 
dharma (ils sont dharmamürtidharâh, 13, 6.49) et qui sont honorés par les dieux, les 
différentes catégories d’êtres et par les yogin ; puis quatre classes de Pitr à forme corporelle 
{mürtimantah, 13, 4.50) qui sont honorés au moyen des sraddha offerts par les humains 
des quatre catégories sociales (varna) : les brahmanes, les ksatriya, les vaisya et les südra. 
Il enchaîne avec un éloge dithyrambique des Pitr qui peuvent exaucer les désirs par 
milliers, qui peuvent même accorder le yoga pouvant faire accéder à la libération (app. 3) ; 
ce discours apologétique est appuyé d’un srâddhakalpa qui donne une description des 
rituels des srâddha à laquelle est associée l’énumération des fruits (srâddhaphala) 
rattachés à la célébration, selon les jours lunaires et les constellations (app. 4). Finalement, 
il brosse à grands traits l’itinéraire des sept fils de Bharadvâja dans leurs existences 
successives (chap. 14). Puis il repart « comme un second Agni » après avoir accordé à 
Mârkandeya l’œil clairvoyant et la connaissance intuitive (13, 74), ce qui permettra à 
Mârkandeya de « percevoir » la suite — les existences successives des sept brahmanes — 
et d’en faire part à Bhisma.

c) Mârkandeya et la révélation du sublime fruit du srâddha

Grâce à la bienveillance (prosada) de son père, Mârkandeya a obtenu une longue vie 
(dïrghâyus), et à cause de son empressement envers les Pitr (pitrbhakti), il a acquis une 
grande renommée (12, 3). C’est après une ascèse de plusieurs milliers d’années (12, 4) 
qu’il a vu Sanatkumâra venir vers lui dans son char flamboyant. Π écoute son enseignement 
pendant dix-huit années sans éprouver de lassitude (14,12-13), puis il « perçoit » la suite : 
il a la vision des existences des sept frères brahmanes dont lui avait parlé Sanatkumâra (15, 
1-2 ; 16, 3). En racontant cette légende des temps anciens (itihãsam purâtanam, 15, 66), 
légende qui vient illustrer et compléter la doctrine renouvelée révélée par Sanatkumâra, 
Mârkandeya fait à Bhisma la révélation du sublime fruit du srâddha (srdddhasya 
phalamuttamam, 16, 1), comme réponse à la question du début du Pitrkalpa : « Quel est 
donc le fruit du srâddha ? » (11,33). Mârkandeya fait la plus longue intervention dans ces 
récits à relais : il poursuit sa narration jusqu’à la fin du PK (les deux derniers versets 
exceptés, car ils referment le récit-cadre).

d) Bhisma, le principal maillon de transmission

Celui qui entend cette histoire « ancienne », c’est Bhisma. Comme fruit du srâddha 
(srâddhaphala) qu’il lui a offert, il a reçu de son père Samtanu la faveur de ne rendre le
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souffle que lorsqu’il le déciderait (11, 25-26) ; le PK fait donc de cette faveur qu’est la 
longévité (dirghâyus) la conséquence directe de son empressement envers son père 
(pitrbhakti). Bhïsma pose à son père (11, 33), puis à Mârkandeya (12, 1) la question 
fondamentale, celle-là même qui est répétée d’un niveau de récit à l’autre, d’une génération 
à l’autre. Comme il a été observé précédemment18, il est le principal maillon dans la 
transmission à relais de l’enseignement : en effet, selon la chronologie réelle des récits, il 
apparaît comme fils dans le récit-charnière, comme disciple au niveau 3 du récit et comme 
maître au niveau 2. C’est pour répondre à Yudhisthira qu’il se lance dans une longue 
digression où il récite des lignées royales (chap. 15), proclamation qui ajoute au souci sans 
cesse transparent de rappeler la nécessité de sauvegarder la mémoire de la lignée et la 
continuité de la tradition.

Si àamtanu préfigure le rôle bienfaisant des Pitr que le PK a pour but de magnifier, il 
est permis de voir en son fils une figure de cette lignée de rois qui renoncent à leur royaume 
et qui ont un rôle déterminant dans le dénouement de l’histoire des sept brahmanes. 
Situation paradoxale, Bhïsma a autrefois renoncé au mariage, à la descendance et à la 
royauté pour rendre possible le mariage de son père avec Satyavaü. Il est un ksatriya sans 
royaume revêtu de tout le prestige du brahmane. C’est un écho de ce renoncement qui se 
trouve répercuté dans le choix que font les rois Vibhrâja, Anuha et Brahmadatta 
d’abandonner le royaume à leur fils pour mener la vie de y о gin. Mais contrairement à 
Bhïsma, ces rois ont d’abord été maîtres de maison et pères d’au moins un fils. Afin de 
s’adonner au yoga et atteindre la libération, le resplendissant roi Vibhrâja renonce au trône 
et couronne son fils Anuha (18,8). Celui-ci fait de même en donnant la consécration royale 
à son fils Brahmadatta (18, 21). Lorsqu’il retrouve le yoga qu’il avait perdu, le roi 
Brahmadatta cède à son tour son royaume à son fils Visvaksena et se retire en forêt avec 
son épouse (19,23) et « accède à un état très difficile à atteindre » (19,27).

C. L’articulation globale du Pitrkalpa

1. Un art impressionnant des constructions symétriques

L’analyse des techniques narratives du PK a mis en lumière un art impressionnant 
des constructions symétriques. Les deux volets de narration à deux niveaux reliés par un

18. Voir : « Une transmission de maître à disciple », chap. Ill, A, 4.
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niveau-charnière ont leur correspondance, au plan du discours, dans une construction en 
diptyque où les deux volets sont également reliés par une charnière qui joue le rôle de point 
tournant. Il en ressort clairement que le découpage, à l’intérieur du HV, de la section dite 
Pitrkalpa (chap. 11-19) n’est pas arbitraire et que ce fragment forme un tout cohérent, non 
seulement par le contenu, mais également par la structure et, plus encore, par une symbiose 
des deux. Le tableau qui suit rend compte de l’articulation d’ensemble du texte.

ARTICULATION DU PITRKALPA

Volet 1 du diptyque 

/ Préambule /

Chap. 11
- Niveau 1 (récit-cadre)

- Janamejaya interroge Vaisampâyana sur les Piti et sur les fruits des srâddha 
(1-4)

- Vaisampayana va lui répondre en rapportant des témoignages : Yudhisthira et 
Bhïsma (niveau 2) ; Bhisma et Mârkandeya (niveau 3) ; Mârkandeya et 
Sanatkumâra (niveau 4) (5-7)

- Niveau 2 (récit-cadre)
- Yudhisthira avait posé les mêmes questions à Bhïsma (8 et 11-15)
- L’enseignement de Bhisma à Yudhisthira appuyé d’une illustration (9-41)

- Les fruits habituels des srâddha (9-10)
- Illustration : Bhïsma raconte qu’au moment où il offrait un srâddha à son 

père, la main de celui-ci surgit de terre (16-20)
- Récit-chamière : l’enseignement reçu de son père Éamtanu à l’occasion de 

ce srâddha (21-41)
- Éamtanu se déclare satisfait par le geste de son héritier (21)
- Il confirme l’enseignement traditionnel concernant les srâddha (22- 

24)
- Il accorde à son fils la longévité (25-26) et la réalisation de son vœu 

le plus cher (27)
- Heureux d’avoir satisfait son père (28), Bhïsma s’apprête à 

l’interroger (29)
- Éamtanu se dit disposé à trancher son doute (30)
- Bhïsma formule les mêmes questions à son père (31-34)
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- Samtanu lui parle « de façon concise » des rituels et des fruits du 
srâddha (35-39) et lui présente Mârkandeya qui va lui « expliquer 
tout cela en entier » (40-41)

/ Exposé didactique /

Chap. 12
- Niveau 2 (récit-cadre) : Bhïsma avait posé les mêmes questions à Mârkandeya (1)
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya rapporte à Bhïsma que, grâce à sa dévotion 

envers les Piti, il a pu s’entretenir avec Sanatkumâra venu du ciel dans un char 
flamboyant (2-7)

- Niveau 4 (récit interne-)
- Mârkandeya s’enquiert de l’identité de ce dieu qui le visite (8)
- Sanatkumâra reproche à Mârkandeya de ne pas avoir bien accompli l’ascèse 

qui lui permettrait de le percevoir (9)
- Apparu comme un être de la taille d’un pouce (6), Sanatkumâra prend soudain 

une taille très grande (10)
- Il est l’aîné des huit fils psychiques de Brahma (11-16)
- A cause de l’empressement de Mârkandeya envers lui, il est disposé à satisfaire 

son désir le plus cher (17)
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya confie à Bhïsma qu’il lui a alors posé les 

mêmes questions (18-20)
- Niveau 4 (récit interne) : l’enseignement de Sanatkumâra à Mârkandeya (21-41)

- Illustration : les dieux créés par Brahma et déchus par lui à cause de leur 
orgueil (21-41)

- Les dieux détournent le sacrifice en leur faveur (21)
- Ils sont maudits par Brahma (22)
- Ils implorent Brahma (23)
- Ils doivent apprendre de leurs fils le sens de l’expiation (24-27)
- Brahma leur dit que leurs fils sont devenus des pères (Piti) pour eux (28-

31)
- Instruits par leurs fils, les dieux sont disposés à satisfaire leur désir (33)
- Les dieux enseignent à leurs fils les fruits du srâddha (35-39)
- Piti et fils se sont communiqué la connaissance : ils sont des pères (Piti) 

les uns pour les autres (30-34.40-41)

Chap. 13
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya continue à rapporter à Bhïsma l’enseignement 

de Sanatkumâra (1-2)
- Niveau 4 (récit interne)

- Mârkandeya pose à nouveau les mêmes questions à Sanatkumâra (3)
- Suite de l’enseignement de Sanatkumâra à Mârkandeya (4-73)

- Les sept classes de Piti (4-63)
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- Les trois classes supérieures, porteuses de la forme du dharma (6- 
49)
- Les Vairâja (7-23)

- Honorés par les classes de dieux et les y о gin (7-12)
- Leur fille psychique Mena (13-15)
- L’histoire des filles de Mena, les yoginï Aparnã (Umâ), 

Ekaparnâ et Ekapãtalã (15-23)
- Les Agnisvãtta (24-40)

- Honorés par les devo. (24)
- Leur fille psychique Acchodâ (25) commet une 

transgression envers les Pitr (26) ; elle est déchue de ses 
pouvoirs yogiques (27-33) et doit subir une naissance 
basse (34-35) : elle s’incarnera comme Satyavatï, sera la 
mère de Vyâsa, puis l’épouse de Samtanu (36-40)

- Les Barhisad (41-49)
- Honorés par les différentes classes d’êtres divins (42)
- Dans la lignée de leur fille psychique Pivari apparaît 

Brahmadatta (44-49)
- Les quatre classes de Pitr à forme corporelle (50-63)

- Les Sukâla honorés par les brahmanes (51-52)
- Les Sâdhya (?) honorés par les ksatriya (53-57)
- Les Susvadha honorés par les vaisya (58-60)
- Les Somapa honorés par les südra (61-63)

- Prajâpati Manu est par fonction un dieu des srâddha (64-65)
- Les rituels des srâddha satisfont les Pitr qui, en retour, accordent leurs 

faveurs (66-70)
- La satisfaction des Pitr a préséance sur celle des dieux (69)
- Sanatkumâra accorde à Mârkandeya l’œil clairvoyant et la connaissance 

intuitive (71-73)
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya annonce à Bhïsma qu’il va poursuivre son récit 

(74-75)

App. 3
- Niveau 4 (récit mteme~) : Sanatkumâra poursuit son enseignement pour Mârkandeya

- Toutes les catégories d’êtres vénèrent les Pitj pour en obtenir des fruits (1-13)
- Quand ils sont honorés par des érâddha, les Pitf exaucent les désirs par milliers (14.24-31) 
— Le fruit ultime du Srâddha : les Pitf accordent le yoga qui fait accéder à la libération (15-23)

App. 4
- Niveau 4 (récit interne) : Sanatkumâra poursuit son enseignement pour Mârkandeya

- Les rituels des Srâddha (1-111)
- les offrandes astakâ (3-15)
- les fruits des Srâddha selon chacun des jours lunaires (16-47)
- les fruits des Srâddha selon les constellations (48-80)
- le don d’argent (81-87)
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- prescriptions concernant les rituels (88-111)
- Mantra propices (112-146)

- mantra à réciter lors d’un írãddha (112-123)
- mantra à sept versets (saptarca) et ses fruits (124-146)

- Les Pitf sont des divinités (147-152) dont le culte a la prépondérance sur celui des dieux 
(153-159)

Chapitre-charnière 

/ Transition /

Chap. 14
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya continue à rapporter à Bhïsma l’enseignement 

de Sanatkumâra (1-4)
- Transgression et déchéance des fils de Bharadvâja et ses lourdes conséquences 

(1-3)
- Renaissance comme fils de Kausika, nouvelle transgression et déchéance (4)

- Niveau 4 (récit interne) : suite de l’enseignement de Sanatkumâra à Mârkandeya (5- 
11)

- Nouvelle transgression et nouvelle déchéance (5)
- Basses renaissances avec le souvenir des vies précédentes qui leur sera propice 

(6-8)
- Éloge du yoga et exhortation (9-11 ; 281*, 282*)

- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya avoue à Bhïsma qu’il a écouté Sanatkumâra 
pendant dix-huit années sans se lasser (12-13)

Volet 2 du diptyque 

/ Illustration /

Chap. 15
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya raconte à Bhïsma qu’il a perçu, de son œil 

clairvoyant, les fils de Kausika (1-4)
- Niveau 2 (récit cadre) (5-68)

- Yudhisthira s’adresse à Bhïsma pour :
- connaître le cheminement du septième qui est devenu Brahmadatta (5-9)
- entendre parler d’Ugrâyudha (30)

- Réponse de Bhïsma :
- aperçu succinct de la vie de Brahmadatta (10-13)
- lignée de Brahmadatta (14-27)
- lignée d’Ugrâyudha (28-35)
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- récit de ses démêlés avec Ugrâyudha, le roi pervers qui l’outrage et qu’il 
doit combattre (36-60), avec exposé des quatre upâya ou tactiques pour 
approcher l’ennemi (48-55)

- rappel de la rivalité entre Drona et Drupada (61-64)
- rappel des lignées qu’il vient d’établir (65)
- retour aux sept existences des sept frères (66-68)

App. 5
- Niveau 2 (récit-cadre')

- L’oiseau femelle Püjanïyâ vit chez le roi Brahmadatta avec qui elle s’est liée d’amitié (1-23)
- Le fils du roi et le petit de Püjanïyâ partagent leurs jeux (24-40)
— En jouant, le prince étouffe l’oisillon (41-48)
- Püjanïyâ se lamente (49-72) et crève les yeux du garçon (73-76)
- Le roi la supplie de demeurer son amie (77-82)
- Püjanïyâ lui récite des sentences d’Usanas qui clament une attitude générale de non- 

confiance, car la racine du mal ou de l’offense ne peut être extirpée (83-127)

Chap. 16
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya poursuit pour Bhïsma (1-2)

- Les existences successives des sept brahmanes (3-37)
- Fils de Kausika dans le Kuruksetra, qui immolent la vache de leur guru et 

l’offrent aux Pitr avant de la consommer (3-14)
- Fils d’un chasseur dans le Dasârna (15-21)
- Antilopes sur la montagne Kâlamjara (22-26)
- Tadornes dans une île de rivière (27-37)
- Hamsa sur le lac Mânasa (300*)

- À la vue du roi Vibhrâja, le septième désire être roi (34-37)

Chap. 17
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya poursuit pour Bhïsma

- Entente : les cinquième et sixième oiseaux seront ses ministres (1-2)
- Scission dans le groupe :

- les quatre oiseaux fidèles maudissent les trois infidèles : ils auront le 
royaume mais seront déchus du yoga (3-6)

- les infidèles implorent leurs compagnons qui fixent un terme à la 
malédiction : ils retrouveront le yoga (6-11)

Chap. 18
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya poursuit pour Bhïsma

- Le resplendissant roi Vibhrâja envie ces oiseaux adeptes du yoga (1-3)
- Π couronne son fils Anuha, l’époux de Krtvï, fille des Pitr (4-7)
- Et il se voue à l’ascèse afin de devenir le fils de l’un des oiseaux (8-12)

- Renaissance des oiseaux dans la ville de Kâmpilya (13-14)
- Le septième, Brahmadatta, est le fils du roi Anuha (15.19) qui le couronne 

roi (21-23)
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- Les cinquième et sixième sont les fils de savants brahmanes (16-18.20)
- Les quatre autres sont les fils de savants brahmanes très pauvres (24-25)

- ils apprennent à leur père un êloka à réciter au roi, se mettent à la 
pratique du yoga et obtiennent la libération (26-32)

Chap. 19
- Niveau 3 (récit interne) : Mârkandeya poursuit pour Bhïsma ( 1-33)

- Vibhrâja renaît en tant que fils de Brahmadatta (1)
— Le roi Brahmadatta comprend le langage des loriots (2-7) ; poussé par son 

épouse (8-9), il prend refuge auprès de Nãrãyana afin d’en connaître 
Texphcation (10-12)

- Le père des quatre brahmanes parvient à réciter le sloka au roi et à ses ministres 
(13-18)

- Le souvenir de leurs existences précédentes resurgit (19-22)
- Brahmadatta couronne son fils et se retire en forêt (23-27)
- Les trois (roi et ministres) se vouent au yoga (27-29)

- Les fruits pour ceux qui entendront ce récit (30-33)
- Niveau 1 (récit-cadre)

- Vaisampâyana a répondu aux questions de Janamejaya concernant les fruits 
des srâddha (34)

- D va maintenant lui réciter la généalogie lunaire (35).

2. En dépit de quelques discontinuations dans la marche du récit

Il est manifeste que pour bien saisir le sens du PK et en pénétrer la substance, il était 
nécessaire d’en faire d’abord le tour, en tant que bloc littéraire, de le cerner pour le 
comprendre, d’en dégager l’architecture, la composition d’ensemble ainsi que les 
ramifications internes, d’en discerner les procédés littéraires et l’usage précis qui en est fait, 
en bref d’analyser l’art de composition de l’auteur. Cette recherche sur les techniques de 
composition projette la lumière sur l’ingéniosité de l’auteur qui cherche à convaincre, non 
par des procédés rhétoriques, mais par une démonstration fondée sur des illustrations, un 
auteur qui se révèle être à la fois un conteur qui sait créer une ambiance et tenir son 
auditoire en haleine et un pédagogue qui procède par induction et déduction. Cette étape du 
travail, préalable à l’interprétation du texte, a aussi fait apparaître le procédé littéraire de 
l’inclusion qui ouvre et referme le fragment. Il ressort de cette analyse que l’ensemble du 
PK forme un tout organisé et cohérent en dépit de quelques discontinuations dans la 
marche du récit.
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La première de ces interruptions apparaît à la fin du chapitre 13, lorsque 
Sanatkumâra, avant de repartir, fait don à Mârkandeya de l’œil clairvoyant et de la 
connaissance doublée de discernement (13,74). Mârkandeya s’adresse alors en ces termes 
à Bhïsma : « Excellent Kuru, écoute ce que j’ai encore appris par la bonté de ce dieu, et que 
les hommes sur terre ont du mal à connaître » (13,75). Ce qu’il lui rapporte alors — et qui 
ramène le récit quelque peu en arrière —, c’est ce qui est contenu dans le chapitre 14, et qui 
explicite, par anticipation, le verset 15,2 : « Fils de Gangã (i. e. Bhïsma), je vis alors, dans 
le Kuruksetra, ces brahmanes, [devenus] fils de Kausika, dont le tout-puissant 
[Sanatkumâra] m’avait parlé », ou encore le verset 16, 3 : « Ainsi que me l’avait indiqué 
Sanatkumâra, j’aperçus alors dans le Kuruksetra les sept brahmanes qui avaient été [à la 
fois] peu respectueux du dharma et fidèles aux Pitr ».

La suite narrative du verset 13,74 se trouve ainsi reportée à 15,1 : « Quand ce dieu 
[Sanatkumâra] fut disparu, ô puissant, apparurent en moi, selon sa promesse, l’œil 
clairvoyant ainsi que la connaissance intuitive, ô homme irréprochable. » A peine renoué 
cependant, le récit de Mârkandeya glisse à nouveau, à la façon d’un fondu 
cinématographique, du troisième niveau du récit au deuxième, où Bhïsma, pressé par les 
questions de Yudhisthira au sujet de la lignée de Brahmadatta (15, 5-9) se lance dans une 
longue digression pour établir des lignées : celle de Brahmadatta, celle de Drupada et, à la 
demande pressante de Yudhisthira (dont ce sera la troisième et dernière intervention dans 
tout le texte, v. 30), celle d’Ugrâyudha. Et ce rappel d’Ugrâyudha entraîne Bhïsma dans un 
épisode étonnant truffé des perversités de ce roi arrogant qui pousse l’insolence jusqu’à 
outrager Bhïsma pendant la période d’impureté rituelle consécutive à la mort de son père 
Samtanu, période pendant laquelle il ne peut engager de représailles contre son ennemi. 
Cette digression pour rappeler les lignées (15,14-65) fait écho aux chapitres qui précèdent 
le PK (dynastie solaire) et ceux qui le suivent (dynastie lunaire), mais il s’agit ici de 
généalogies royales. Ce souci de sauvegarder la mémoire des lignées est de toute première 
importance dans un contexte où des Érâddha doivent être offerts par les fils et les 
descendants directs. Cette particularité constitue la trame qui court tout le long de ces 
emboîtements de récits, trame qui illustre la vivacité de la tradition orale, de la continuité de 
l’enseignement.

Le récit de l’itinéraire des sept brahmanes interrompu à 13, 74, rappelé à 14,4 
(« Égarés [de la voie] du yoga, ils vécurent très longtemps chez les dieux. Ô taureau parmi 
les hommes, ils naquirent ensuite comme fils de Kausika dans le Kuruksetra. »), puis 
renoué à 15,1, suspendu à nouveau à 15,14 par l’établissement de lignées et par la relation 
du conflit entre Ugrâyudha et Bhïsma, est relancé à 15,66-68 et il se poursuit finalement



105

avec le chapitre 16. Et dès le début de cette reprise — définitive celle-là — l’auteur établit le 
lien direct entre l’histoire qu’il va raconter et les préoccupations du début du PK : « Quel 
est donc le fruit du Érâddha ? » (11, 33), ce « fruit du árãddha » qui est le leitmotiv du 
texte. Б fait dire à Mârkandeya : « Eh bien ! Je vais t’entretenir, ô Bharata, de ce sublime 
fruit du érâddha (phalamuttamam) auquel parvint Brahmadatta au terme de ses sept 
existences » (16,1).

Puis la narration se poursuit sans autre embûche qu’un dédoublement dans l’action 
lorsqu’apparaît le roi Vibhrâja, « irradiant de beauté » (16,35 et 18,2) : lorsqu’il aperçoit 
les sept brahmanes devenus des oiseaux adeptes du yoga, il éprouve le désir de parvenir à 
être le fils de l’un d’eux afin de s’absorber dans le yoga (18, 10) ; d’autre part, en voyant 
s’approcher ce roi resplendissant, trois des oiseaux sont pris du désir de devenir roi et 
ministres (16, 36-37), ce qui entraîne la malédiction d’abord, puis le prasâda, la bonne 
grâce conciliante de leurs quatre frères demeurés fidèles au yoga (chap. 17). Les deux 
situations parallèles amènent une reprise, en 18, 1-2, des versets 16, 33-35, puis le récit 
amalgame les deux actions qu’il va mener à leur dénouement.

Ces discontinuations dans la trame narrative du second volet du diptyque, qui 
semblent entraver quelque peu la marche linéaire du récit ou en modifier le rythme, ne 
sauraient être mises au compte d’une maladresse d’écriture. Tout au plus pourrait-on y voir, 
ici ou là, une légère faiblesse, compte tenu, évidemment, de la force impressionnante de la 
structure d’ensemble. Aucun récit ne peut maintenir un déroulement parfaitement linéaire ; 
le narrateur est forcément contraint d’introduire des actions parallèles et des informations 
connexes. Tout cela est produit, au fond, par la manière dont Sanatkumâra livre son 
enseignement à Mârkandeya, ce qui se fait sur deux niveaux de récits : il instruit son 
disciple de façon directe (niveau 4), puis son enseignement s’éclaire après son départ, par la 
« vision » directe dont il a doté Mârkandeya (retour au niveau 3). Les discontinuations sont 
donc les effets de trois facteurs principaux : l’intervention à l’intérieur d’un récit à 
transmission orale à travers les générations de scènes que Mârkandeya a « vues », la 
juxtaposition de séquences parallèles, et l’allusion à des événements connus (ex. : 15,64 : 
« Ces faits te sont connus »). Tout cela est accentué par cette particularité inhérente à la 
langue sanskrite : l’absence de discours indirect.

Que des passages du PK nous semblent artificiellement rehés à l’ensemble n’est pas 
le signe nécessaire qu’il s’agisse de développements tardifs. Π se pourrait que des récits ou 
segments aient été faussement perçus comme des ajouts à un texte primitif, et que cette 
perception soit due à la méthode d’investigation. Il se pourrait aussi qu’on ait négligé un
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procédé littéraire commun à toutes les littératures et qui, joint à des principes d’éducation 
typiques à la tradition indienne, peut mener à la virtuosité : le procédé littéraire de l’allusion. 
Les auteurs indiens pouvaient faire des allusions à des références connues, textes, légendes, 
mythes ou événements. Il ne leur était pas nécessaire d’être très explicites, car les gens à qui 
ils s’adressaient avaient la connaissance des référents et les souvenirs ou les 
correspondances jaillissaient spontanément.

Comme l’explique Jean Filliozat19, les allusions fréquentes dans les textes sont liées 
aux théories psychologiques indiennes selon lesquelles la conscience est conditionnée pour 
une bonne part par « la masse énorme des traces anciennes d’activité » que l’esprit 
conserve 20. Les auteurs tiennent des choses pour implicitement connues. Filliozat explique 
que les jeunes Indiens reçoivent en très bas âge un entraînement pédagogique à mémoriser 
et réciter ; ils emmagasinent ainsi une quantité considérable de matériel en attendant 
l’explication qui viendra plus tard. Lorsqu’arrive cette explication, la compréhension suit 
très vite : le jeune Indien reconnaît ce qu’il sait déjà 21. Il ne s’agit que de faire resurgir des 
souvenirs. Filliozat note que l’entraînement psychologique qu’il y a dans cette pédagogie 
rend possible la maîtrise d’un grand nombre d’objets mentaux et se reflète dans les grands 
textes qui sont coupés par des digressions ou des interruptions, lesquelles ne gênent en rien 
les lettrés éduqués à la façon traditionnelle. Beaucoup d’interpolations apparentes attribuées 
à des additions au texte original seraient, selon lui, l’œuvre des auteurs originaux 22.

Pierre-Sylvain Filliozat23 explicite le rôle de l’inconscient dans l’activité psychique 
par la notion de vãsanã, la trace laissée dans le psychisme par toute expérience vécue, et par 
la notion de samskâra, l’organisation de ces traces pour de nouvelles activités 
psychologiques, ce qu’il appelle « l’apprêt du psychisme par les traces des expériences 
antérieures ». Appliquée à l’éducation, cette théorie psychologique a fait privilégier la 
mémorisation d’énormes quantités de textes (constitution de vãsanã) et l’entraînement 
rigoureux aux opérations intellectuelles (formation de samskâra). Il s’agit de créer « une

19. Jean FILLIOZAT, « Les théories psychologiques de l’Inde », Bulletin de la Société française de 
Philosophie 67 (1972) 73-96.

20. Ibid. : 74.

21. Ibid. : 83.

22. Ibid. : 91-92.

23. Pierre-Sylvain FILLIOZAT, Le sanskrit, PUF, Que sais-je ? 1416,1992 : 66-72.
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base de données » pour meubler l’esprit. Le pandit sanskrit utilise d’abord les ressources 
de sa mémoire avant de recourir aux livres, poursuit P.-S. Filliozat.

Π a au cours de sa formation emmagasiné un grand nombre 
de strophes, de formules, proverbes, aphorismes moraux, 
traits d’esprit, règles de pensée, recettes d’interprétation, 
informations de tous genres. Et il est en toute occasion en 
mesure de faire une citation. Ce trésor reste en grande partie 
oral. Il est sans âge et sans source déterminables. Des 
éléments apparaissent cités dans des textes, mais cela 
n’indique pas leur source première, juste leur existence dans 
le savoir immémorial des écoles traditionnelles

Les citations non identifiées ou les allusions discrètes faisaient appel à la sagacité du 
lecteur ; elles évoquaient sans désigner, se fondant sur une complicité entre l’auteur et le 
lecteur, complicité qu’elle cultivait. Le fragment du HV appelé ici Pitrkalpa est un texte 
difficile pour un lecteur non-initié ; il peut paraître décousu à cause du non-dit, des 
allusions voilées et d’une complexe — mais solide — architecture d’ensemble.

3. Clins d’œil de connivence d’un volet du diptyque à l’autre

La structure labyrinthique du PK camoufle un réseau de correspondances, de voix en 
écho, d’éléments qui, à la façon de l’inclusion déjà signalée, se répercutent d’un volet du 
diptyque à l’autre. Les sept classes de Pitr et leurs sept mondes (volet 1) trouvent une 
contrepartie dans les sept existences des sept brahmanes, fils de Bharadvâja (volet 2). Aux 
trois classes supérieures de Pitr sans forme, mais porteurs de la forme du dharma, ainsi 
qu’aux quatre classes inférieures de Pitr à forme corporelle (toutes décrites au chap. 13), 
répond sans doute la scission dans le groupe des sept frères devenus oiseaux aquatiques 
avec un renversement cependant : trois d’entre eux aspirent à la royauté, tandis que les 
quatre autres demeurent fidèles au yoga (chap. 17-19).

Le long itinéraire parcouru par les sept brahmanes qui, parvenus au yoga, ont été 
déchus à cause d’une transgression, et parviendront à le recouvrer au terme de leurs sept 
existences (volet 2) répond, comme un écho amplifié, à l’histoire d’Acchodâ, la fille 
psychique des Pitr sans forme Agnisvâtta qui, à cause d’une transgression, est dépouillée

24. Ibid. : 82.
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de ses pouvoirs yogiques et condamnée à renaître d’un roi et d’une mère-poisson (chap.
13).

Le PK souligne, dans des termes identiques, au point même de les confondre l’une et 
l’autre, les grands mérites de Pivari, la fille psychique des Pitr sans forme Barhisad (13, 
44) et de sa fille Krtvi, la mère de Brahmadatta, le septième brahmane (18, 7). En effet, 
Pivari est la meilleure de celles qui soutiennent le dharma (elle est dharmabhrtãm varã) ; 
dans le cas de Krtvi, il y a amplification : elle est la meilleure de celles qui soutiennent le 
dharma et la vérité {satyadharmabhrtãm sresthâ). Pivari est le yoga incarné : elle est yoga 
(au féminin), elle est yogapatnï, l’épouse du yoga, et yogamâtr, la mère du yoga ; le demi- 
distique qui en fait état est répété de façon identique pour Krtvi, cette jeune fille qui, 
rapporte Mârkandeya, « a autrefois été désignée en ma présence par le sage Sanatkumâra 
comme la fille des Piti » (18,6). Cette reprise, avec identification mère-fille, marque, en 
tout cas, l’unité des deux récits, du moins leur rapport.

Le volet 1 fait valoir la fidélité à la norme, au dharma ; le volet 2, la fidélité au yoga. 
Quant au chapitre-charnière, il exalte la pratique du yoga, le yogadharma. « Ô connaisseur 
du dharma, aucun rite ne surpasse la pratique du yoga. C’est le meilleur de tous les 
dharma. Descendant de Bhrgu, consacre-toi à la pratique du yoga. » (14,10) On retrouve 
aussi le maître de yoga (yogãcãrya) Asita Devala, l’époux d’Ekapamä (13,22), en tant que 
père de Samnati, l’épouse de Brahmadatta (18,22-23 ; 19,24).

Quand les Pitr sans forme Vairâja eurent retrouvé le souvenir, ces yogin possesseurs 
de pouvoirs (siddhâh) purent expérimenter la discipline de l’ultime discernement qui est le 
but du yoga (sãmkhyayogamuttamam yânti yogagatim, 13,10) et qui est difficile à obtenir 
pour ceux qui demeurent dans l’étemel retour (punarãvrttidurlabhãm). Kandarika, le 
sixième brahmane, voué au yoga, parfaitement purifié par son propre agir (visuddhah svena 
karmanã) devint un yogin possesseur de pouvoirs (siddho) et atteint à la discipline de 
Г ultime discernement (sãmkhyayogamuttamam, 19, 28) qui est le but du yoga 
(yogagatim).

Mentionnons encore que l’exposé comporte deux récits-illustration des fruits du 
srâddha, l’un bref, la manifestation de Samtanu à son fils Bhïsma (11,21-41), l’autre long 
et détaillé, la légende antique des sept brahmanes (chap. 14-19). Le premier a pour but de 
« raffermir le monde dans les pratiques du dharma » (11, 22) ; le second montre que la 
compréhension du dharma (dharmasya buddhir) s’est peu à peu développée tout au long 
de leurs sept existences (16, 2) : les sept frères ont la sagacité concernant le dharma
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(dharmavicaksanah) et se plaisent dans leur dharma propre (svadharmaniratah, 16,17), 
ce qui leur permettra de recouvrer le yoga libérateur.

D. Le Pitrkalpa : un tout cohérent et signifiant

1. Originalité et cohérence du texte

Dans la préface de son édition critique, Vaidya écrit que les chapitres 11-19 du HV 
« correspondent » à MBh XIII, 87-92 25 26. Il en déduit qu’ils ne devaient pas faire partie du 
HV originel et suppose qu’ils « ont dû être insérés ultérieurement quand le HV a été 
modelé comme un purâna » 26. Étant donné qu’il entend retracer le texte primitif, il affirme 
qu’il n’y avait aucune nécessité de retenir ce fragment dans son édition ; s’il le fait, c’est 
parce qu’il retrouve ce passage dans les manuscrits qui lui servent de repère. Dans l’extrait 
en question du livre ΧΙΠ du MBh (Anusâsana-parvan), on retrouve Bhïsma qui, sur le Ut 
de flèches 27 où il repose depuis qu’il a été frappé sur le champ de bataille, poursuit son 
grand discours encyclopédique à l’intention de Yudhisthira. Π aborde maintenant le sujet 
des srdddha. Mais il s’avère que la seule corrélation que l’on puisse déceler entre les deux 
fragments concerne, non pas l’ensemble du PK, mais seulement l’appendice 4.

Dans le cas du fragment du MBh, il s’agit bel et bien d’un érâddhakalpa comme le
mentionne MBh ΧΠΙ, 87,3:

srnusvâvahiîo rdjañsrdddhakalpamimarn subham / 
dhanyam yasasyam putrïyam pitryajñam paramtapa H

25. « Elsewhere also incidents from the Mahãbhãraía are bodily copied or referred to in the 
HarivamSa. Some of them, e. g., Érâddhakalpa section referring to the origin of Srãddha as described in 
adhys. 11-19 of Harivamia, correspond to adhys. 13. 87-92 of the Mahãbhãraía. Out of these adhys. 
again, adhy. 13. 89 of the Mahãbhãraía is bodily repeated in the Vulgate of Harivamia [our App. I (№ 4 
lines 51-80)], but, having no Mss. support for its retention in the constituted text, it had to be relegated to 
App. I. » (p. xxxix)

26. « The question of the institution of Srãddha and its procedure (adhys. 11 to 19) forms one of the 
important features of a Purina text. It may not have formed part of the original HV, because the topic was 
discussed and treated in full in MBh, 13. 87-92. If, therefore, the present Critical Text of HV is the 
original text, there was no need to treat the topic here. These adhys. (11-19) therefore must have been 
inserted later into HV when it was modelled as a Purãna. » (p. 788)

27. Voir HV 11,6 note.
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« Écoute attentivement, ô roi [Yudhisthira], ce rituel du árãddha qui est propice ; ce 
sacrifice aux Pitr apporte le bonheur, la renommée et des fils, ô toi qui fais le tourment de 
tes ennemis. » Bhisma discourt sur les préceptes concernant le srâddha, les mérites et les 
démérites rattachés à la célébration des srâddha pour chacun des jours lunaires (chap. 87), 
le temps de satisfaction des Pitr selon les différentes sortes d’oblations (chap. 88), le choix 
des brahmanes à inviter pour la célébration du srâddha (chap. 90). Ces questions ritualistes 
n’apparaissent pas dans l’ensemble du PK, mais uniquement dans la portion du texte 
reléguée dans l’appendice 4. Il serait plus juste de dire que ce qui se trouve dans 
l’appendice, ce sont des propos équivalents ou semblables — mais non identiques 
cependant — à ceux de MBh ΧΙΠ, 87 ; quant au contenu des chapitres 88 et 90, il n’en est 
plus question dans le PK. La seule véritable répétition réside, ainsi que le signale d’ailleurs 
Vaidya, dans les lignes 51-80 de l’appendice, qui reprennent, avec de légères variantes, 
l’enseignement donné par Yama à Sasabindu dans MBh ХШ, 89, enseignement que 
Bhisma répète à Yudhisthira.

Quant aux récits des deux derniers chapitres du fragment en question du MBh, on 
n’en trouve pas trace dans le PK. L’un raconte que Nimi, accablé par la perte de son fils, 
constate, après lui avoir offert un srâddha, qu’il a « mélangé » les dharma. Son ancêtre 
Atri lui apparaît et le réconforte en lui disant que Svayambhû lui-même avait fixé ce rite 
(chap. 91) Le dernier chapitre raconte que les Pitr et les dieux, nourris par les offrandes, 
sont affligés d’indigestion. Soma leur recommande de consulter Brahma qui les informe 
que Vahni (Agni « porteur d’offrandes ») est tout disposé à voir à leur bien-être. Agni 
déclare qu’il va manger les offrandes et les digérer pour eux. De plus, si Agni se tient là, 
les raksas (destructeurs du sacrifice) s’enfuient28 29. C’est pour cette raison, dit le texte, qu’il 
faut faire les offrandes à Agni 30.

On doit donc conclure que, s’il y a correspondance entre les deux fragments (HV 
11-19 et MBh ΧΙΠ, 87-92), ce n’est pas dans le sens d’une équivalence, mais plutôt dans 
le sens d’une complémentarité, le texte du HV venant parachever la doctrine exposée par

28. Voir SHASTRI : 127-128.

29. Voir app. 4, 89.118.140.

30. Se fondant sur des recherches ethnographiques réalisées à Bénarès, Jonathan PARRY (« Death and 
digestion : the symbolism of food and eating in North Indian mortuary rites », Man 20, 1985, 612-630) 
écrit que les brahmanes invités à la célébration des rites funéraires comme substituts des Pères ont un rôle 
d’agents de transformation identifiés au feu : en mangeant et digérant la nourriture offerte, ils remplacent le 
feu qui transmet les oblations aux dieux. Ils mangent et offrent aussi au feu digestif de leur estomac la 
substance corporelle du défunt pour éliminer ses péchés.
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Bhïsma dans le MBh. Le texte du MBh demeure centré sur les questions rituelles entourant 
le srâddha, tandis que celui du HV explicite les fonctions de ce rituel en faisant intervenir 
de façon active ou directe les destinataires de ces rites dans le bien-être des vivants et même 
dans l’œuvre du salut. Le PK place le srâddha au centre d’un réseau d’échanges entre les 
vivants et les morts d’une même lignée, les pères (Pitr) et les fils devenant impliqués dans 
un échange incessant de bons services les uns envers les autres, un réseau d’assistance 
mutuelle où les uns « font devenir » les autres. Là réside la particularité du texte : dans cette 
circulation ininterrompue d’assistance et de faveurs, les rôles s’inversent, chacun devenant 
tour à tour père (Pitr) et fils. On peut donc affirmer qu’en accomplissant les rites de 
Srâddha pour son père ou les Pitr, le fils (le petit-fils ou l’arrière-petit-fils) investit dans 
une assurance-vie.

L’examen de la remarque de Vaidya, loin d’en accréditer l’assertion, tend davantage 
à mettre en relief l’originalité du PK quant à l’intention et au propos de l’auteur. D’autre 
part, l’analyse qui vient d’être faite de l’architecture du texte avec ses emboîtements de 
récits, ses niveaux de narration correspondants à la transmission orale de la tradition, 
génération après génération, avec aussi son riche réseau d’appels et de réponses, de 
corrélations, de constructions symétriques, de parallélismes, d’évocations et de sous- 
entendus, tout cela, loin d’être une simple redite, vient plutôt ajouter quelque chose, 
poursuivre ou parachever. Tout cela démontre la cohérence du texte. Et tout cela tendrait à 
accréditer l’hypothèse de l’unité. Le PK est un texte cohérent et signifiant qui peut être 
considéré comme un texte-témoignage de la transformation progressive de la société 
hindoue.

2. Comment traduire le texte sans en affadir les ressources inventives ?

Pour aborder ce Pitrkalpa méconnu ou si mal connu, j’ai privilégié, à l’instar de 
Madeleine Biardeau et Bruce Sullivan, une approche englobante ou inclusive. J’ai fait 
l’hypothèse que cette portion du HV constituait un tout cohérent et signifiant qu’une 
analyse systématique du texte parviendrait à mettre en lumière. Mon objectif était d’étudier 
avant tout la structure et la logique interne du texte afin d’en dégager la signification. J’ai 
donc opté pour la méthode de l’analyse littéraire, pour une lecture pas à pas du texte, le 
laissant livrer lui-même petit à petit ses ressources. À cette fin, j’ai utilisé tout le matériel 
que fournit l’édition critique, c’est-à-dire le texte établi, les passages rejetés en notes 
(passages contenant des variantes aux recensions ou des versions uniques) de même que 
les appendices (fragments plus longs rejetés comme interpolations) et j’ai, en outre, tenu
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compte du commentaire de Nilakantha pour la traduction de certains passages difficiles. 
C’est ainsi qu’au texte fixé par l’édition critique, j’ajoute la traduction des passages rejetés 
en notes (passages étoilés) qui sont les plus significatifs pour la compréhension d’ensemble 
du texte, en les identifiant clairement par le numéro que leur attribue l’édition critique et par 
un caractère d’impression diminué. À cause de leur apport complémentaire, j’ai de même 
retenu les trois longs fragments relégués en appendice. Et pour une meilleure intelligence de 
l’ensemble, tous ces passages retenus sont réinsérés à l’endroit d’où, selon l’édition 
critique, ils avaient été retranchés.

Pour la traduction, j’ai visé à refléter le plus possible le texte sanskrit dans toute la 
mesure où cette façon de faire n’entraînait pas d’entorse à l’esprit de la langue française. 
Les schèmes de pensée de la langue sanskrite s’accommodent souvent mal au français et il 
faut, ici et là, user d’ingéniosité pour en préserver l’essence. Un des plus apparents de ces 
faits de langue est probablement le recours naturel et spontané, en sanskrit, à la tournure 
passive que l’anglais peut rendre, lui aussi, de façon naturelle et spontanée, mais que le 
français doit le plus souvent transformer parce que son mode d’expression est la voie 
active. À cette particularité, il faut joindre l’effacement du verbe, en sanskrit, au profit de 
formes verbales adjectivées et adverbialisées : le participe comme autre façon de marquer le 
passé, l’adjectif verbal d’obligation, le causatif (le fait de causer ou de provoquer une 
action) et l’absolutif.

La coordination, de même, comporte un visage étonnant. Notons d’abord l’asyndète, 
ou l’ellipse de conjonctions qui devraient servir de lien entre les propositions, marquer 
l’articulation du discours et en manifester la cohérence. C’est ainsi qu’il arrive qu’on sache 
mal où et comment rattacher certain élément, ni trop bien le départager entre une phrase qui 
pourrait bien n’être pas terminée et une autre qui pourrait déjà être commencée. Ces liens 
fragiles reposent souvent sur l’abondance et l’accumulation des particules, dans bien des 
cas peu précises, et qui jouent davantage le rôle de chevilles. À ces discordances 
syntaxiques, ajoutons le recours régulier à la corrélation, l’absence de discours indirect, un 
ordre des mots libre dans la phrase, l’absence de majuscule et de toute ponctuation, de 
même qu’une propension pour les termes abstraits.

Autre caractéristique inhérente au sanskrit : la composition nominale qui atteint 
parfois une subtile complexité par la juxtaposition d’éléments thématiques (racines) dont 
seul le dernier aura conservé sa désinence casuelle, comme si cette ressource linguistique se 
plaisait à dérouter par la possibilité de lectures différentes. Pour des exemples peu 
complexes, on peut se reporter, dans l’index-glossaire, aux composés les plus couramment
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utilisés de dharma-, árãddha- et yoga-. Mentionnons aussi l’accumulation de qualificatifs, 
épithètes ou attributs, et la profusion de vocatifs élogieux, la plupart du temps accolés à des 
qualificatifs 31. S’ajoute à cette richesse inventive déjà impressionnante l’un des traits 
stylistiques du sanskrit : le jeu de mots, la double (ou même triple) entente, l’énigme, le 
sous-entendu, ce que recouvre le mot slesa, « coalescence » 32. Diverses ressources y 
contribuent : polysémie des termes, jeu de récurrences lexicales, synonymie, oppositions, 
parallélismes,... Les notes de la traduction signalent un certain nombre de ces jeux de mots 
ou double sens que la traduction est trop souvent impuissante à faire valoir.

À tous ces traits linguistiques et stylistiques, le PK joint, comme tous les textes 
sanskrits, le recours systématique au procédé de l’allusion 33, c’est-à-dire l’insertion d’un 
renvoi discret à un autre texte, à un autre motif mythologique ou à un autre fait, tous 
éléments connus des auditeurs ou des lecteurs, un code de référence familier et que l’auteur 
n’a pas à expliciter, à moins qu’il n’en réserve la compréhension profonde à ceux qui en 
détiennent les clefs. Ces allusions — en tout cas celles qui sont le plus immédiatement 
repérables — ont contribué pour une bonne part à l’abondance des notes qui accompagnent 
la traduction.

Devant un tel déploiement d’ingéniosité, comment parvenir à restituer le texte sans 
l’affadir ? Comment faire coïncider ou transposer ses ressources inventives dans une 
langue moderne, qui a aussi son génie, ses raffinements, mais qui sont autres ? Comment 
retrouver dans la traduction la saveur du texte sanskrit ? Comment ne pas trahir, ici et là, le 
procédé de composition ou le message véhiculé ? Traduire un texte sanskrit est une 
aventure délicate qui exige un travail de re-création, ce qui est déjà un peu interpréter.

J’ai essayé, dans ma traduction, de mettre en valeur les ressources de la langue 
sanskrite, de faire valoir la force des mots du texte. J’ai voulu traduire le plus possible les 
termes sanskrits, mais lorsque la traduction d’un mot s’avère trop délicate (à moins d’en 
donner plutôt une définition ou une approximation) ou qu’elle en affadit la substance, j’ai 
préféré conserver le terme sanskrit. C’est le cas, par exemple, pour Pitr, dharma, karman 
et srâddha. Et ne pas conserver le mot dharma dans un bon nombre de composés, qu’il 
faut entendre résonner plutôt que lire des yeux, aurait fait perdre au texte une qualité et,

31. Voir chap. Ill, A, 4.

32. Voir Louis RENOU, «Le “jeu de mots” et ses implications », dans L’Inde fondamentale, 
Hermann, 1978 : 29-34.

33. Voir chap. Ill, С, 2.
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justement, une résonnance qui lui est intrinsèque. Traduire dharmistha par « vertueux » 
n’aurait plus rien d’évocateur dans ce texte. Mieux vaut opter pour « respectueux du 
dharma ». Conserver le mot sanskrit dharma lorsqu’il est employé seul ainsi que dans 
tous ses emplois en composition, loin d’apparaître comme une répétition lassante, met 
plutôt à jour une subtile constellation de répercussions qui courent à travers tout le 
Pitrkalpa. D’autre part, pour éviter d’embourber le texte de surcharges, j’ai atténué certains 
effets redondants. Toutes ces précautions visaient à faire ressortir les particularités du texte 
et son originalité.



CHAPITRE IV

L’originalité doctrinale du Pitrkalpa du Harivamsa

Ô connaisseur du dharma, aucun rite ne surpasse la pratique 
du yoga. C’est le meilleur de tous les dharma. Descendant de 
Bhfgu, consacre-toi à la pratique du yoga.

HV 14, 10

Le dharma de la libération (moksadharma) est le meilleur de 
tous les dharma et il est étemel. On peut y accéder par la 
tradition des Pitf très magnanimes.

App. 3, 22-23

L’analyse de l’articulation du PK a mis à jour une construction rigoureusement 
élaborée de procédés symétriques avec, au plan narratif, une structure concentrique en deux 
volets de narration à deux niveaux chacun et reliés par un niveau-charnière, laquelle se 
répercute, au plan du discours, dans une construction en diptyque où les deux volets sont, 
de même, rattachés par une charnière. Cette magistrale architecture sert de support à un 
entrecroisement d’appels et de réponses : parallélismes de situation ou d’expression, 
allusions, jeux de mots, double sens, etc., tous procédés littéraires dont la technique 
narrative par questions du disciple et réponses du maître affiche le reflet. Elle soutient 
encore un concert de voix dont l’écho pousse, chaque fois, le discours un peu plus en 
avant, et un entrelacement inextricable de thèmes ou motifs qui insufflent à la narration un 
élan lequel, non seulement ne paraît jamais s’essouffler, mais au contraire se consolide sans
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cesse. Cette richesse inventive a été, quoique de façon non exhaustive, explorée dans le 
chapitre précédent ainsi que dans l’annotation qui accompagne la traduction.

Il importe maintenant de cerner d’un peu plus près l’originalité doctrinale du PK. 
L’exposé se construit sur le paradoxe et sur la manière hindoue de résoudre le paradoxe, 
c’est-à-dire de s’en accommoder en favorisant la coexistence libre et l’épanouissement 
conjugué de forces antinomiques. En l’occurrence, comment continuer à rendre aux défunts 
un culte ayant pour but d’assurer leur bien-être, si le sort de ces mêmes défunts est lié à 
l’action {karman), c’est-à-dire au karman accumulé, et s’ils sont appelés à renaître en 
fonction de ce karman ? Non seulement la doctrine du karman, des re-naissances et des re
morts n’a pas supplanté le culte traditionnel des Piti, mais on s’est même accommodé de 
l’une et de l’autre à la fois, en créant une justification à leur conjonction et cela, pour le 
mieux-être des défunts et des vivants. En dissertant sur cette ambivalence — type de 
situation elle aussi traditionnelle — le PK contribue à rendre compte des mutations 
profondes à l’intérieur de la société hindoue qui a donné d’elle-même une impression 
d’immuabilité. Le but du présent chapitre est d’abord de scruter quelques-uns des motifs 
conducteurs de la trame, puis d’analyser la conception renouvelée du rôle des Piti telle 
qu’elle apparaît dans le texte et, finalement, de proposer quelques jalons pour une 
interprétation globale du PK.

A. Les motifs conducteurs de la trame

Tout est inextricablement lié dans ce texte ; les éléments s’appellent, se répondent et 
se complètent les uns les autres formant des réseaux à circulation ininterrompue. Π n’y a 
pas que les récits qui sont imbriqués les uns dans les autres : les thèmes ou motifs 
conducteurs de la trame le sont tout autant. Trois de ces motifs exigent un examen plus 
attentif : Io la transgression, qui draine un réseau d’autres thèmes : le châtiment ou 
l’imprécation, la bonne grâce de la divinité {prosada) et l’expiation ; 2° l’action propice et 
méritoire {subhakarman) qui délivre du malheur ; 3° les fruits du srãddha {érâddhaphala) 
comme réponse à l’action propice envers les Piti.
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1. La transgression : thème et procédé narratif

L’exposé didactique donne plusieurs exemples de transgression (vyabhicâra, 
vyatikrama, dosa, kalmasa), c’est-à-dire d’infidélités ou d’écarts de conduite qui exigent 
réparation. C’est pour contrer les effets de la transgression que la doctrine du prâyascitta 
(litt. « pensée de propitiation » !), la réparation ou l’expiation, a été mise en œuvre. Dans le 
contexte du sacrifice védique, la principale signification du prâyascitta résidait dans la 
réparation pour les manquements, oublis, erreurs ou accidents survenus dans les pratiques 
rituelles ; c’était un accommodement, un modus vivendi pour obtempérer au dharma 
védique. En contexte de smrti, le mot a une connotation plus large s’étendant à l’ordre de 
l’éthique ou de la faute morale ; le prâyascitta devient un moyen d’échapper aux effets du 
karman, de l’annuler ou un moyen d’en modifier l’opération. C’est un compromis dans 
lequel l’action bonne (ex. : le don aux brahmanes) compense une action mauvaise 1 2.

Dans notre Pitrkalpa, la transgression tient surtout lieu de procédé narratif, sa valeur 
thématique étant pour ainsi dire gommée au profit de l’artifice littéraire servant à étayer la 
démonstration. La transgression sert en effet de support au concept de prosada qu’elle fait 
valoir, c’est-à-dire la bonne grâce, la bienveillance, la disposition favorable, la marque de 
complaisance d’une divinité ou, plus généralement, ici, des Pitr. Comme un reflet des effets 
du karman, la transgression déclenche une réaction en chaîne : l’état d’infortune ou de 
déchéance dans laquelle se retrouve l’infidèle à la suite de sa transgression suscite le 
prosada de la divinité qui exige toutefois une expiation (prâyaÉcitta).

Il y a tout lieu de croire que le thème de la transgression transmué en technique 
narrative a pour but de traduire une opposition entre un monde ancien, représenté par la 
transgression, et un monde renouvelé, représenté par le prosada, procédé métaphorique 
plutôt que théorique visant avant tout à convaincre du fait que la transgression, si 
désastreuse soit-elle, permet d’aller au-delà, de dépasser le monde védique, sans le nier 
toutefois. Devenant procédé narratif, la transgression sert à faire ressortir et à exalter le 
pouvoir bienveillant des Pitr (prasada) intervenant entre la transgression et l’expiation 
(prâyaÉcitta), comme résultat de l’empressement envers les Pitr (pitrbhakti).

1. Selon Louis RENDU et Jean FILLIOZAT, L’Inde classique I, § 730 et 1243.

2. Voir Y. KRISHAN, « The doctrine of prâyaÉcitta in Hindu law and the Jaina doctrine of karma », 
Annals of the Bhandarkar Oriental Research Institute 44 (1983) 109-117 ; également Louis RENDU et 
Jean FILLIOZAT, Ibid., § 730 et 1243-1249.
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Le texte nous en fournit quatre illustrations probantes toutes calquées sur le même 
schéma : Io un désir ou une aspiration pousse à la transgression ; 2° la transgression 
entraîne une malédiction ou une déchéance ; 3° l’infidèle implore l’auteur du châtiment ; 4° 
celui qui a prononcé le châtiment se montre conciliant, il fait preuve de bonne grâce 
{prosada) après avoir soumis l’infidèle à une expiation (prâyascitta). Derrière ce schéma 
se profile l’ombre du karman.

LES TRANSGRESSIONS

A. Les dieux créés par Brahma / leurs propres fils
1. transgression

- espérant des fruits (phalârthinah), ils abandonnent Brahma et sacrifient 
pour eux-mêmes : 12,21

2. châtiment
- sont maudits par Brahma (saptâh) : 12,22
- deviennent confus {nastasamjñah) : 12,22
- sont privés de sens (vicetasah) : 12,22

3. supplication
- ils implorent Brahma (рга-yãc-) : 12,23

4. prosada

- Brahma exige une expiation : 12,24
- leurs fils se montrent bienveillants : ils leur enseignent la teneur et le but de 

l’expiation : 12,25-26

B. Acchodâ, la fille psychique des Pitr Agnisvâtta / les Pitr
1. transgression

- elle réclame un autre comme Pitr : 13,26-27
2. châtiment

- elle est déchue du yoga (yogabhrasß) et tombe : 13,27-31
3. supplication

- elle supplie ses Pitr, les apaise (pra-sad-) : 13,29-30.34
4. prosada des Pitj

- les Pitr se montrent compatissants : 13,34
- expiation : naissance basse : 13,38-39
- puis réintégration des mondes Somapada : 13,35.38

C. Les sept frères brahmanes / les Pitr
1. transgression dans leur première existence

- dérogation à la pratique du yoga (14,1-3) 
transgression double dans leur deuxième existence
- cruauté envers la vache de leur guru : 16,12.16
- indignité envers leur guru : 16,13.15
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2. châtiment
- série de basses naissances : 16,15-37 et chap. 17-18

3. supplication (par anticipation)
- le srâddha offert aux Pitr : 16,10-12

4. prasâda des Pitç
- fidélité au dharma : 14,7 et souvenir de leurs existences antérieures : 14, 

6; 281*, lignes 15-17; 16,16
- expiation : les trois qui ont été infidèles au yoga dans leur sixième existence 

sont privés, dans leur existence suivante, du souvenir de leurs existences 
antérieures : 18,14

- retour à leur condition de brahmanes : 14,7 ; 18,14-16.24
- retour au yoga et libération : 14,8 ; chap. 19

D. Les trois tadornes / leurs quatre frères
1. transgression

- aspirent au royaume : 16,37 ; 17,1-3
2. châtiment

- sont maudits par les quatre autres (saptâh) : 17,5-6
- sont déchus du yoga (yogabhrastâh) : 17, 6
- sont privés de sens (yicetasah) : 17,6

3. supplication
- ils implorent leurs quatre frères (yde-) : 17,6

4. prasâda

- les quatre se montrent conciliants : 17,7
- expiation : ils deviennent roi et ministres : 17,8
- ils retrouvent le yoga : 17,8.10.

La première illustration met en scène les dieux créés par Brahma ainsi que leurs fils. 
Désireux d’obtenir pour eux-mêmes les fruits du sacrifice, les dieux abandonnent leur 
créateur : ils sont maudits (¿aptâh, 12,22) et privés de sens (yicetasah). Ils implorent alors 
Brahma, l’Aïeul, qui leur recommande de s’adresser à leurs propres fils ; ceux-ci se 
montrent bienveillants et apprennent à leurs pères la teneur et le but des rites d’expiation 
nécessaires pour réparer une transgression, car « les expiations surgissent des fautes 
commises en paroles, en pensées ou en actes » (12,26). L’imprécation a un effet immédiat 
et habituellement inéluctable 3. Mais devant la supplication du coupable, il peut y avoir une 
atténuation, comme en fait foi ce mythe qui, de plus, fait bien voir que même les dieux 
peuvent encourir une malédiction. Le mythe sert d’assise à la doctrine du prâyascitta. Et 
c’est d’ailleurs la seule occurrence du terme — et elle ne saurait passer inaperçue, — car il 
est placé en tête de quatre distiques (sloka) consécutifs (12,24-27). Π sert, de plus, à fonder

3. Voir 17,8 note.
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le renversement de la relation père-fils, le fils qui accomplit les rites des Érâddha devenant 
le « père » de son père, comme il a été démontré plus haut. Les fils des dieux jouent ici le 
rôle de Pitr.

Π serait difficile d’ignorer un autre exemple, puisé dans le HV (et évoqué ici au chap. 
II, A, 3), et qui correspond en tous points à ce schéma. Ce mythe consigné dans HV 43, 
17-48 — et qui lui est probablement particulier — concerne le roi Samtanu qui a offensé 
Brahma.

Samtanu / Brahma
1. transgression

- avec son épouse Ganga, l’Océan s’approche de Brahma et l’arrose de ses 
vagues : 18-20

- furieux, Brahma lui dit de se calmer ; l’Océan prend l’aspect d’un roi : 21- 
22

2. châtiment
- Brahma le maudit : 23 ; il deviendra le roi Samtanu, protégera la Terre et 

accroîtra la famille des Bharata : 24-26
3. supplication

- l’Océan implore Brahma, l’Aïeul : 28-35
4. prasada

- Brahma s’apaise : 37
- expiation : Samtanu sera roi. Ganga sera son épouse, et ils auront huit 

enfants : 44 ; Gaùgâ donnera naissance aux Vasu et Samtanu créera la 
famille des Kuru : 45.

L’histoire d’Acchodâ, la fille psychique des Pitr sans forme Agnisvâtta, fournit le 
deuxième exemple d’une transgression peu commune (13,26-27) :

Quand elle aperçut, alors qu’il voyageait dans l’espace, le 
glorieux fils d’Ayu connu sous le nom de Vasu, elle le 
choisit comme Pitr en l’interpellant par son nom Vasu.
À cause de la transgression [qu’elle avait commise] en 
réclamant un [autre comme] Pitr, celle qui avait suivi le désir 
de son cœur fut déchue [des pouvoirs] du yoga et tomba.

Acchodâ est dépouillée de ses pouvoirs yogiques (yogabhrastâ) et elle tombe ; dans sa 
chute, elle aperçoit trois chars aériens de la grosseur d’une poussière dans un rayon de 
soleil et dans lesquels elle voit ses propres Pitr « très subtils, indistincts », « semblables à 
des feux déposés dans des feux » (13,29). On peut présumer que ces trois chars célestes 
seraient une correspondance des trois générations de Pitr qu’il faut honorer. Après sa 
déchéance, consécutive à sa transgression, Acchodâ implore ses Pitr comme les dieux ont
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imploré Brahma après avoir été maudits. Les Pitr se montrent compatissants : elle pourra 
réintégrer les mondes Somapada de ses Pitr après avoir subi une basse naissance comme 
fille du roi Vasu et d’Adrikâ devenue poisson. Mais le rôle de cette jeune fille qui dégageait 
une répugnante odeur de poisson est peu banal dans le MBh : elle est Satyavati, la mère de 
Vyâsa, l’auteur mythique du MBh, et l’épouse de Samtanu.

L’itinéraire des sept fils brahmanes de Bharadvâja qui étaient parvenus au yoga, qui 
ont été déchus à cause d’une transgression et qui arriveront à le recouvrer répond, comme 
un écho amplifié, à l’histoire d’Acchodâ. Dans leur deuxième existence, leur double 
transgression (cruauté envers la vache de leur guru et indignité envers ce même guru, 16, 
12-16) leur vaut une série de basses renaissances. Mais parce qu’ils avaient pris soin 
d’immoler la vache conformément aux rites et de l’offrir aux Pitr avant d’en consommer la 
chair, — ce qui joue le rôle d’une supplication par anticipation ou, en termes plus terre-à- 
terre, d’une police d’assurance, — les Pitr leur accordent la fidélité au dharma et le 
souvenir de leurs existences précédentes. Mais les trois qui, au cours de leur sixième 
existence, auront été infidèles au yoga seront, dans leur existence suivante, privés du 
souvenir de leur passé.

Les sept frères brahmanes devenus tadornes dans leur sixième existence nous offrent 
donc la quatrième illustration de transgression. À la vue du roi Vibhrâja, le septième 
(précisément celui qui avait été Pitrvartin et qui avait incité ses frères à offrir la vache aux 
Pitr) éprouve le désir d’être roi et les cinquième et sixième, avec qui il a été le plus lié à 
travers ses existences, proposent d’être ses ministres. Ils sont maudits par leurs quatre 
frères, déchus du yoga (yogabhrastâh, 17, 6) et privés de leurs sens (vicetasah). 
Concernant l’imprécation et ses conséquences, on relève un parallélisme de situation très 
apparent entre le cas des trois frères infidèles (17, 6) et celui des dieux qui ont offensé 
Brahma (12,2 : la première illustration), parallélisme qui se répercute jusque dans le choix 
des vocables : saptâh et vicetasah se retrouvant dans l’un et l’autre verset. Les trois frères 
implorent leurs quatre compagnons qui, agissant comme les Pitr, se montrent conciliants : 
la malédiction aura un terme et ils finiront par retrouver le yoga. Mais ils y mettront plus de 
temps que leurs quatre frères, leur fonction de roi et de ministres les ayant conduits à 
l’ignorance de leurs vies prédécentes et à l’aveuglement.

L’histoire longue et détaillée des sept existences successives des sept frères sous- 
tend une exploration existentielle. Loin d’escamoter le côté abrupt de toute vie, le PK 
s’applique, au contraire, à faire une peinture de ce qu’elle peut comporter de périlleux et de 
pénible. Il n’est que de relever l’emploi des composés déterminatifs (tatpurusa) pour
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traduire la « difficulté » de vivre : durjñeya et durvijñeya, « difficile à connaître », duécara, 
« difficile à accomplir ou à pratiquer », et durlabha, « difficile à atteindre » (emplois 
consignés dans l’index-glossaire), tous adjectifs servant à exprimer la difficulté de vivre en 
conformité avec le dharma védique ou son dharma propre (svadharma), difficulté de faire 
son salut, difficulté de parvenir au yoga, voie de salut, ou de retrouver le yoga, et cela 
même pour les siddha, les yogin possesseurs de pouvoirs (19, 33). La transgression 
apparaissant inévitable, on peut y remédier, lorsqu’elle s’est produite, par l’expiation 
(prâyascitta) ; mieux encore, on peut ajouter, par anticipation, au pouvoir expiatoire, les 
bienfaits de l’action propice ou de « bon augure » (subhakarman).

2. Éubhakarman, l’action propice et méritoire

Sanatkumâra est venu du ciel annoncer à Mârkandeya : « Aucun rite ne surpasse la 
pratique du yoga (yogadharma). C’est le meilleur de tous les dharma. » (14, 10) Cette 
bonne nouvelle est ensuite transmise par Mârkandeya à Bhïsma, puis à Yudhisthira, puis à 
Janamejaya. Si la fidélité à ce yogadharma est un gage de salut, l’infidélité en revanche 
entraîne une déchéance aux conséquences quasi catastrophiques. La fidélité au dharma et la 
fidélité au yoga coexistent ici dans une dialectique non d’opposition mais de 
complémentarité. Les nombreuses occurrences des deux termes, dharma et yoga, y 
compris leurs différents emplois en composition (consignés dans 1 ’index-glossaire) sont 
assez significatives à cet égard. La première mention explicite du yoga apparaît à 13,9. 
C’est parce qu’ils avaient été adeptes du yoga que les Pitr Vairâja (la première des trois 
classes supérieures de Pitr) ont pu, en dépit de leur transgression, renaître pour s’absorber 
dans la méditation sur le Brahman, la connaissance suprême. L’itinéraire de ces Pitr se 
reflète dans celui des sept fils de Bharadvâja qui, au terme de sept existences, deviennent 
des êtres accomplis ou des yogin possesseurs de pouvoirs {siddha) qui expérimentent la 
discipline de Г ultime discernement (sâmkhyayoga) qui est le but du yoga (13,10 et 19, 
28).

Il semble bien que cette histoire 4 contribue à mettre en lumière deux façons de 
retrouver le yoga après une déchéance : l’expiation {prâyascitta) et l’action propice

4. L’histoire des sept frères est habituellement désignée par le composé saptavyâdha, « les sept 
chasseurs » (avec lequel débute le Пока énigmatique de 19,18) ; on la retrouve en particulier dans Matsya-, 
Padma- et Siva-Purâna et, selon Shastri, dans le srâddhakalpa d’Hemâdri, mais elle ne comporte pas la 
même densité que dans le PK. Elle est mentionnée par ΚΑΝΕ, vol. 4 : 445 et par SHASTRI, Origin and 
Development of the Rituals of Ancestor Worship in India : 277-279.
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(subhakarman)5 et méritoire. Dans cette légende, la principale action propice et méritoire 
réside dans le fait que les sept frères, en dépit de leur double transgression (cruauté envers 
la vache et indignité envers leur guru, 16, 15), ont offert la vache aux Pitr avant de la 
consommer. Le texte de 16,10-11.16 est limpide :

S’il faut nécessairement tuer cette vache, nous pourrions 
sûrement l’immoler pour les Pitr, conformément aux rites 
(samyak), tous bien recueillis.
Il ne fait pas de doute que, de cette façon, la vache va 
acquérir du mérite (dharmam). Quand nous aurons honoré 
les Pitr par ce rite (dharmenà), nous n’encourrons aucun 
démérite (nâdharmo’smânbhavisyati).

[...]

Parce qu’ils avaient honoré les Pitr par un rite (dharmenà) 
et qu’ils avaient sacrifié une vache, dans leur existence 
suivante, ils eurent la réminiscence [de leurs vies 
précédentes] et la capacité de recherche des actions passées.

Dans leur existence suivante comme chasseurs, ils honorent (püj-) leur vieille mère et lem- 
pére (16,20) — ce qui est bien à l’image des srâddha — et cette action propice (subhena 
karmanâ, 16, 22) leur vaut de naître comme antilopes capables de se souvenir de leurs 
existences antérieures.

La réminiscence des existences passées apparaît toujours comme le « fruit » d’une 
action propice ou de bon augure (16, 16.22). Cette action propice leur vaut encore d’être 
indifférents aux perceptions opposées (nirdvandvâh) et détachés de toute possession 
(nisparigrahah, 16,24). C’est à propos de leur existence comme antilopes (la quatrième) 
que le texte module sur le thème de l’action porteuse de bons fruits et jongle avec le terme 
subha. Ils agissent noblement, c’est-à-dire qu’ils accomplissent des actions propices 
(Éubhakarmanâh, 16, 25). Leur action propice (subha) les délivre du malheur (asubha) 
(karmanâ tena subhenãsubhavarjitãh, 16, 27), ce qui leur permettra d’obtenir une 
existence plus propice (subhãcchubhatarãm yonim, 16, 27) comme tadornes dans un 
endroit agréable ou propice (subhe dese, 16, 28). Bons ou mauvais, les fruits des actes

5. À propos des notions Éubha et Suddha, voir T. N. MAD AN, « Bon augure et pureté », dans A 
l’opposé du renoncement. Perplexités de la vie quotidienne hindoue, trad, de l’anglais par D. Paulme- 
Schaeffner et B, Juillerat, Paris, éd. de la Maison des sciences de l'homme, 1990 : 65-89. Également 
« Purity and Auspiciousness in India Society », numéro spécial de Journal of Developing Societies, vol. 1, 
1985.
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suivent l’individu dans ses transmigrations, selon la théorie du mûrissement ou de la 
maturation de l’acte (karmavipâka).

La légende antique (itihãsam purâtanam, 15, 66) des sept existences des sept 
brahmanes met donc en valeur les effets à long terme de l’action propice et méritoire ; ces 
conséquences heureuses accompagnent même l’individu à travers ses renaissances. Le 
tableau qui suit propose une reconstitution de la suite des existences. Bien que le texte 
précise à cinq reprises (15, 13.67 ; 16, 1.30.31) que ces brahmanes connaissent sept 
existences, il en est une — ce serait la sixième, une existence comme hamsa — qui est 
passée sous silence dans le texte de l’édition critique. On peut en retrouver les traces dans 
les passages étoilés.

LES SEPT EXISTENCES DES SEPT FILS DE BHARADVAJA * 

15,13.67; 16,1.30.31

1. Fils de Bharadvâja : 14,1-3
- brahmanes : 14,1 ; 19,18
- au bord du lac Mânasa : 14,2
- déchus à cause d’une dérogation au yoga : 14,1-2
- meurent sans avoir atteint l’accomplissement par le yoga : 14,3

2. Fils de Kausika : 14,4 ; 15,2 ; 16,5
- nés dans le Kuruksetra : 14,4 ; 15,2 ; 16,3
- noms : 16,4

- Vâgdusta, « qui tient des propos malveillants »
- Krodhana, « enclin à la colère »
- Himsra, « enclin à tuer »
- Pisuna, « traître »
- Kavi, « sage » ; « qui a la vision des dangers de l’autre monde » (N. 

adì, 21,5)
- Khasrma, « dont l’habitude est de voler dans le ciel, désireux de 

l’autre monde » (N. ad I, 21,5)
- Pitrvartin, « qui se comporte comme il convient envers les Pitr » : 

15,3
- immolent la vache de leur guru, l’offrent aux Pitr avant de la manger : 14,5 ; 

16,12 ; font un rapport mensonger à leur maître : 16,13

* Cette reconstitution de la suite des sept existences diffère quelque peu de celle qu’établit Vaidya 
(HV 1: 789-790). Elle suit plutôt Tordre qui figure dans le commentaire de Nïlakantha (ad 1,21,2); c’est 
le seul ordre que semble suggérer le texte, dans l’état où il se présente.
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- sont tous réunis par la Mort (Kala) : 16,14

3. Fils d’un chasseur (vyâdha) : 16,15.17
- nés dans le Dasârna : 16,17 ; 19,18
- ont le souvenir de leurs vies précédentes : 14, 6; 16, 16; la capacité de 

recherche des actions passées : 16,16 ; la sagacité concernant le dharma : 16, 
17

- vie en conformité avec leur dharma : 16,17-18.20
- noms : 16,19

- Nirvaira, « qui est sans hostilité »
- Nirvrta, « qui ne s’agite plus », calme, apaisé
- Ksânta, « qui est patient, tolérant »
- Nirmanyu, « qui est sans chagrin »
- Krti, « qui est l’activité (personnifiée) »
- Vaighasa, « qui se nourrit des restes »
- Mâtrvartin, « qui se comporte bien envers sa mère (ou les Mâtr) »

- s’éteignent dans la forêt : 16,21

4. Antilopes (mrga) : 16,22
- nés sur la montagne Kâlamjara : 16,22 ; 19,18
- ont le souvenir de leurs existences antérieures : 14,6 ; 16,22.24
- indifférents aux perceptions opposées (nirdvandvâh) : 16,24 ; détachés de la 

possession (nisparigrahdh) : 16,24
- noms : 16,23

- Unmukha, « qui a la tête levée »
- Nityavitrasta, « qui est toujours effrayé »
- Stabdhakarna, « qui a l’oreille dressée »
- Vilocana, « qui examine »
- Pandita, « sage, savant »
- Ghasmara, « qui est avide de manger »
- Nâdin, « qui fait entendre des cris »

- s’abstiennent de boire et de manger et rendent le souffle : 16,25-26

5. Tadornes (cakravâka) : 16,27
- nés dans une île de rivière : 16,28 ; 19,18
- ont le souvenir de leurs existences antérieures : 14,6
- fidèles à leur dharma d’ascètes : 16,28 ; adeptes du yoga ; 16,31-33 ; 18,1.3
- brahmacârin : 16, 33 ; ont le souvenir du Veda appris dans une existence 

antérieure : 16,32
- noms : 16,29

- Sumanas, « bien disposé »
- Muni, « ascète »
- Suvâk,« éloquent »
- àuddha, « pur »
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- Chidradarsana, « qui voit les défauts, pointilleux »
- Sunetra, « à la bonne conduite (à l’œil vif ?) »
- Svatantra, « autonome, indépendant »

- scission dans le groupe :
- le septième veut devenir roi : 16,36-37
- les cinquième et sixième veulent devenir ses ministres : 17,1
- les quatre autres leur jettent une malédiction : 17,5 ; ils sont déchus 

du yoga : 17,6 ; 18,13
- puis les quatre manifestent leur bonne disposition (prasâda) en 

mettant une fin à la malédiction : 17,7-11
- font tous l’abandon de leur corps au bord du lac Vaibhrâja : 18,12-13

6. Hamsa
- fréquentent le lac Mânasa : 300*, ligne 5 (après 16, 28) ; 301* (après 16,33) ; 304* (après 

18,1); 311* (après 19,18)
- ont le souvenir de leurs existences antérieures : 300*, lignes 5-6
- noms : 304*
- brahmacârin : 300*, ligne 6 ; 304*

7. Naissance comme brahmanes dans la ville de Kâmpilya : 18,4

a. Les quatre qui ont été fidèles au yoga
- nés dans une famille très pauvre de savants brahmanes : 18,24
- noms : 18,25

- Dhrti, « ferme, constant »
- Mahâmanas, « magnanime, fier »
- Vidvant, « sage, érudit »
- Tattvadarsin, « qui perçoit l’essence des choses »

- ont le souvenir de leurs existences antérieures : 18,14
- sont accomplis dans la récitation du Veda : 18,25 ; leur discernement n’a pas 

été troublé : 18,25
- après avoir avoir donné à leur père une mission devant assurer sa subsistance : 

18,29-31, s’engagent dans la vie de renonçants, parviennent à la pratique du 
yoga et atteignent la libération : 18,32

b. Les cinquième et sixième :
- fils des savants brahmanes Bâbhravya et Valsa : 18,16
- noms : Pãfícãla et Kandarika : 15,12.68 ; 18,17
- sont privés du souvenir de leurs existences antérieures : 18,14
- familiers avec la Veda et le Vedâhga : 18,16.18
- se plaisent dans le dharma des villageois, mais sont compétents dans le 

dharma, le kâma et l’artha : 18,20
- l’audition du sloka leur fait retrouver le souvenir de leurs vies précédentes et le 

yoga : 19,18-22
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c. Le septième :
- fils du roi Anuha : 18,15
- nom : Brahmadatta : 15,3 ; 18,15
- est privé du souvenir de ses existences antérieures : 18,14
- connaît le langage de tous les êtres vivants : 15,11 ; 18,19
- se plaît dans le dharma des villageois, mais est compétent dans le dharma, le 

kâma et Yartha : 18,20
- Г audition du sloka lui fait retrouver le souvenir de leurs vies précédentes et le 

yoga : 19,18-22.

3. Les incomparables fruits du sraddha (sraddhaphala)

Quel est donc le fruit du sraddha (kim nu srâddhasya vai phalam, 11, 33) ? La 
réponse apportée par le Pitrkalpa peut être condensée dans cette formule à double facette : 
Io il faut d’abord satisfaire les Pitr par des srâddha (action propice) qui comblent tous les 
désirs (11,9: srâddhaih prïnâti hi pitfnsarvakãmaphalaistu yah) ; 2° ainsi comblés, les 
Pitr accordent en retour leurs faveurs (rebondissement de l’action propice). Le texte dit, en 
effet, en 11,37 et 39 :

Comblés (nourris, rassasiés) par les Érãddha (ãpyãyitaÉca 
te srâddhaih), ils vivifient en retour (punarãpyãyayanti) 
l’univers, y compris les deva et les gandharva : tel est 
l’enseignement de Brahma.
[..·]

Quand tu les auras honorés en mentionnant d’abord leur 
nom et leur lignée, ils nous vivifieront (asmân- 
ãpyãyayisyanti) même si nous nous trouvons au ciel, 
descendant de Bharata.

On ne peut passer sous silence le fait que cette notion de satisfaction soit rendue par 
le verbe â-pyai-, dont le sens est accroître, satisfaire (causatif : vivifier), par attraction 
sémantique avec l’idée de remplir, gonfler, que prend le terme en contexte rituel védique, 
comme dans le rite de Yãpyãyana qui consiste à faire gonfler les tiges de soma. Car, bien 
nourris par les srâddha, les Pitr contribuent aussi en retour à l’accroissement, au 
gonflement des tiges de soma, ce précieux soma qui est à la fois plante, ambroisie et 
divinité. L’achat des tiges de soma, leur gonflement (ãpyãyana) et le pressurage pour en 
recueillir la liqueur d’ambroisie, tout cela donne lieu à un rituel complexe au terme duquel le 
soma est devenu une divinité (Soma). Et dans la littérature post-védique. Soma est le nom 
courant de la lune croissante, réservoir d’ambroisie, la liqueur d’immortalité qu’elle distille
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dans ses rayons. L’astre lunaire (le mot candra ou candramas est masculin en sanskrit), 
qui est appelé roi Soma, est la nourriture ou la boisson des dieux ; quand la lune a été bue, 
elle décroît et devra être à nouveau remplie par le soleil. Tout ce cycle est mis en branle et 
maintenu par la nourriture offerte par les humains à l’occasion des srdddha 6. D’ailleurs les 
versets 12,36-37 explicitent cette relation, comme pour mieux relier les uns aux autres les 
enseignements de la tradition.

Comblés par les srãddha (srãddhairãpyãyitãs), les Pitr 
assurent constamment l’accroissement de l’inaltérable soma 
qui se gonfle (ãpyãyyamãnam) grâce à vous.
Accru par les srdddha (srdddhairdpydyitah), l’astre lunaire 
(Soma) fera prospérer le monde (lokamdpydyayisyati) avec 
ses océans, ses montagnes et ses forêts, y compris les êtres 
mobiles et immobiles.

Et 13, 70 résume ainsi (remarquons que ces rappels ou cet ancrage dans le védisme 
apparaît à la fin de chacun des chap. 11,12 et 13) :

Les Pitr sont rapidement conciliés (sïghraprasdddh) ; ils 
sont en effet sans colère, ils font au plus haut degré 
l’accroissement de l’univers (lokasyãpyãyanam param) et 
leur complaisance est durable (sthiraprasdddh). Descendant 
de Bhrgu, rends-leur un hommage assidu !

Les Pitr comblent tous les désirs (sarvakãmaphalapradãh, 11,38). Ils accordent d’abord 
dharma, descendance et opulence (dharma, prajd, pusti, 11,10) ; ils accordent même le 
souverain bien (áreyas, 11, 4.38) : la libération (tdrana, 11,15) 7. À la fin du préambule 
(chap. 11), tout est en place pour la démonstration qui va suivre.

L’exemple paradigmatique est encore fourni dans le préambule qui propose Bhïsma 
comme modèle du srdddhin (11,38). Puis le chapitre 12 répète ce modèle en l’élargissant.

Paradigme

A. Bhisma satisfait son père Samtanu par un srdddha (11,20-21)
Éamtanu est comblé (suprita) (11,20.25)

B. Samtanu accorde d’abord à son fils une très grande faveur (varamuttamam) : 
la longévité (11,25-26)
Il veut de plus exaucer son vœu le plus cher (varamuttamam) (11,27)

6. Voir 12, 36-37 notes et 13, 3 note.

7. Voir « Le premier volet du diptyque ... », chap. II, B, 1.
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C. Bhisma désire l’interroger (11,29.31)
áamtanu veut bien trancher ses doutes (11,30) (= amorce de l’enseignement)

Écho amplifié au paradigme

A. Mârkandeya satisfait son père ainsi que les Pitr par son empressement (bhakti) 
(12,3)"
Il est fidèle (bhakta) à Sanatkumara (12,17)
Sanatkumâra est satisfait (prïyant,prïtâtmâ) (12,18.20)

B. Son père lui accorde la longévité (12,3)
Les Pitr lui accordent une très haute renommée (12,3)
Sanatkumâra veut exaucer le désir (kâmd) de Mârkandeya (12,12.17)

C. Mârkandeya désire l’interroger (12,19)
Sanatkumâra tranche ses doutes (12,19) (= transmission de la connaissance)
Il lui accorde de plus ce qui lui est le plus favorable (sreyas) (13,71) (= l’œil 
clairvoyant et la connaissance intuitive qui lui apprendront une voie de salut)

Appui au paradigme avec renversement de la notion père-fils

A. Ayant obtenu de leurs fils la connaissance concernant l’expiation, les dieux 
vont vers Brahma afin de trancher leur doute sur le sens des paroles de leurs 
fils (12,28)
Brahma confirme qu’en leur communiquant la connaissance, leurs fils sont 
devenus leurs pères (Pitr)
Brahma ayant tranché leur doute (12,32), les dieux sont satisfaits de leurs fils

B. Ils sont disposés à exaucer le désir (kãma, vara) de leurs fils (12,33)
Ils leur enseignent les fruits du srâddha (12,35-39)

Si le PK fait l’apologie des érâddha (11,38), c’est à cause de leurs fruits, qui sont 
innombrables.

Toi, srâddhin, sacrifie avec vigilance à ces êtres propices 
par des srâddha. Eux qui comblent tous les désirs 
t’accorderont le souverain bien.

Le srâddha relève de la dévotion ou de l’empressement envers les Pitr (pitrbhakti), 
exercice rituel qui, par voie de retour, entraîne la bonne grâce (prasâda) des Pitr satisfaits. 
C’est ainsi, qu’au monde ancien des rites complexes — qu’on prend soin de réduire ici à 
l’essentiel (12, 39) —, on greffe une nouveauté, le pouvoir des Pitr, qui vont jusqu’à 
accorder ce qu’il y a de meilleur (sreyas) ; ce faisant, on opère un glissement, tout en
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douceur (à moins que ce ne soit sournoisement), de la connaissance des rites vers la 
connaissance des Pitr.

À l’énumération de tous les « fruits » que peuvent accorder les Pitr 8, le PK ajoute le 
plus grand : la délivrance de la nécessité de renaître, c’est-à-dire le non-retour sur terre ou 
la sortie du samsâra, de la ronde infernale et interminable des re-naissances et des re
morts. Cette libération est désignée par târana (11, 15) ou moksa (app. 3, 20 ; app. 4, 
110)9. L’appendice 3 dit de manière tout à fait explicite ce que par ailleurs, on exprime de 
façon allégorique : les Pitr accordent le moyen d’accéder à la libération (moksayogam et 
moksopâya, lignes 16-17). Moksayoga peut être traduit par : « moyen d’accéder à la 
libération » aussi bien que par « yoga de la libération ». Les lignes qui suivent (19-21), où 
il est question de suprématie par le yoga, obligent à faire cette double lecture. Le texte des 
lignes 22-23 de l’appendice vient couronner le tout :

Le dharma de la libération (moksadharma) est le meilleur 
de tous les dharma et il est étemel. On peut y accéder par la 
tradition des Pitr très magnanimes.

Pour une compréhension d’ensemble du texte, on peut donc difficilement ignorer cet 
appendice.

B. La doctrine renouvelée du rôle des Pitr

L’originalité doctrinale du PK tient dans l’analyse du statut des Pitr et de leur rôle, 
analyse qui repose sur le dépassement de la notion de savoir-faire rituel par la notion de 
savoir. Et là réside aussi l’intérêt du texte. II s’y produit un glissement de l’idée de l’action 
bien faite (sukrta) vers celle de l’action propice et méritoire (subhakarman). Ce n’est plus 
l’adéquation aux prescriptions rituelles qui se trouve au cœur des préoccupations, mais 
c’est plutôt la signification que ces actions rituelles — qu’on réduit à l’essentiel — prennent 
pour le développement de la personne humaine. Les rites post-funéraires trouvent ici leur 
fondement et leur justification dans la relation d’assistance mutuelle entre les vivants et les 
morts et, plus précisément, entre les fils et leurs pères (les Pitr).

8. Voir Éraddhaphala à l’index-glossaire ; l’inventaire le plus détaillé se trouve dans Гарр. 4.

9. Voir « Le premier volet du diptyque ... », chap. П, B, 1.
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C’est en raison de cette réciprocité qu’il importe de nourrir sa connaissance sur la 
nature des Pitr, leurs classes et lem- grande puissance (11,3-4), nécessité formulée dès le 
premier verset : « Qui sont-ils ceux que la tradition appelle les Pitr ? » Ce savoir sera 
maintenant exploré sous quatre facettes : Г la conception des Pitr que se fait le PK, avec 
leur origine, leurs catégories, leur identité, leurs mondes et leurs caractéristiques ; 2° la voie 
des Pitr (pitryâna) traditionnellement opposée à la voie des dieux (devayâna) et revue dans 
une perspective qui semble différente ; 3° le rôle des Pitr, comme lieu de paradoxe, dans la 
conciliation sereine des doctrines du sraddha et des renaissances ; 4° la pratique du yoga 
(yogadharma), le meilleur de tous les dharma (14, 10) et le dharma de la libération 
(moksadharma), le meilleur de tous les dharma (app. 3, 22) auquel fait accéder la 
« tradition des Pitr très magnanimes ».

1. Les classes de Pitr et leur descendance

Toutes les questions relatives à l’origine, aux classes et à l’identité des Pitr sont 
exposées dans le chapitre 13 ; c’est aussi la partie du texte où se terrent le plus de détails 
nébuleux. Ces questions sont abordées dans maints purâna mais jamais, semble-t-il, d’une 
manière aussi systématique que dans le Pitrkalpa 10 11. Dès le deuxième verset, le texte avait 
créé une ambiance de mystère avec l’expression — à dessein vague ou ambiguë — 
« d’autres Pitr » {pitara’ nye, 11,2.13.33 n). Ces « autres Pitr » seraient-ils ceux des trois 
classes supérieures de Pitr « sans forme corporelle » (amürtayah, 13, 4) ? Ou s’agirait-il 
des deux façons d’envisager les Pitr : d’une part, les trois ou peut-être les six générations 
de Pitr immédiats 12, d’autre part, les ancêtres de la race humaine ? Selon l’une ou l’autre 
possibilité, il s’agirait de Pitr autres que ceux qui sont bien connus, ceux dont le PK va 
nous entretenir.

Il semble bien, en effet, qu’il y ait deux façons de considérer les Pitr. Π y a d’abord 
les trois ancêtres immédiats, qui appartiennent à une lignée bien définie et qui, à ce titre, ont 
droit aux offrandes régulières de pinda de leurs descendants (11, 12). « Dans quelle 
mesure, se demande Malamoud, sont-ils porteurs de l’individualité qui était la leur quand 
ils étaient des hommes vivants et mortels ? En fait, leur identité se réduit au rang qu’ils

10. Pour les questions concernant les Pitf, voir ΚΑΝΕ, vol. 4 : 340-348 ; SHASTRI, op. cit. : 287-
314.

11. Voir 11,2 note.

12. Voir chap. II, B, 5, c : « Le sapindïkarana-Érâddha ».
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occupent dans la lignée, au chaînon qu’ils forment dans la chaîne » À ces trois ancêtres 
immédiats, faudrait-il ajouter les trois autres générations antérieures qui se partagent le lepa 
commun, c’est-à-dire les restes de nourriture qui adhèrent aux doigts du célébrant ? Comme 
il a déjà été dit, les textes sont toujours évasifs à ce sujet et le PK n’en dit mot. Et puis il y a 
tous ces Pitr anonymes qui se situent au-delà de la sixième génération et qu’on considère 
globalement ; on sait mal où les situer entre les Pitr immédiats et les Pitr, au deuxième sens 
du terme, qui sont les ancêtres de la race humaine. Sureshcandra, à qui l’on doit une étude 
sur le culte des Pitr dans les purâna, préfère parler de Pitr d’origine humaine et de Piti 
divins 13 14. Les Piti divins ou originels sont souvent identifiés ou reliés aux Prajàpati, les 
progéniteurs mythiques (comme dans notre chap. 13), ou bien ils sont considérés à l’égal 
des divinités (comme on le trouve encore en 11,2.32). Là-dessus, comme on le voit bien, le 
PK laisse planer, lui aussi, quelque ambivalence.

Dès le départ, le texte pose le problème de l’existence de deux façons d’envisager les 
Piti et de l’identité de ces deux types de Piti : ceux que la tradition appelle les Piti (pitarah 
smrtâh, 11,1) et les « autres Piti » (pitaro’nye, 11,2.13.32) qui sont au ciel (11,2.11). Si 
l’on parle peu de ceux qui sont reconnus comme Piti selon la smrti, la tradition, c’est qu’il 
s’agit des Piti rattachés à une lignée humaine et dont le sort est lié aux actes (11,11), ceux 
qu’on identifie bien, c’est-à-dire les trois générations d’ancêtres à qui on offre des Érâddha 
(11, 12.38-39 ; 12, 39). Le texte est davantage préoccupé de faire découvrir, par delà la 
smrti, une nouvelle tradition : « nous avons également entendu dire par des brahmanes qui 
conversaient que d’autres Piti qui sont au ciel seraient des divinités pour les dieux eux- 
mêmes » (11,2, idée reprise à 11, 32 et 36). Ce faisant, il pose aussi le problème de la 
création originelle des Piti (pitrnãmãdisarga, 11, 1 et 13, 65 ; pitfnãm sargamuttamam, 
11, 4 et 5 ; pitrsarga, 12, 19 et 18 ,7) ou la façon dont ils sont apparus (pitarasea 
yathodbhütâh, 11,35). Et alors, se demande-t-on, « à quels Piti devons-nous continuer à 
sacrifier ? » (kãnyajãmo voyant punah, 11,13.32), aux Piti d’origine humaine ou aux Pitr 
divins ? Notons que Г utilisation du mot punar, « à nouveau », dans ces deux dernières 
occurrences nous situe dans la continuité de la tradition, dans un monde qu’il faut sans 
cesse revivifier par des rites, un monde avec lequel le PK n’entend pas établir de rupture.

13. MALAMOUD, « Les morts sans visage » : 447.

14. Babu SURESHCANDRA, Le culte des Pitr d’après les Purâna : 23. Il a été question de ce travail 
dans le chap. I, B, 4.
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Selon notre Pitrkalpa, ces « autres Pitr » sont issus de Brahma (âdideva, le dieu des 
origines, 11,36) et ils sont honorés par les dieux, les hommes ainsi que par les différentes 
catégories d’êtres :

Issus de [Brahma], le dieu des origines, les Pitr sont au ciel 
des divinités, mon fils. Les êtres : deva, hommes, dânava, 
yaksa, raksas, gandharva, de même que les kimnara et les 
grands serpents leur font des offrandes.

Voilà ce qu’affirme Samtanu qui répond de façon concise (samksepena, 11, 35) aux 
questions de son fils Bhïsma ; ce qui veut dire que, par rapport à Pitâmaha Brahma, ces Pitr 
sont aussi des fils. Samtanu n’en dit pas davantage quant à l’origine des Pitr. C’est 
Sanatkumâra qui développe cette information embryonnaire en expliquant de deux façons 
l’origine des Pitf : d’abord par le mythe relatant la faute des dieux envers leur créateur et 
leur salut assuré par leurs propres fils ; ensuite par la filiation des Pitr aux Prajâpati des 
mythologies purãniques 15.

La première explication de Sanatkumâra se greffe directement sur l’ébauche 
esquissée par Éamtanu. Π raconte le mythe (12,21-40, mythe qui a déjà été évoqué ici16) 
dans lequel les dieux, ayant sacrifié à eux-mêmes, ont encouru la malédiction de Brahma, 
leur créateur. Ils durent demander grâce à Brahma, l’Aïeul, qui leur recommanda de 
consulter leurs fils ; ceux-ci leur apprirent la teneur et le but de l’expiation nécessaire pour 
réparer une transgression. Ainsi qu’il a été souligné auparavant, c’est ce mythe qui sert à 
fonder le renversement de la relation père-fils. En apprenant à leurs pères le sens de 
l’expiation (prãyaécitta), les fils des dieux ont tenu le rôle du guru qui transmet la 
connaissance, laquelle permet de sortir des ténèbres de l’ignorance. Ils ont ainsi 
« engendré » leurs pères (les dieux), ils les ont fait naître à la connaissance. Parce qu’ils 
avaient instruit leurs pères (les dieux), les fils sont devenus leurs pères (Piti) (12, 30.33- 
34) ; ils sont donc des Piti les uns pour les autres (12, 31.40-41 ; app. 3, 1). Les fils des 
dieux seraient-ils alors les premiers Piti ? Ce qui importe après tout, c’est que les Piti sont

15. Dans « Sans lieu ni date. Note sur l’absence de fondation dans l'Inde védique » (dans Tracés de 
fondation, sous la dir. de Marcel Detienne, Bibliothèque de l’École des hautes études, sciences religieuses, 
Louvain-Paris, Peeters, 1990), C. Malamoud parle de l’art védique de « disperser le commencement », de 
réception passive de vision ou de rites « qui étaient là par avance » (189). « L’Inde védique est éloquente 
dans ses réticences, ses hésitations, sa manière de faire du commencement une idée difficile, qu’il faut 
mettre en question. Distinguons entre les types et les strates du texte védique. Les hymnes exaltent ce qui 
est originaire et premier : la parole, les poésies, les poètes d’autrefois : ils sont vénérables non parce qu’un 
long temps nous sépare d’eux, ou qu’une longue tradition nous relie à eux, mais parce qu’ils sont des êtres 
du commencement. » (187-188)

16. Voir chap. II, B, 3, « Le culte dû aux Pitf ... » et chap. IV, A, 1, « La transgression ... ».
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perçus comme des divinités à qui tous les êtres, même les dieux, font des offrandes 
(yajanti, 11,36) ; le texte dit encore que « même les dieux au ciel sacrifient à leurs Pitr » 
(yajanti, 11,14), et que les dieux rendent un culte aux Pitr (bhâvayanti, 13,24 ; pûjayanti, 
app. 3,6-9 ; app. 4,147-148). Rien d’étonnant alors que le culte des Pitr surpasse le culte 
des dieux (13,69 ; app. 4,156-157).

La seconde explication, beaucoup plus élaborée (elle couvre tout le chap. 13), ancre 
la valeur des Pitr dans la cosmologie en passant en revue les sept classes de Pitr et les sept 
mondes célestes qui sont les leurs. Sanatkumâra s’attache à l’identité des Pitr et les présente 
comme étant issus des Prajâpati, les progéniteurs mythiques. L’étude rapide de 
Sureshcandra a bien fait remarquer que les classes, les noms et les fonctions des Pitr 
varient considérablement selon les textes post-védiques, et purâniques en particulier. Ce 
sont les Agnisvâtta et les Barhisad qui reviennent le plus souvent ; pour les autres, on note 
beaucoup de confusion. À l’instar de plusieurs purâna, mais avec des variantes, l’exposé 
de Sanatkumâra distingue sept classes de Pitr 17 : trois classes de Pitr sans forme corporelle 
et quatre classes qui ont une forme corporelle (13, 4) 18. Les Pitr sans forme corporelle 
{amürtayah, 13, 4.7 ou amürtimantah, 13, 49) sont porteurs de la forme du dharma (ils 
sont dharmamürtidharâh, 13, 6.49). C’est à ces trois classes supérieures (trayo parama 
ganãh, 13,6) de Pitr brillants comme les dieux que s’attarde longuement Sanatkumâra. Ce 
sont : Io les Vairâja, qui sont issus de Prajâpati Virâja, « celui qui irradie » et qui sont 
resplendissants (bhãsvarãh) ; 2° les Agnisvâtta, « ceux qui ont été goûtés par le feu », qui 
sont issus de Prajâpati Marici (« rayon de lumière » ?) et qui sont brillants « comme des 
feux déposés dans des feux » (agnïnagnisvivâhitân) ; 3° les Barhisad, « ceux qui sont assis 
ou installés sur la jonchée d’herbe sacrificielle », qui sont éclatants (tejoyuktâh) et qui 
résident dans les mondes Vaibhrâja (de vi-bhrâj-, « resplendir comme le soleil »)19.

Si une caractéristique apparente de ces Pitr est de resplendir comme les êtres divins, 
un second trait les relie directement à l’univers sacrificiel : les Vairâja contribuent au

17. MBh XIII, 91, 28 affirme aussi qu’il y a sept classes de Pitf créés par [Brahma] Svayambhû, 
(!’« autogène »).

18. Étienne Lamette mentionne qu'il est question, dans l’ancienne tradition bouddhique, du monde 
des formes et du monde sans formes. Le samsâra se déroule dans le triple monde qui comprend : le 
kãmadhãtu, monde du désir ou des sens ; le rûpadhâtu, « monde de la matière subtile, comprenant les 
êtres célestes ayant repris naissance dans le monde de Brahma » ; Yãrupyadhãtu, « monde immatériel, 
comprenant les êtres célestes ayant repris naissance sous forme de “ série mentale ” dans les sphères des 
quatre recueillements ». {Histoire du bouddhisme indien, des origines à Vére Éaka, Publications de 
l’Institut orientaliste de Louvain, Louvain-la-Neuve, 1976 : 34).

19. Voir le tableau qui suit : « Les sept classes de Pitf ».
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gonflement du soma (ãpyãyayanti somam) et s’abreuvent de soma (somapãnãm) ; les 
Agnisvãtta ont été « goûtés » par le feu sacrificiel : par ailleurs, le fait qu’ils ressemblent à 
« des feux déposés dans des feux » est une allusion directe au feu sacrificiel crématoire ; et 
le nom même des Barhisad réfère à la jonchée sacrificielle faite d’herbe kusa ou darbha. 
Ces Pitr des trois premières classes sont honorés par les dieux et les différentes catégories 
d’êtres. Fait à noter, les Pitr de la première classe sont honorés aussi par les yogin, que le 
texte soustrait aux catégories d’humains pour les rapprocher des divinités.

C’est aussi à propos de cette première classe de Pitr qu’apparaît la première mention 
explicite du yoga. C’est parce qu’ils avaient été adeptes du yoga que les Pitr Vairâja ont pu, 
en dépit de leur transgression, renaître et s’absorber dans la méditation sur le Brahman 
{brahmavãdinah, 13, 9). Il est possible que l’épisode des dieux déchus à cause de leur 
transgression ait servi d’amorce pour mettre en valeur la puissance du yoga. Brahma avait 
dit aux dieux coupables : « Vous professez le Brahman » (brahmavãdinah, 12,29), ce qui 
pourrait laisser entendre qu’ils ont la connaissance du Brahman, mais qu’ils n’ont pas le 
yoga qui, lui, fait accéder à la connaissance libératrice. Les Pitr Vairâja expérimentent la 
discipline de l’ultime discernement (sâmkhyayoga) qui est le but du yoga (yogagatï), dit le 
texte en 13,9-10 :

Parce qu’ils s’étaient égarés du yoga, ils atteignirent les 
mondes Sanâtana pour ensuite renaître, après des milliers de 
yuga, et s’absorber dans la méditation sur le Brahman.
Quand ils eurent retrouvé le souvenir, ces yogin 
possesseurs de pouvoirs purent expérimenter la discipline 
de l’ultime discernement (sâmkhyayoga), qui est le but du 
yoga, et qui est difficile à obtenir pour ceux qui demeurent 
dans l’étemel retour.

Ce passage a manifestement pour but d’annoncer et de préparer l’illustration fondamentale 
du texte ; en effet l’itinéraire de ces Pitr se répercute dans celui des sept fils de Bharadvâja 
qui, au terme de leurs existences, atteignent à « la discipline de l’ultime discernement 
(sâmkhyayoga) qui est le but du yoga » (19,28). Ainsi, dès l’énoncé de la première classe 
de Pitr sans forme, le texte introduit déjà, mais comme à la dérobée, ce moyen de délivrance 
qu’est le yoga auquel il associera toujours le pouvoir des Pitr. On affirme en effet que les 
Vairâja contribuent à accroître le yoga des yogin (13,11) :

Pour les yogin, mon fils, ces Pitr sont des agents de 
croissance du yoga ; ce sont eux qui, en effet, par la force de 
leur yoga, ont autrefois fait gonfler le soma (i. e. ont fait 
croître Soma, l’astre lunaire).



Alors que l’ensemble du PK fait valoir le rôle du fils, l’énumération des différentes 
classes de Piti fait apparaître les filles. Toutes les classes de Piti — y compris les quatre 
classes inférieures — ont une fille psychique (engendrée par le manas, la pensée). Et c’est 
par ces filles psychiques et leur descendance que s’épanouissent les valeurs yogiques. Et là 
encore, il se produit un ingénieux entrecroisement entre les descendances de ces filles des 
Piti des trois classes supérieures, les ramifications étant toutes orientées vers l’histoire du 
salut de Brahmadatta, salut qui se trouve donc doublement ancré dans la puissance des Piti. 
Le tableau qui suit dégage les grands traits de cette « construction généalogique » qu’il 
importe de bien percevoir afin d’apprécier la solidité des attaches qui unissent les deux 
volets du PK 20.

Pour les quatre classes de Piti à forme corporelle (mürtimantah, 13, 4.50) — les 
classes inférieures —, le texte est beaucoup plus sobre et il souffre d’un peu de confusion. 
Il souligne que, selon la tradition, ces Piti sont issus, d’une part, d’Agni, c’est-à-dire du feu 
crématoire qui n’a consumé leur corps qu’en apparence et l’a porté en oblation aux dieux, et 
d’autre part, de Svadhâ (13, 50), c’est-à-dire de la nourriture offerte aux Piti par les rites 
des srâddha qui ont contribué à la reconstruction d’un corps de la taille d’un pouce 
(angusthamâtrah purus ah). Mais dans l’énumération, trois de ces classes, les Sukâla, les 
Sâdhya (pour l’établissement de cette deuxième catégorie, le texte est confus) et les 
Susvadha, sont également issues de différents Prajâpati. Elles sont honorées par les 
humains des trois catégories sociales (varna) supérieures : les brahmanes, les ksatriya et 
les vaisya. Les Piti de la quatrième classe, les Somapa, sont nés d’Agni et de Svadhâ, la 
nourriture indispensable aux Piti (13, 61-62) et ce sont les südra, la quatrième catégorie 
sociale qui est nettement inférieure aux autres, qui leur font des offrandes. Comme pour les 
Piti sans forme corporelle, chacune des classes de Piti à forme corporelle a une fille 
psychique — et non un fils — pour garantir la continuation de la lignée.

LES SEPT CLASSES DE PITR 
13,4.50

136

A. Trois classes de Piti sans forme corporelle (amurtah : 252* ; amürtayah : 13, 4.7 ; 
amürtimantah ; 13,49 ; mürtimrte : app. 3,3)

- portent la forme du dharma (dharmamürtidharâh) : 13,6.49 ; 264*

20. Voir également chap. IV, B, 4.
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1. Les Pitr Vairãja : 13,7-8 (« issus de Virâja, celui qui irradie »)
- résident dans les mondes Sanâtana (« étemels ») : 13,7.9
- sont fils de Prajâpati Virâja : 13,7-8
- sont resplendissants (bhãsvarãh) : 13,7
- sont des agents de croissance du yoga (yogavardhanâh) : 13, 11 ; ils 

contribuent au gonflement du soma (lune) (ãpyãyayanti somam) : 13, 11 ; 
sont des buveurs de soma (somapãnãm) : 13,12

- fille psychique : Mena : 13,13
mère de trois filles (13, 15) possédées par la force du 
yoga et l’ascèse (13, 20), dont deux (Ekaparnâ et 
Ekapãtalã) ont épousé des maîtres de yoga (13,22-23) et 
la plus célèbre, Urna, fut l’épouse du grand dieu Siva, le 
grand yogin (13,21)
Asita Devala, le maître de yoga (yogãcãrya) (13,22-23) 
est l’époux d’Ekaparnâ (la fille de Mena, 13,22) ; il est le 
père de la yogini Samnati (18,22-23 ; 19,24)

- les classes de dieux (devaganâh) méditent sur ces Pitr (yajanti) : 13,8 ainsi 
que les yogin : 13,11-12 ; app. 4,149-150

2. Les Pitr Agnisvâtta : 13,24 (« qui ont été goûtés par le feu »)
- résident dans les mondes Somapada : 13,24
- sont fils de Prajâpati Marici (« rayon de lumière » ?) : 13,24
- sont très subtils, indistincts, brillants comme des feux déposés dans des feux 

(agninagnisvivãhitãn) : 13,29
- sont dotés d’une énergie incommensurable (amitaujasah) : 13,24
- fille psychique : la rivière Acchodâ : 13,25

à cause d’une transgression envers ses Pitr (13, 26), elle 
doit renaître d’une mère-poisson (13, 35.39) et devient 
Satyavati (13,40), mère de Vyâsa (13,36) et l’épouse de 
Samtanu (13,37)
Vyâsa, l’auteur du MBh, est le père du yogin Suka (13,
45) qui parvient à la libération (le non-retour, 13, 48 ; 
268*-271*) ; ce Éuka est l’époux de Pivari, la fille des 
Pitr Barhisad (13, 46), et le père de Krtvi (13, 47), une 
yogini (18,7) qui sera la mère de Brahmadatta (13,47)

- les deva leur rendent un culte (bhâvayanti) : 13,24 ; app. 4,151

3. Les Pitr Barhisad : 13,41 (barhi-sad, « assis ou installés sur la jonchée d’herbe 
sacrificielle »)
- résident dans les mondes brillants Vaibhrâja (de vi-bhrâj-, « resplendir, être 

radieux comme le soleil ») : 13,41
- sont fils de Prajâpati Pulastya : 13,43
- sont magnanimes, propices, éclatants (tejoyuktâh) : 13,43
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- s’adonnent aux pratiques ascétiques (tapasvinah ; tapas : ardeur de nature 
ignée, incandescente) : 13, 43 ; sont dotés d’une énergie illimitée 
(amitaujasah) : 13,42

- fille psychique : Pi vari : 13,44
elle est Yoga, Yogapatnï et Yogamâtr (13, 44) tout 
comme sa fille Krtvï (13, 47 ; 18, 7), la mère de 
Brahmadatta, le septième des brahmanes (qui est au centre 
de tout le second volet)

- les troupes de dânava, yaksa, gandharva, râksasa, naga, serpents et 
oiseaux leur rendent un culte (bhâvayanti) : 13,42 et app. 4,151

B. Quatre classes de Pitr qui ont une forme corporelle (mürtimantah : 13,4.50 ; app. 4,
125 ; samürtayah : app. 3,3)

- sont issus d’Agni Kavi, nés de Kâvya et de Svadhâ : 13,50 (i. e. d’une part, 
du feu crématoire qui n’a consumé leur corps qu’en apparence et l’a porté en 
oblation vers les dieux, et d’autre part, de Svadhâ, de la nourriture offerte aux 
Pitr par les rites de srâddha qui ont contribué à la reconstitution d’un corps 
de la taille d’un pouce : ahgusthamâtram purusam, 12,6)

1. Les Pitr Sukâla : 13,51 (« qui arrivent au temps propice [ ? ] »)
- résident dans les mondes des dieux resplendissants de lumière (devalokesu 

jyottrbhâsisu) : 13,51
- sont fils de Prajâpati Vasistha : 13,51
- fille psychique : Go : 13,52
- les brahmanes leur rendent un culte (bhâvayanti) : 13,51 et app. 4,152

2. Les Pitr Sâdhya (?) : 13,53 (« qu’on doit se rendre favorables [ ? ] »)
- résident dans les mondes Maricigarbha ( ? ) (« qui ont des rayons de lumière 

à l’intérieur » ou « porteurs de lumière ») : 13,53
- sont fils d’Añgiras : 13,54
- fille psychique : Yasodâ : 13,55
- les ksatriya leur rendent un culte (bhâvayanti) : 13,54 et app. 4,152

3. Les Pitr Susvadha : 13,58 (« qui jouissent du bien-être [ ? ] »)
- résident dans les mondes célestes qui se déplacent à volonté (kâmagesu 

vihamgamâh) : 13,59
- sont fils de Prajâpati Kardama : 13,58
- fille psychique : Virajâ : 13,60
- les vaisya leur rendent un culte (bhâvayanti) : 13,59 et app. 4,152

4. Les Pitr Somapa : 13,61 (peut-être « gardiens de la lune [Soma] »)
- résident dans les mondes Mânasa : 13,62
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- sont nés d’Agni, la matrice d’or (hiranyagarbhasya sutâh) : 13, 62 ; nés de 
Svadhâ et Kavi (Agni) : 13,61

- fille psychique : la rivière Narmada : 13,63
- les südra leur rendent un culte (bhâvayanti) : 13,62 et app. 4,152.

En dressant sa classification (pas toujours claire), l’auteur détermine à chaque fois 
par quel groupe d’êtres ou d’humains chacune de ces catégories de Pitj doit être 
« honorée ». Dans le cas de la première classe de Pitr sans forme (les Vairâja), il utilise le 
verbe yaj-, « sacrifier » (yajanti, « font des sacrifices, des rites »), au sens védique de rites 
dictés par des prescriptions {yajanti vidhidrstena karmanã, 13, 8). Il s’agit d’un sacrifice 
au Brahman, ce qui permet de traduire par « méditer ». Dans les six autres occurrences, 
c’est plutôt la forme causative de bhü- {bhâvayanti) « font devenir », qu’on pourrait 
traduire par : assurer la subsistance, nourrir, rendre un culte, expressions pouvant tout aussi 
bien l’une que l’autre exprimer le sens du rite devant être accompli. On peut par ailleurs 
s’étonner que yaj- n’apparaisse que pour la première classe de Pitf sans forme et non pour 
les trois. Cette attribution des classes de Pitr aux groupes d’êtres et d’humains est 
réaffirmée à l’appendice 4,149-152.

Les Pitr sont maintes fois invoqués avec les dieux et, comme les dieux, ils exaucent 
les vœux des humains. Ils n’en ont pas moins une existence bien distincte de celle des 
dieux. Le PK en fait des êtres puissants, dispensateurs de faveurs qu’ils accordent à 
profusion, comme le montre l’appendice 3. Ce passage rejeté par l’édition critique contient 
en abrégé le cœur de l’enseignement du PK. Tout s’y trouve : la tradition et le supplément à 
la tradition. Tous les êtres, y compris les dieux, honorent les Pitr par des srâddha (lignes 1- 
13) ; comblés par les srâddha, les Pitr exaucent les désirs par milliers et accordent des 
biens par myriades (lignes 14 et 24-31) ; finalement, — et c’est là qu’apparaît l’élément 
nouveau, — on rattache aux srâddha un fruit ultime : les Pitr peuvent également accorder le 
yoga qui mène à la libération {moksa) (lignes 15-23). On n’a d’ailleurs qu’à se reporter à 
Г index-glossaire pour constater les très nombreuses occurrences des différents verbes 
ayant le sens d’« obtenir » employés toujours pour désigner ce qu’on peut obtenir des Pitr 
et, par voie de conséquence, les occurrences du verbe « accorder » pour désigner ce que les 
Pitr peuvent prodiguer aux vivants qui leur rendent un culte.
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2. La voie des Pitr (le pitryand) pour fonder la relation père-fils

Les spéculations upanisadiques, et en particulier les deux plus anciennes upanisad, 
la Chândogya-Upanisad et la Brhad-Äranyaka-Upanisad, distinguent deux voies sur la 
route de l’au-delà. Le pitryâna, ou « voie des Pitr », est la voie du retour sur terre ou de la 
transmigration (punar-âvrtti, qu’on retrouve dans HV 13,10) : c’est la voie sombre qui 
suit le cours descendant du soleil vers le sud, voie qui mène à la lune où, après un séjour, le 
mort revient sur terre. À l’opposé, le devayâna, ou « voie des dieux », est la voie du non- 
retour sur terre ou de la délivrance (an-âvrtti) : c’est la voie claire qui suit le cours 
ascendant du soleil vers le nord, voie qui mène au soleil puis au monde du Brahman 
absolu, le brahmaloka (ce qui se retrouve également dans HV 13, 48 ; 269*-271*) 21. En 
effet BrÂ Up. VI, 2, 15-16 et Chând. Up. V, 10, 1-7, deux textes quasi identiques, 
décrivent ce circuit. Ceux qui voyagent par le devayâna entrent dans la flamme du bûcher, 
puis dans le jour, la quinzaine claire du mois, les six mois de la course ascendante du soleil 
vers le nord, l’année (ou le devaloka, selon BrÂ Up.), le soleil, la lune, puis l’éclair ; là un 
être spirituel les conduit au Brahman. En revanche, ceux qui empruntent le pitryâna entrent 
dans la fumée du bûcher, puis dans la nuit, la quinzaine sombre du mois, les six mois de la 
course descendante du soleil vers le sud, le monde des Pitr (pitrloka 22 23), l’espace, puis la 
lune où ils deviennent une nourriture du roi Soma. Le pitryâna ne conduit pas au-delà de la 
lune ; ceux qui y parviennent y séjournent un certain temps puis reviennent sur terre par le 
même chemin 23. À cette doctrine des deux voies, les deux upanisad greffent la 
pancãgnividyã, la doctrine des cinq feux : Io le feu qu’est le monde céleste d’où naît le roi 
Soma ; 2° Parjanya l’orage de qui naît la pluie ; 3° la terre d’où naît la nourriture ; 4° 
l’homme, en qui naît le sperme ; 5° la femme, en qui naît l’embryon 24. Le retour sur terre 
à une nouvelle existence se fait à travers les étapes transitoires des cinq feux ; ramenées à la 
terre, les âmes deviennent nourriture offerte aux feux que sont l’homme et la femme. La

21. Voir H. G. NARAHARI, « Devayâna and pitryâna », Annals of the Bhandarkar Oriental Research 
Institute 24 (1943) 45-59. — Le mot pitryâna apparaît dans un hymne à Agni, RV 10, 2,1 : « Toi que le 
Ciel et la Terre, toi que les Eaux, toi que Tvastar, (dieu) aux beaux engendrements, a engendré, / toi qui 
connais-au-loin-Vayant-longé le chemin par où l’on va aux Pitj, ô Agni, brille au loin avec éclat, (une fois) 
enflammé ! » (Trad, de Louis Renou, Études védiques et pâninéennes, tome XIV, fase. 23,1965 : 2).

22. SURESHCANDRA consacre quelques pages au pitrloka et au pitryâna (Le culte des Pitr d’après les 
Purâna : 13-16,26, 75-81).

23. Selon la Kausitaki-Upanisad 1, 2, les deux voies sont conjuguées jusqu’à la lune où toutes les 
âmes se rendent pour être jugées. De là, le chemin bifurque.

24. Voir Paul DEUSSEN, The System of the Vedãnta, New York, Dover Publications, 1973 (1912) : 
361-366 (« The Vedic Doctrine of the Five Fires »).
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circulation incessante de nourriture est présente partout dans la spéculation indienne et c’est 
sur cette même logique que repose la fabrication de pirula et leur offrande aux Pitr.

La Bhagavad-Gïtâ, qui est incluse dans le livre VI du MBh (Bhisma-parvan), établit 
la même distinction entre ceux qui meurent durant la course boréale du soleil (uttarâyana) 
et ceux qui meurent pendant la course méridionale (daksinâyana). Ainsi en BhG 8,24-26 :

agnirjyotirahah suklah sanmãsã uttarãyanam / 
taira prayãtã gacchanti brahma brahmavido janãh H 
dhümo rãtristathã krsnah sanmãsã daksinãyanam / 
latra cãndramasam jyotiryogi prãpya nivartate // 
suklakrsne gati hyete jagatah éãÉvate mole / 
ekayã yãtyanãvrttimanyayãvartate punah //
« Le feu, la lumière, la [quinzaine] claire, les six mois [où le 
soleil va] vers le nord, arrivés là, les hommes qui 
connaissent le Brahman vont au Brahman.
La fumée, la nuit, ainsi que la [quinzaine] sombre, les six 
mois où le soleil va vers le sud, dans ce cas, ayant atteint la 
lumière de la lune, leyogin [de] là revient [à l’existence].
Ces deux voies claire et sombre sont en effet considérées 
comme caractéristiques permanentes du monde des vivants ; 
par l’une on accède au non-retour, par l’autre on revient 
encore 25. »

Plus loin, le Bhisma-parvan raconte comment, au dixième jour de la bataille des Bharata, 
Bhisma tombe de son char après avoir livré aux Pândava le moyen de le vaincre 26 afin 
qu’ils puissent remporter la victoire.

Le guerrier au bras puissant tomba en faisant résonner toute 
la terre, lui le porte-drapeau de tous.les archers. On eût dit la 
chute du mât d’Indra. Il ne toucha pas le sol à cause de 
toutes ces flèches plantées dans son corps. Pendant que le 
grand archer tombé de son char gisait sur son lit de flèches, 
sa nature divine le pénétra. Une violente pluie d’orage 
tomba et la terre se mit à trembler. En tombant, le héros avait 
remarqué que le soleil était au sud. Pensant que le moment

25. Trad, de Anne-Marie Esnoul et Olivier Lacombe, La Bhagavad Gïtâ, Coll. « Points / Sagesses », 
9, Paris, Seuil, 1976.

26. Pour les circonstances entourant la chute de Bhisma, voir 11,6 note à « lit de flèches ».
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(n’était pas arrivé), il n’avait donc pas perdu 
connaissance 27.

Bhïsma avait reçu de son père Éamtanu la faveur de ne rendre le souffle qu’au 
moment où il le choisirait ; il repose donc sur son lit de flèches et retient ses souffles vitaux 
jusqu’à Vuttarâyana, la course du soleil vers le nord.

En aucun cas, je ne trépasserai pendant la course 
méridionale du soleil. J’y suis bien décidé. Je retournerai au 
séjour qui fut autrefois le mien lorsque le soleil sera dans sa 
course boréale, je vous le dis en vérité, ô hams a. Je 
retiendrai mes souffles vitaux en attendant que le soleil 
entame sa course boréale. Puisque ma fin dépend de ma 
volonté, je me maintiendrai en vie car je désire mourir quand 
le soleil sera au nord. Mon noble père m’a accordé la faveur 
de ne mourir que quand je le voudrai. Puisse ce vœu se 
réaliser maintenant. Je retiendrai donc mes souffles vitaux 
puisque ma fin dépend de moi28.

Le PK fait de cette faveur accordée à Bhïsma (« faveur difficile à obtenir dans les trois 
mondes », 11,25) la conséquence directe de l’accomplissement du srâddha pour son père.

Bhïsma choisit le devayâna, la voie des dieux, qui est celle du non-retour sur terre, 
selon la conception traditionnelle, choix que commente ainsi M. Biardeau :

Le décalage entre la chute de Bhïsma et sa mort (cinquante- 
huit jours plus tard) ne peut être un hasard. [...] On sait que 
le cours ascendant du soleil est associé à la voie des dieux 
qui mène au Brahmaloka, et s’oppose au cours descendant 
qui est la voie des ancêtres, comme la délivrance s’oppose à 
la transmigration. Il n’y aurait pas lieu d’insister sur cette 
opposition traditionnelle qui remonte à la Révélation 
védique dans un contexte où la guerre sur le Kuruksetra 
efface toutes ces différences. A moins que ce rappel des 
croyances védiques ne soit un nouvel indice de la faute 
initiale de Bhïsma : celle qui l’a fait renoncer à la royauté et 
au mariage et se condamner à une vie ascétique de quasi- 
brahmane, lui l’héritier de la dynastie lunaire ? La voie du 
salut définitif et la voie de la transmigration s’opposent en

27. Trad, de J.-M. Pétertalvi, Le Mahabhârata, vol. 2, 1986 : 54.

28. Ibid. : 55.



effet dans les upanisad comme la voie du Soleil et celle de
la Lune 29.

Cette opposition traditionnelle, admise par la BhG et le MBh, fait problème dans le PK ; 
elle est à la fois entérinée par le rappel du choix que fait Bhisma quant au moment propice 
de « rendre ses souffles vitaux » et, par ailleurs, elle semble pour ainsi dire nivelée par le 
pouvoir qu’on attribue aux Pitr de faire accéder à la libération, au non-retour. La voie du 
non-retour sur terre n’est plus uniquement celle des dieux, le devayâna ; il se produit un 
transfert vers la voie des Pitr.

On a l’impression que le devayâna et le pitryâna, antithétiques dans les upanisad, 
finissent par se rejoindre dans le PK ou devenir équivalents ; sous différentes images 
ressort une doctrine modifiée dans le sens d’une valorisation du rôle des Pitr. Le pitryâna 
semble bien ici associé aux rayons du soleil et à Agni, le feu brillant comme un soleil. 
Intermédiaire entre la terre et le ciel. Agni reçoit les morts et les porte, comme une oblation, 
vers les dieux. Les textes védiques disent aussi que les morts empruntent les rayons du 
soleil pour monter. Et c’est Sanatkumâra, le révélateur de la doctrine renouvelée concernant 
les Érâddha et le rôle des Pitr, qui est la vivante représentation de cette association. 
Impossible de passer sous silence l’insistance sur le fait que Sanatkumâra, qui est venu par 
le nord (12,5), resplendit comme le soleil ou comme le feu (bhâsvant, 13,1). Il se présente 
devant Mârkandeya dans un majestueux char aérien qui avait embrasé le ciel de son éclat 
{divam prajvãlya tejasã, 12,5), sur une couche pareille à un soleil flamboyant (paryañkam 
jvalanâdityasamnibham, 12, 6) et son rayonnement est aussi resplendissant {dïptatejasam) 
que du feu déposé dans du feu (agnãvagnimivãhitam, 12, 6), formule copiée sur celle du 
brahmane ãhitãgni, « qui a mis en place ou qui a installé ses feux », les trois feux 
nécessaires aux sacrifices solennels. Notons qu’au moment de son apparition, Sanatkumâra 
a la taille d’un pouce (angusthamâtram purusam, 12, 6), ce qui est à mettre en relation 
avec la reconstruction progressive, par les offrandes de pinda, d’un corps de la taille d’un 
pouce pour le preta. Et il repart comme il était venu, rayonnant comme un second Agni 
(dvitiyo’ gniriva jvalan, 13, 74).

Il faut de toute évidence mettre en parallèle cette description impressionniste du char 
aérien et de Sanatkumâra et celle des trois chars qui transportent les Pitr d’Acchodâ — car 
il s’agit sans doute des Agnisvâtta, ceux « qui ont été goûtés par le feu ». Dans ces chars de 
la grosseur d’une poussière dans un rayon de soleil (trasarenupramãnãni vimãnãni, 13,
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29. Commentaire de M. BIARDEAU, Ibid. : 56-57.
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28) reposent les Pitr très subtils, indistincts et qui ressemblent, eux aussi, à des feux 
déposés dans des feux (agnïnagnisvivâhitân, 13,29). On peut présumer que les trois chars 
sont l’image des trois générations de Pitr qu’il faut honorer par des érãddha. Cette 
première série d’images de flamboiement met en relation des êtres resplendissants, 
Sanatkmâra et les Pitr d’Acchodâ, apparus dans leur char divin, des êtres qui, en raison de 
leur taille et de leur nombre, évoquent le preta et les trois générations de Pitr honorés par 
les srâddha.

Une deuxième série d’images de flamboiement est reliée, celle-là, aux Pitr brillants 
ainsi qu’à leurs mondes resplendissants. Les Pitr Vairâja sont issus de Viràja, « celui qui 
irradie » (de vi-râj-, « irradier ») et ils sont brillants ou resplendissants (bhãsvarãh, 13,7). 
Les mondes dans lesquels résident les Pitr Barhisad brillent (bhânti, 13,41) dans le ciel et 
sont appelés Vaibhrâja (de vi-bhrâj-, « resplendir, être radieux comme le soleil »). Les Pitr 
Sukàla résident dans les mondes des dieux resplendissants de lumière (devalokesu 
jyotirbhâsisu, 13, 51). Les Pitr Sâdhya semblent résider dans les mondes Maricigarbha, 
(« qui ont de la lumière à l’intérieur » ou « porteurs de lumière », 13, 53). Et les Pitr 
Somapa sont nés d’Agni, la matrice d’or (hiranyagarbhasya sutâh, 13, 62), c’est-à-dire du 
feu crématoire, véritable matrice dorée où s’amorce la vie des Pitr.

Enfin, une troisième série d’images de flamboiement entoure le personnage du roi 
Vibhrâja, le grand-père de Brahmadatta (le septième des sept frères dans leur septième 
existence) qui renaîtra en tant que fils de Brahmadatta. Ce roi Vibhrâja (de vi-bhrâj-, 
« resplendir ») irradiant de beauté (vibhrãjamãno vapusâ, 16,35 et 18,2 : jeu de mots avec 
le nom du roi) fait la rencontre des sept frères qui, dans leur sixième existence, sont 
devenus oiseaux aquatiques adonnés à la pratique du yoga. À leur vue, il éprouve un ardent 
désir de devenir le fils de l’un d’eux afin de s’accomplir dans le yoga (18,10). Б couronne 
son fils Anuha, se rend au lac Mânasa et là, pénétré d’une grande austérité, il se met à 
resplendir comme le soleil (yibhrãjo virarãjãmsumãniva, 18,11). L’ascèse {tapas) qu’il 
pratique alors le rend encore plus flamboyant. De nature ignée, le tapas (de la racine tap-, 
« brûler », « chauffer ») est la pratique de moyens austères (ex. : se tenir debout sur un 
pied, les bras levés, pendant mille ans), marqués par la concentration de l’esprit et la 
domination des énergies vitales afin de développer une incandescence, un échauffement 
créateur qui rend capable des plus grandes réalisations et qui est à l’origine de toute 
création. Comme un feu qui embrase, l’ascèse de Vibhrâja se communique à la forêt qui 
devient resplendissante à cause de lui (vibhrâjitam tena, 18, 12) ; elle sera appelée 
Vaibhrâja (« relatif à Vibhrâja ») et le lac sera aussi appelé Vaibhrâja. Il est à propos de 
rappeler que les mondes où résident les Pitr Barhisad (les Pitr de Pi vari, la grand-mère de
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Brahmadatta) sont également appelés Vaibhrãja (13,41) et qu’en renaissant comme fils de 
Brahmadatta (19,1) (ce Brahmadatta est lui-même fils d’Anuha, 18, 15, et petit-fils de 
Vibhrâja), Vibhrâja prend place parmi les descendants de ces Pitr.

L’ancienne distinction entre devayâna et pitryâna pointe donc au début du PK pour 
s’estomper presque aussitôt. Les sept catégories de Pitr répartis en classes supérieures de 
Pitr sans forme et en classes inférieures de Pitr à forme corporelle récapitulent pour ainsi 
dire ces deux voies. Les trois classes supérieures rappellent le devayâna mais elles sont 
immédiatement ordonnées à l’histoire du salut de Brahmadatta, comme on l’a vu dans la 
section précédente. L’auteur a recours aux matériaux anciens en raison même de leur 
autorité pour asseoir la crédibilité de son propos. Son long exposé sur les classes des Pitr 
vise à mettre en relief un réseau fondamental de relations entre ce monde-ci et les autres 
mondes, selon lequel toutes les catégories d’êtres, y compris les dieux, et les humains des 
quatre varna, sont des pères (Pitr) pour des fils et donc des fils pour des pères. Et ce réseau 
englobe tout autant ceux qui ont atteint le monde du Brahman absolu (le brahmaloka) que 
ceux qui restent enchaînés dans le tourbillon des renaissances. C’est comme si la 
classification dichotomique des Pitr voulait refléter l’opposition ancienne entre devayâna et 
pitryâna pour légitimer en sanâtana dharma (11, 24 note) le jeu complexe d’assistance 
réciproque entre fils et pères.

Et c’est d’ailleurs ce qui expliquerait le fait, à première vue étrange, que le PK 
attribue au Srâddha une double divinité. Le texte s’ouvre de façon abrupte par cette 
question : « Comment Âditya Vivasvant a-t-il été considéré comme une divinité du 
srâddha ? », pour mettre en évidence l’affirmation qui venait d’être faite à 10, 80. Âditya 
est l’un des noms du Soleil, fils de la déesse Aditi ; Âditya Vivasvant (« le lumineux ») est 
le père de la race humaine dans la dynastie solaire qui a précédé la section du Pitrkalpa. Le 
verset 10, 80 en fait un dieu du srâddha et donne en outre un moyen d’atteindre la voie du 
soleil30 :

Celui qui récite correctement le récit de la création du dieu 
Âditya Vivasvant, un dieu du srâddha, et qui donne la 
prospérité (abondance) aux humains, celui-là aura une 
descendance et [après la mort] sera uni (absorbé par) Âditya 
Vivasvant (le Soleil).

30. Le texte sanskrit est cité à 11, 1 note.
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Si Janamejaya réclame des explications à ce sujet, c’est que, dans un passage 
précédent (8,6-7)31, il est dit que le prajâpati Manu Vaivasvata (ou fils de Vivasvant) est 
un dieu des srâddha. L’étonnement manifesté par le roi Janamejaya (à 11,1) se comprend 
encore mieux lorsque, plus loin dans le texte (13, 64-65), Sanatkumâra affirme que le 
Prajâpati Manu, en accord avec les Pitr, participe à la re-création (pratisarga) d’un élément 
particulier du monde, lorsque l’ordre (le dharma) a été détruit, et ajoute que ce Manu est un 
dieu du srâddha.

Avec le consentement des Pitr, mon cher, d’âge en âge, 
quand le dharma est détruit, Prajâpati Manu instaure les 
rites des srâddha.
Ô excellent brahmane, c’est parce que tous ces Pitr ont été 
créés à l’origine qu’on dit que Prajâpati Manu est par 
fonction (svadharmena) un dieu du srâddha.

Cette déclaration correspond à BhG 4,7-8 qui dit32 que, d’âge en âge (yuge yuge), lorsque 
le dharma est détruit, il faut l’intervention de Visnu, ou en l’occurrence, de son avatâra 
Krsna, pour le recréer. Si Prajâpati Manu, un dieu du srâddha, œuvre périodiquement à la 
réinstauration des rites des srâddha, c’est « avec le consentement des Piti », précise-t-on 
(13, 64) ; cela confirme que le dharma repose sur les lignées et le srâddha, en définitive 
sur les relations père-fils. Et d’après HV 4, 1.5, l’autre fils d’Âditya Vivasvant, Yama 
Vaivasvata (celui qu’on reconnaît habituellement comme dieu des morts), a été consacré 
par son père « comme roi des Piti, des yaksa et des râksasa ainsi que des rois de la 
terre » 33.

Or ce qui frappe dans l’attribution d’une double divinité au Érâddha, c’est qu’il 
s’agit, une fois de plus, du père et de son fils (Âditya Vivasvant et Manu Vaivasvata). Cela 
constaté, on ne peut que relever la force de la toute première phrase — une interrogation — 
du texte qui, aussi directement que le parcours d’une flèche, met immédiatement en 
évidence quelque chose d’inhabituel. Il y a là un indice pour orienter l’interprétation, un 
indice qui, toutefois, ne devient repérable qu’après une longue fréquentation du texte.

31. Texte également cité à 11, 1 note.

32. BhG 4, 7-8, cité à 13, 64 note.

33. Versets cités à 11,1 note.
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3. Le rôle des Pitr comme lieu de paradoxe

Si l’on considère maintenant le Pitrkalpa sous l’angle de la démarche rhétorique, il 
appert que ce qui marque le mieux le rapport entre les deux volets déjà décrits et davantage 
encore, ce qui en cimente l’unité, c’est le rôle des Pitr dans la conciliation sereine des 
doctrines contradictoires du Éraddha et des renaissances. Ces deux doctrines ont des 
fondements conceptuels bien opposés : le srâddha repose sur les valeurs rituelles, sur 
l’adéquation aux prescriptions pour l’efficacité du rite (sukrta, l’action bien faite) ; le 
karman, qui conditionne le type de renaissance, repose sur des valeurs éthiques, sur les 
notions de mérite et de démérite (subhakarman, asubhakarman). Il y a, dans le texte, une 
façon peu banale de résoudre le dilemme. Plutôt qu’un accommodement ou un réajustement 
de rites face à l’émergence de théories nouvelles (comme le suggère l’hypothèse de Krishan 
évoquée plus haut34), le PK réajuste la notion de l’action bien faite (sukrta), il l’élargit 
pour lui faire également englober celle de l’action qui porte fruit au-delà même de multiples 
renaissances. Cette évolution du concept de sukrta transparaît dès le premier volet avec le 
passage furtif de Samtanu, un sukrtin (il vient du monde de ceux qui ont bien accompli les 
rites : sukrtinâm, 11, 31) ; il réaffirme le monde ancien et en même temps enrichit cette 
tradition, en annonçant le « complément » qui sera apporté par Sanatkumâra venu du ciel. 
Et c’est justement dans ce « complément » que le PK pousse l’audace jusqu’à reconnaître 
aux Pitr une puissance que la tradition n’était pas encore parvenue à faire connaître.

C’est l’histoire des sept brahmanes qui sert d’illustration au conflit des doctrines du 
srâddha et du karman, et ce récit occupe le deuxième volet du texte. Le Brahmadatta qui est 
au cœur de l’exposition de la problématique, c’est celui-là même qui avait porté le nom de 
Pitrvartin, « celui qui se comporte comme il convient envers les Pitr » (16,4), et qui avait 
aussi porté le nom de Mâtrvartin, « celui qui se comporte comme il convient envers les 
Màtr, les Mères » (16,19). — Π est plausible que le nom de Mâtrvartin soit révélateur de la 
nécessité qu’il y eut, selon l’hypothèse de Krishan, d’instaurer des êrâddha pour les Màtr 
(Mères) à cause de l’impact de la doctrine du karman qui touche tous les êtres sans 
distinction. — Il a déjà été mentionné que l’histoire des sept brahmanes est un écho 
amplifié de l’histoire d’Acchodâ, la fille des Pitr. Il y a un parallélisme, avec inversion, 
entre les deux situations : les sept frères (Pitrvartin surtout) n’ont pas oublié les Pitr, mais 
Acchodâ n’avait pas reconnu ses propres Piti. Tandis que les sept frères ont à subir

34. Voir chap. II, B, 7.
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plusieurs renaissances avant de retrouver le yoga, Acchodâ n’a été soumise qu’à une seule 
renaissance basse (elle renaît d’une mère-poisson), promise qu’elle était à une grande 
renommée à travers sa famille et sa descendance (les héros de YÂdi-parvari).

Le personnage d’Acchodâ apparaît comme un artifice de création nécessaire pour 
raccrocher, par liens de filiation, toutes ces merveilleuses légendes, aux Pitr et à leur grande 
puissance. Ce n’est pas par hasard qu’on la dit fille psychique des Pitr Agnisvâtta, « ceux 
qui ont été goûtés par le feu » crématoire, cet Agni qui escorte le cadavre-victime 
sacrificielle vers les Pitr. Sans Acchodâ et sans sa transgression — qui l’a contrainte à 
renaître sous le nom de Satyavati —, il n’y aurait pas d’Âdi-parvan, pas de Bharata, non 
plus, pas de Pândava,... (Le Pitrkalpa voudrait-il attribuer une origine au livre des débuts 
du MBh ?) Dans l’optique du PK, la transgression d’Acchodâ est une nécessité comme 
l’est, d’ailleurs, la transgression (double) des sept frères, laquelle sert de tremplin à la 
révélation d’un moyen de salut passant par les Pitr. Non seulement inévitable, mais plus 
encore nécessaire, la transgression se trouve ainsi intégrée dans un processus de causalité 
qui est tout à fait à l’image du processus karmique. Il est étonnant que ce soit de la bouche 
même des Agnisvâtta, les Pitr d’Acchodâ, que soit énoncée la doctrine du karman, du fruit 
de l’action (13, 32-33). Étonnant aussi qu’une autre classe de Pitr sans forme, les Vairâja, 
qui avaient été adeptes du yoga, aient pu, en dépit d’une transgression (ils avaient dérogé à 
leur yoga), en renaissant, retrouver le sâmkhyayoga « difficile à obtenir pour ceux qui 
demeurent dans l’étemel retour »(13,9-11).

Tout passe par les Pitr : la réaffirmation du bien-fondé des rites anciens du srâddha 
(par âamtanu, qui est aussi un Pitr) ; l’illustration de la bonne grâce (prasâda) comme 
réponse à l’empressement (bhakti) ou à la supplication d’Acchodâ auprès de ses Pitr (13, 
30.34) ; la confirmation de l’à-propos de la doctrine de l’expiation (prâyascitta) par les Piti 
Agnisvâtta qui condamnent Acchodâ à une renaissance basse avant qu’elle puisse 
réintégrer les mondes de ses Pitr (13,35) ; l’énoncé théorique de la doctrine du karman fait 
à Acchodâ par les Pitr Agnisvâtta (13,32-33) suivi de l’annonce de l’application pratique 
de cette loi dans son propre cas (13, 36-39) ; et même l’affirmation d’une voie de salut 
passant par le yoga (13, 10-12) auquel peut faire accéder «la tradition des Pitr très 
magnanimes » (app. 3,23) et qui sera médiatisée par le récit des vies des sept brahmanes.

L’idée de continuité sous-jacente à la notion de père (Pitr) suggère avant tout les 
liens biologiques qui, eux, se trouvent renforcés par les srâddha. Mais sous l’angle 
karmique, ce sont les vãsanã, les traces, positives et négatives, laissées par toute activité, 
qui imprègnent le psychisme et le conditionnent par delà les renaissances. Ce côté des
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choses, avec ses traces positives, est projeté avec force dans la réminiscence de leurs 
existences antérieures (smrti, 14,6 ; 16,16 ; 18,24 ; 19,22) ainsi que dans la capacité de 
recherche des actions passées (pratyav amará ah, 16, 16) dont sont dotés les sept 
brahmanes dans chacune de leurs renaissances. Ce qui a pour conséquence qu’ils ont la 
sagacité concernant le dharma (dharmavicaksanâh, 16,17), qu’ils vivent en conformité 
avec leur dharma propre (16,17.19-20), qu’ils sont indifférents aux perceptions opposées 
(nirdvandvâh, 16, 24) et détachés de toute possession (nisparigrahâh, 16, 24). C’est en 
raison de ses actions bien faites (15, 25) que le resplendissant roi Vibhrâja, le grand-père 
de Brahmadatta, peut renaître comme fils de Brahmadatta et s’absorber dans le yoga (18, 
10 ; 19,1), comme c’est en raison d’une action bien faite dans une existence antérieure que 
les sept brahmanes finiront par être délivrés. Leur libération par le yoga se trouve donc 
raccrochée à la fois aux Pitr, aux valeurs de lignée, à la continuité des valeurs rituelles, ainsi 
qu’à la doctrine du karman et des renaissances. Il faut aussi observer que le groupe des 
sept frères, avec les quatre qui demeurent toujours fidèles au yoga et les trois autres qui se 
fourvoient dans un détour par le pouvoir royal, sont une réplique inversée des sept classes 
de Pitr avec les trois classes supérieures de Pitr sans forme et les quatre classes de Pitr à 
forme corporelle.

Le árãddha se fonde sur les liens de filiation entre les morts et les descendants 
vivants et ces liens sont à la base du dharma. L’expansion de la doctrine du karman et des 
renaissances et l’émergence des doctrines de libération (moksa) ont créé un tissu de 
paradoxes. Et la libération (moksa) peut être atteinte sans aucun rapport avec ces questions 
de lignée. Ce qui impliquerait qu’à la lumière de moksa, les buts et les fruits du srâddha 
seraient devenus sans signification. Dans sa thèse de doctorat, J. D. McNamara 35 aborde 
ces questions de doctrines antagonistes à travers son étude du tirtha-árãddha, c’est-à-dire 
des rites de árãddha accomplis lors d’un pèlerinage à un tïrtha (point d’eau sacré des 
pèlerinages), étude qui porte sur les trois hauts lieux de pèlerinage, la tristhalï : Kâsï 
(Bénarès), Gaya et Prayãga (Allãhãbãd). Il soulève le double paradoxe (« double 
incongruity ») que présentent ces tirtha-árãddha connus dans la littérature primitive de 
pèlerinage et qui continuent d’attirer des foules de pèlerins de tout le sous-continent. 
Comment perpétuer, se demande-t-il, la croyance (áraddhã) en l’efficacité du árãddha si 
l’on accepte la doctrine du karman, du mûrissement de l’acte (karmavipâka) et de la 
renaissance (punarjanman) qui soutient que le sort du défunt est hé à ses actions passées et

35. James Donald MCNAMARA, Tirtha-árãddha at the Tristhali : Pilgrimage to Perform the Hindu 
Ancestor Rituals, thèse microfilmée, University of California, Santa Barbara, 1985.



sera vécu dans de nouveaux corps ? Comment perpétuer la croyance que l’offrande de 
pinda aux défunts atteint les morts qui ont sans doute un nouveau corps 36 ?

Dans son article dont il a été question précédemment37, Krishan soutient l’argument 
d’un réajustement de rites face à l’émergence de doctrines nouvelles. La thèse de 
McNamara, pour sa part, fait valoir une autre solution se fondant sur l’interprétation plus 
généralement connue d’une tension profonde entre deux systèmes de valeurs différents, 
dharma et moksa, deux systèmes qui coexistent en une tension créatrice et que la tradition 
hindoue a acceptés sans éprouver le besoin de les résorber l’un dans l’autre 38. Elle aurait 
plutôt fait des tentatives diverses dans les domaines de la philosophie, de la théologie et de 
la mythologie pour résoudre cette tension ; et l’une de ces tentatives, d’ordre rituel, aurait 
été, selon McNamara, l’immense pouvoir qu’elle a rattaché au tirtha-srâddha, rites qui 
rapportent des bénéfices extraordinaires dont le plus grand est la libération de toute 
nouvelle forme d’existence corporelle. Mais la promesse de moksa est en contradiction 
avec le but du srâddha, fait remarquer McNamara. La relation entre vivants et morts est 
complètement modifiée, car la dette (ma), qui est au cœur du srâddha, se trouve détruite 
par la libération passant par les Pitr 39. McNamara fait finalement prévaloir la force de la
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36. « Hence there is something of a “ double incongruity ” in tïrtha-Srâddha at the Tristhali. The first 
incongruity is inherent in Srâddha rites themselves, and was discussed above : how can the pan-Hindu 
belief that the Srâddha offerings reach the deceased (who must now presumably exist in a state wherein he 
can benefit from such offerings) be reconciled to the pan-Hindu belief in punarjanman and karmavipãka, 
which hold that the deceased’s fate is dependent upon his past actions and will be experienced in a new 
body which he enters after death “ as easily as putting on a new suit of clothes ” (Bg. G. 2.22) ? The 
second incongruity is somewhat related to the first, and concerns the goal of tirtha-Srãddha : the promised 
rewards of Srâddha at the Tristhali (i.e., moksa) negates in principle the very purpose for which Srãddhas 
are performed (construction and nourishment of a new body for the deceased). Rather than promote the 
ancestor into an embodied existence among other ancestors in pitrloka and provide nourishment for that 
new body, tirtha-Srãddha at the Tristhali frees the ancestor from any form of embodied existence, and 
“ cancels ” the need of the soul for any further nourishment (and thus, for any further dharmic relationship 
with the living).

Thus, the continued strength and co-existence of these two different value systems and ultimate ideals 
within the same ritual complex is noteworthy, and points to the persistent power of these two lines of 
thought which both lay claim to being religiously authoritative in the Hindu tradition. » Ibid. : 128-130.

37. Voir chap. II, B, 7.

38. Voir à ce sujet J. A. В. van BUITENEN, « Dharma and moksa », Philosophy East and West 7,1-2 
(1957)33-40.

39. « Indeed, the promise of moksa affects more than the fate of the deceased ; it alters in a quite 
fundamental way the relationship of the living descendants to the deceased ancestors. Rather than asserting, 
as the Srâddha rites usually do, the continued bond (through debt and obligation) of the former to the 
latter, tirtha-Srãddha at the Tristhali obviates any need for further contact between the two groups, and
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sraddhã, la confiance ou la foi. Sur la route du pèlerinage, les barrières de castes 
s’évanouissent : les pèlerins se retrouvent hors de la structure hiérarchique du dharma, 
dans un renoncement temporaire au monde et dans une quête de libération 40.

L’intérêt du Pitrkalpa est justement de fournir, à côté de ces hypothèses, un exemple 
authentique de conciliation de doctrines antagonistes, car il s’agit d’une source directe. Ce 
texte méconnu est un témoignage des transformations, voire des bouleversements qui sont 
survenus dans la société hindoue ; il a au moins le grand mérite de renseigner sur les 
mécanismes d’adaptation ou de tolérance qui ont contribué à façonner l’hindouisme. 
L’exposé, qui se constmit sur le paradoxe, jette une lumière vive sur la manière hindoue de 
résoudre le paradoxe. En l’occurrence, la conciliation réside dans l’exaltation du rôle des 
Pitr dans le dharma de la libération, intervention que l’on rattache soigneusement à la 
tradition la plus lointaine, une tradition qui fait autorité.

4. La tradition des Pitr pour accéder au dharma de la libération

Sanatkumâra introduit la section de son exposé concernant les Pitr sans forme 
corporelle en déclarant qu’ils sont dharmamûrtidharâh, « porteurs de la forme du 
dharma » (13, 6) et il la clôt en répétant son affirmation (13, 49), procédé habile pour 
ancrer son message en sanâtana dharma, pour le légitimer dans cet ordre universel avec 
lequel il n’entend pas établir de rupture. Tout le discours didactique de Sanatkumâra — de 
même que son prolongement à travers la vision clairvoyante dont il a doté Mârkandeya — 
prend appui sur le dharma, c’est-à-dire sur la notion de norme ou d’ordre universel qu’il 
importe au plus haut point de sauvegarder. La notion de Pitr dharmamûrtidharâh apparaît 
comme un élargissement de celle de dharmajña, « connaisseur du dharma » 41, parce 
qu’elle englobe le yoga. Il a déjà été mentionné dans l’introduction que le dharmajña a la 
connaissance de la loi universelle qui régit le triple monde (ciel, terre et enfer), c’est-à-dire

thus hits at the very heart of dharma relationships. With the pitrs freed from embodied existence, the rna 
(debt) that lay at the heart of Srãddha is, in theory, destroyed. » McNamara, Ibid. : 159-160.

40. « In tlrtha-Srãddha at the Tristhali, one can perform the ritual with the usual goal in mind of 
nourishment for the ancestors in heaven (or in their new bodies), and at the same time affirm that 
performance of the rite at one of these great tirthas carries the ancestors to a state of existence beyond the 
realm of nourishment of any type. The absence on the part of the pilgrims of any feelings of cognitive 
dissonance in the face of such apparently conflicting postures is an indication of the strength of belief in 
the immense power of such tirthas. Such a power, and the sharing by the pilgrims in that power through 
ritual performances, allow the dharma and moksa value systems/life ethics to thrive side by side. It does 
not melt either one into the other, but holds them both together, affirms the validity of both, and declares 
that their fulfillment is to be found in the journey to the sacred center. » Ibid. : 165-166.



152

l’ordre qui compose et maintient Г univers en équilibre, ordre qui est soutenu par des 
activités rituelles dont les prescriptions rigoureuses ont été consignées dans les textes 
védiques. Chacun, selon sa nature et sa catégorie sociale, a un rôle particulier à jouer dans 
cet ordre, chacun a son svadharma, son dharma propre. En conséquence, le dharma doit 
être préservé de Vadharma, le désordre 41 42. Le dharmajña sait comment se comporter, il est 
quelqu’un sur qui on peut prendre appui pour régler sa conduite, son svadharma.

C’est ainsi qu’il faut comprendre l’intervention de Samtanu dès le début du PK. Ce 
dharmajña omniscient {dharmajña sarvajfw, 11, 34) vient « raffermir le monde dans les 
pratiques du dharma » (11,22) ; il répète l’enseignement de BhG 3, 21 en déclarant que 
« dans la pratique du dharma, les sujets suivent toujours l’exemple du roi » (11,23). Le roi 
est pârthivah, « seigneur de la terre », il doit protéger la terre (prthivï) et le peuple. On dit 
qu’il soutient le dharma, qu’il est dharmabhrt-. Cependant les trois occurrences du 
composé dharmabhrt- dans le texte font dévier le sens habituel vers le yoga, plus 
précisément le yogadharma, la pratique du yoga. Dans la première occurrence, c’est la 
yoginï Pi vari, la fille psychique des Pitr sans forme Barhisad, et la grand-mère de 
Brahmadatta, qui est « la meilleure de celles qui soutiennent le dharma » (elle est 
dharmabhrtãm varã, 13, 44). Pi vari est l’épouse de Suka, un grand ascète et un grand 
yogin (mahâyogin, 13,45.48) qui parvient à la destination du non-retour (apunarâvartinim 
gatim, 13,48). Elle est la mère de quatre fils maîtres de yoga (13,46-48), et d’une yoginï 
nommée Krtvï. Une deuxième occurrence du composé dharmabhrt- concerne cette Krtvi, 
la mère de Brahmadatta et, dans ce cas, il y a amplification : elle est « la meilleure de celles 
qui soutiennent le dharma et la vérité » (elle est satyadharmabhrtãm sresthâ, 18,7). Dans 
la troisième occurrence, il s’agit d’Anuha, l’époux de Krtvï, et le père de Brahmadatta. Cet 
homme qui « se plaît dans les subtilités du dharma » (il est anudharmaratir, 18,4) est « le 
meilleur de ceux qui soutiennent le dharma » (il est dharmabhrtãm srestho, 15, 5). Le 
tableau récapitulatif qui suit fait mieux voir comment ces considérations servent à rattacher 
Brahmadatta : Г dans la descendance des Pitr dharmamürtidharâh ; 2° dans une lignée de 
yoginï et de yogin ; 3° dans une lignée de rois qui cèdent leur royaume à leur fils pour 
s’adonner à l’ascèse et au yoga afin de parvenir à la libération.

41. Il y a huit occurrences du bahuvrïhi dharmajña dans le texte ; sept se retrouvent dans le premier 
volet et une dans un passage étoilé du chapitre-charnière. Voir l’index-glossaire.

42. Il y a quatre occurrences du bahuvrïhi adharma dans le texte ; trois se retrouvent dans le second 
volet et une dans un passage étoilé du chapitre-charnière. Voir Г index-glossaire.
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Pitr Barhisad Pitr Agnisvatta

Pïvarî Acchoda

(yogini)
I

Prthu
(roi)

Sukrta
(roi)

Vibhraja
(roi yogiri)

Pitr Vairaja
(yogavardhanâh)

Mena

Anuha
(roi yogin)

Asita Devala
(maître de yoga)

Ekaparna
(yogini)

I

Brahmadatta
(roi yogin)

I____

Samnati * 
(yogini)

__ I

Visvaksena 
(= renaissance de 

Vibhraja)

* Le texte dit qu’Asita Devala est l’époux d’Ekapama et le père de Samnati ; il ne dit cependant pas 
explicitement qu’Ekaparnâ soit la mère de Samnati.
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Dans ce portrait familial, la mère et la fille (Pivari et Krtvï) sont toutes deux des 
personnifications du yoga. Pivari est yogã (au féminin), elle yogapatni, l’épouse du yoga, 
eXyogamâtr, la mère du yoga (13,44) ; le demi-distique qui souligne ainsi sa grande valeur 
est répété de façon identique pour sa fille Krtvï (18,7). Cette reprise resserre les liens entre 
les deux volets du texte au point où Mârkandeya, lorsqu’il rapporte à Bhïsma l’entretien 
qu’il a eu avec Sanatkumâra, en arrive à une identification mère-fille lorsqu’il déclare : 
« Cette belle [jeune fille] a autrefois été désignée en ma présence par le sage Sanatkumâra 
comme la fille des Pitr » (18,6). L’insistance insérée en 18,6-7, et qui n’a rien d’un motif 
décoratif, vient, d’une part, préciser la place qu’occupe Brahmadatta dans la descendance 
des Pitr sans forme corporelle et porteurs de la forme du dharma et, d’autre part, orienter 
toute l’attention vers le yogadharma, la pratique du yoga, ce yoga libérateur auquel la 
tradition des Pitr peut donner accès.

C’est la connaissance du dharma et le respect du dharma, c’est-à-dire la vie en 
conformité avec le dharma, qui préparent à la pratique du yoga, selon ce qu’enseigne 
Sanatkumâra à Mârkandeya (14,9-10) :

Ainsi, que ton attention soit sans cesse portée vers le 
dharma ! Et, te plaisant dans la pratique du yoga 
(yogadharme), tu parviendras à Г ultime accomplissement 
(siddhimuttamâm).
Ô connaisseur du dharma (dharmajña), aucun rite 
{dharma) ne surpasse la pratique du yoga (yogadharmât).
C’est le meilleur de tous les dharma (varistham 
sarvadharmãnãm). Descendant de Bhrgu, consacre-toi à la 
pratique du yoga {tom samâcara).

Or le texte — à condition, bien sûr, que l’on accepte de considérer l’appendice 3, au moins 
à titre de commentaire explicatif de la traduction — veut tellement convaincre de la grande 
puissance des Pitr qu’il arrive à établir une sorte d’équivalence entre la pratique du yoga 
{yogadharma) et le dharma de la libération {moksadharma) en disant que l’un et l’autre 
sont « le meilleur de tous les dharma ». Les Pitr accordent ou bien un moyen d’accéder à la 
libération, ou bien le yoga de la libération, selon les deux lectures possibles de 
moksayogam (app. 3, 16), ce qui, en l’occurrence, revient au même. Les lignes 20-23 
renchérissent :

Sans la suprématie par le yoga (yogaiêvaryamrte), la 
libération {moksa) est pour ainsi dire impossible comme le 
serait l’essor dans l’espace d’un oiseau sans ailes.
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Le dharma de la libération (moksadharmah) est le meilleur 
de tous les dharma (varisthah sarvadharmãnãm) et il est 
étemel. On peut y accéder par la tradition des Piti (pitrnãm 
sampradãnena) très magnanimes.

Voilà comment le texte arrive habilement à faire le lien entre la sruti, la « révélation », et la 
smrti, la « tradition », à raccrocher solidement à une tradition lointaine un enseignement 
renouvelé.

Ce sont les trois classes de Pitr dharmamürtidharâh qui se trouvent rehées au yoga. 
Il vient tout juste d’être démontré comment le yoga émerge dans la descendance des Piti 
Barhisad, à travers Pivari et Krtvi. Dans le cas des Piti Agnisvãtta, le texte s’attarde 
longuement sur la transgression d’Acchodâ, leur fille psychique, qui a été dépouillée de ses 
pouvoirs yogiques ; et l’on connaît l’immense place qu’elle occupe dans YAdi-parvan en 
renaissant sous le nom de Satyavati. Quant aux Piti Vairãja, bien qu’ils aient dérogé à leur 
yoga, ils finissent par expérimenter la discipline du discernement (sâmkhyayoga). Eux qui 
avaient contribué à faire gonfler le soma, ils sont devenus des agents de croissance du yoga 
et c’est à ce titre que les yogin doivent leur offrir des srâddha (13,9-11). Aparnâ, Ekaparnâ 
et Ekapãtalã, les trois filles de leur fille psychique Mena, sont toutes trois possédées par la 
force du yoga (yogabalãnvitãh, 13, 20). Aparnã-Umã, qui est dotée de la force du grand 
yoga (mahãyogabalopetã, 13, 21) est l’épouse du grand dieu Siva, le mahâyogin ; ses 
deux soeurs sont les épouses de maîtres de yoga (13,22-23).

Outre qu’il soit rattaché dans la descendance des Piti dharmamürtidharâh et dans 
une lignée de yoginï et de yogin, le héros du Pitrkalpa, Brahmadatta, est aussi inséré dans 
une lignée de rois hantés par le yoga qui cèdent leur royaume à leur fils pour s’adonner au 
yoga et à la vie d’ascète afin de parvenir à la libération. Le resplendissant roi Vibhrâja 
couronne son fils Anuha (18,8), celui qui se plaît dans les menus détails du dharma (18, 
4). À son tour, Anuha donne la consécration royale à son fils Brahmadatta (18, 21). De 
même, quand il retrouve le yoga, le roi Brahmadatta couronne son fils Visvaksena (qui est 
la renaissance de Vibhrâja) et se retire en forêt avec son épouse, la yoginï Samnati (19,23). 
Avant de céder leur royaume à leur fils, ces rois ont d’abord été des fils qui se sont 
acquittés de leurs devoirs envers leur père et envers les Pitr, puis des pères pour leurs fils 
qui perpétueront, à leur tour, la tradition.

La scission survenue dans le groupe des sept frères, à cause du désir des trois 
derniers de devenir roi et ministres permet encore de relier le récit à la conception 
traditionnelle des buts de l’homme (purusârtha). En raison de leur infidélité à leur dharma,
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les trois frères renaissent, l’un comme fils du roi Anuha, et les deux autres comme fils de 
savants brahmanes. Si le texte précise que les trois amis se plaisent dans le dharma des 
villageois (18, 20), c’est qu’il veut l’opposer au dharma àtsyogin. Les trois amis, sont, 
dit-on, compétents dans le dharma, le kâma et Vartha 43, les trois premiers buts de 
l’homme. On sait par ailleurs que la circulation des notions de morts répétées 
(punarmrtyu), de naissances répétées (punarjanman), de transmigration (samsara) et de 
fruit de l’action (karmaphala) a suscité la recherche de moyens de libération (moksa) ; c’est 
ainsi que moksa est devenu le quatrième but de l’homme et s’est hissé au sommet. Le PK 
établit une équivalence entre la pratique du yoga (yogadharma) et le dharma de la 
libération (moksadharma) et fait la preuve que la tradition des Pitr est un moyen de 
parvenir au yoga libérateur.

Au terme de ce parcours en spirale se dégagent nettement les deux pivots du 
Pitrkalpa : d’une part, tous les motifs du discours convergent vers les Pitr dont on veut 
exalter la puissance et la magnanimité ; d’autre part, tous les motifs de la narration sont 
orientés vers l’histoire du salut de Brahmadatta. Selon que l’on projette la lumière à partir 
de l’un ou de l’autre de ces pôles, Brahmadatta ou les Pitr surgissent, à tour de rôle, au 
centre d’une constellation. Finalement les deux constellations se rejoignent et entrent en 
symbiose. Un long dédale qui a servi à démontrer que Brahmadatta doit sa délivrance au 
fait qu’il ait été un bon fils (satputra) pour les Pitr.

C. Quelques jalons pour une interprétation globale

L’étude de la démarche rhétorique du Pitrkalpa a pour effet tangible de mettre en 
évidence et de resserrer les hens entre les deux volets du texte ou entre ses deux pivots : la 
magnanimité des Pitr médiatisée dans l’histoire du salut de Brahmadatta. Ces liens très 
étroits fournissent la preuve irréfutable que le texte doit être considéré dans son ensemble 
parce qu’il forme un tout cohérent et significatif qu’il était justifié d’isoler et d’étudier pour 
sa valeur intrinsèque. Le parcours qui vient d’être réalisé ne laisse subsister aucun doute 
quant à la nature du fragment du HV compris entre les chapitres 11 et 19. Il n’y a guère là 
de srâddhakalpa comme on l’a prétendu ; il s’agit bel et bien d’un pitrkalpa dont 
l’originalité consiste à ne s’attarder qu’à l’essentiel des activités rituehes et à en justifier la 
pertinence en explicitant leur fonction à l’intérieur d’un vaste système de représentations

43. Voir 18, 20 note.
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toutes ordonnées à l’épanouissement de l’humain. Il importe maintenant de dégager 
quelques jalons, limités et provisoires, il va sans dire, pour une interprétation globale du 
texte.

1. La dyade père-fils : continuité et réciprocité

La dyade père-fils est une constante, du début à la fin du PK. Son omniprésence a 
pour but d’expliciter la relation entre père et fils ainsi que la fonction de chacun dans une 
conception du devenir où l’un ne peut exister sans l’autre. Le modèle du père passe d’abord 
à travers Samtanu qui se manifeste à son fils à l’occasion d’un árãddha que celui-ci lui 
destine ; Éamtanu confirme ainsi que c’est la célébration du srâddha qui fait de Bhïsma son 
véritable héritier (11, 21). Puis il l’instruit concernant les Pitr et les fruits du srâddha. Le 
modèle du père est ensuite projeté sur les Pitr dont la bienveillance rejaillit dans les 
innombrables Érâddhaphala. À ces deux modèles du père, Samtanu et les Pitr, 
correspondent les deux modèles du fils : Bhïsma et Brahmadatta.

C’est parce que les deux fils de Éamtanu et de Satyavati sont morts sans laisser de 
descendance que Bhïsma, à la requête de Satyavati, doit assurer les rites du érâddha à son 
père 44. Le maillon qui s’était rompu au moment où Bhïsma avait renoncé au royaume, au 
mariage et à son droit de succession se trouve, selon notre Pitrkalpa, en partie renoué, 
lorsque Samtanu lui confirme qu’il est son véritable héritier (tvayã dãyãdavãnasmi), qu’il 
est un bon fils {satputrena, 11, 21) parce qu’il lui a fait atteindre son but en ce monde et 
dans l’autre (krtârtho’mutra ceha ca). Bhïsma a renoncé au royaume par anticipation (afin 
que son père puisse épouser la jeune Satyavati) ; inversement, c’est après être devenu roi 
que Brahmadatta cède son royaume à son fils afin de se consacrer au yoga. S’il parvient au 
yoga de la libération, c’est que dans une existence où il portait le nom de Pitrvartin, il s’était 
montré bon fils envers les Pitr en leur offrant un srâddha. Comme il y a équivalence entre 
bon fils (satputra) et érâddhin, les deux modèles du fils sont en même temps les modèles 
du srâddhin.

Lorsqu’il accomplit le srâddha pour son père, le fils inverse la cellule initiale père- 
fils : il devient le père de son père, il lui fait atteindre son but. Le fils sauve rituellement son 
père. Entre les deux modèles du fils se faufile donc le rappel des fils des dieux qui 
deviennent les pères de leurs propres pères, les dieux, lorsqu’ils leur communiquent la

44. Voir l’introduction.
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connaissance concernant la teneur et le but de l’expiation. Cette inversion est fortement 
accentuée par cette parole des fils à leurs pères : « Allez, fils ! » (12, 27) à laquelle — 
lorsque leur doute a enfin été tranché — les (dieux-)pères répliquent : « Parce que vous 
vous êtes adressés à nous en nous appelant “ fils ”, il n’y a pas de doute que vous serez nos 
pères (Pitr) » (12,34). Ce mythe illustre au mieux la réciprocité, l’assistance mutuelle entre 
pères et fils où les uns « font devenir » les autres. Dans le réseau d’échanges entre vivants 
et morts d’une même lignée, les rôles s’inversent : chacun à son tour est père et fils de 
l’autre (12, 41). Il faudrait encore examiner comment cette circulation ininterrompue 
d’assistance et de faveurs se reproduit dans la relation maître-disciple de même que dans la 
relation brahmane-foairiya 45, où l’on retrouve un semblable rapport de réciprocité et de 
complémentarité.

Parce qu’il est indispensable au devenir de son père ici-bas et dans l’autre monde, 
c’est finalement le fils qui devient le plus important. Par sa naissance, il acquitte la dette de 
son père envers les Pitr 46. La mise en branle du circuit de relations dépend de sa vigilance. 
En venant rituellement au secours de son père, en le délivrant de sa condition de preta pour 
le faire accéder à l’état de pitr, le fils assure à la fois le bien-être de son père et le sien. Et, 
selon le Pitrkalpa, il peut même assurer son propre salut. Le rite du srâddha devient donc 
pour lui une assurance-vie. Cette vision de la continuité entre les générations et de la 
réciprocité des fonctions connaît une transposition dans la vision de la tradition dont le PK 
veut garantir la continuité en venant la parachever.

2. Le Pitrkalpa : continuité et complémentarité

Sanatkumâra est venu du ciel dans un char flamboyant pour révéler un complément à 
la tradition. Il se présente lui-même comme le fils psychique premier-né de Brahma (12, 
11), et, prend-il soin d’ajouter, l’aîné de ses sept frères cadets (12, 13). Il est donc le 
« supplément », celui qui s’ajoute à la liste habituelle des sept rsi, de la même manière que 
dans le système des purusârtha, moksa s’est ajouté de surcroît aux trois premiers buts de 
l’homme. Ce procédé, qui consiste à nommer un groupe en l’augmentant d’une unité,

45. Les rôles complémentaires du brahmane et du ksatriya sont sous-jacents dans l’épisode mettant en
scène l’oiseau Püjaniyâ et le roi Brahmadatta, épisode relaté dans l’app. 5 et que j’ai inclus dans la 
traduction.

46. Voir chap. II, B, 3.
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« reproduit un stéréotype fondamental du discours indien », écrit Malamoud 47, qui analyse 
ensuite la série des quatre buts de l’homme.

Dans la série des quatre buts de l’homme, la Délivrance, 
moksa, est évidemment le + 1. Cette structure se révèle 
d’abord par des indices formels que nous offre la 
terminologie : les trois premiers purusârtha, (dans l’ordre 
où ils sont énumérés généralement) forment solidairement le 
trivarga ; ce « Triple Groupe » se transforme en 
caturvarga, « Quatruple Groupe », lorsqu’on lui ajoute un 
quatrième terme, qui est, invariablement moksa. Autrement 
dit, l’Ordre, dharma, l’Intérêt, artha, et le Désir, kâma, 
constituent un ensemble qui a sa propre cohérence et se 
suffit à lui-même ; la Délivrance, au contraire, ne peut 
apparaître que sur un fond de Triple Groupe et n’a de sens 
que par rapport à lui. D’autre part, l’usage le plus répandu 
est d’énumérer les termes du trivarga dans l’ordre 
hiérarchique décroissant, comme nous venons de le faire ; 
avec la mention du quatrième But, le mouvement s’inverse 
puisque la Délivrance est supérieure à l’Ordre. Tel est du 
moins le stéréotype 48.

Ce « stéréotype » de la reformulation est une façon de s’accommoder de la coexistence de 
points de vue différents, voire même divergents. Quand on ne peut ignorer, on englobe 
plutôt que d’exclure, commente M. Biardeau 49.

Les textes de l’Inde ancienne ne font état ni de grands bouleversements ni de 
révolutions idéologiques. C’est en filigrane qu’on y discerne des glissements subtils qui ne 
se laissent percevoir qu’à une étude attentive. Le PK témoigne de transformations 
profondes qui ont marqué la société hindoue, ainsi que de la façon typiquement indienne de 
concilier l’ancien et le moderne. Tout est dans la manière, explique Norvin Hein dans un 
article 50 où il analyse les stratégies qui ont permis à la tradition de se maintenir dans un

47. Charles MALAMOUD, « Sémantique et rhétorique dans la hiérarchie hindoue des “ buts de 
l’homme ” », dans Cuire le monde : 139.

48. Ibid. : 142-143.

49. Won L’hindouisme. Anthropologie d’une civilisation: 169.

50. Norvin HEIN, « Hindu formulas for the facilitation of change », dans Traditions in Contact and 
Change. Selected Proceedings for the XIVth Congress of the International Association for the History of 
Religions, éd. par Peter Slater et Donald Wiebe, Waterloo, Wilfrid Laurier University Press, 1983 : 39-52.
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changement continu tout en paraissant demeurer immuable 51. Il recourt à deux termes qui 
lui semblent révélateurs pour marquer le lien de continuité entre le monde védique et le 
monde nouveau. Le premier, Vedanta (« fin du Veda »), dévoile la tactique des auteurs des 
upanisad pour s’assurer que leur réforme ne fût en rien considérée comme inférieure à la 
tradition védique, le nouvel enseignement ne faisant que projeter une lumière sur l’essence 
secrète des Veda. Le deuxième terme, smrti, a facilité, selon Hein, les reformulations de 
lois étemelles et le maquillage des transformations qui s’opéraient. Les ouvrages de la smrti 
ont ainsi été parés de l’autorité de la sruti et, avec le temps, les textes épiques et les purâna 
ont eux-mêmes été reconnus comme smrti. « C’est ainsi qu’un peuple qui, en théorie, tenait 
à chaque syllabe d’une écriture surnaturelle et infaillible, est en fait devenu tolérant au 
changement et a contribué volontiers aux transitions radicales. À travers le concept de 
smrti, la nouveauté apparaissait comme une ancienne vérité 52. »

L’une des formules les plus astucieuses pour faciliter le changement aurait été celle 
du « + 1 » (Malamoud) ou du « just-one-more » (Hein 53). Lorsqu’il était devenu 
impossible de dissimuler une doctrine nouvelle, le stratagème consistait à rattacher la 
nouveauté à une formule ancienne et incontestable. Hein en détaille le processus 
pédagogique : réaffirmer d’abord l’ancienne formule, laisser entendre ensuite que la 
nouvelle connaissance est un peu supérieure, puis présenter la nouveauté comme un 
complément, un élargissement plutôt que comme une contradiction, en invitant le disciple à 
faire ce petit pas en avant 54. Il s’agit, ajoute Hein, d’une extension, et non d’un 
renversement de l’ancienne compréhension 55 ; en somme, c’est un accommodement qui

51. « We shall understand why an ever-changing tradition has appeared to be a never-changing 
tradition. » (Ibid. : 40)

52. « Thus a people who were bound, in theory, to every syllabe of a supernatural and infaillible 
scripture, became in fact permissive of change, and uninhibited participants in radical transitions. In the 
new, when seen through the spectacles of the smrti concept, the old truth was present still. » (Ibid. : 44)

53. Ibid. : 45.

54. « When you must present a teaching that is a recent fabrication, acknowledge only such degree of 
novelty as is absolutely inconcealable. Attach your new doctrine to the sequence of an inimpeachable old 
formula. Speak well of that old formula. Do not suggest that its author knew little, but that you know a 
little more. Present your addendum as something that completes rather than contradicts, like the full orb of 
the waxing moon emerging from shadow. Invite your hearer to move forward with the rhythm of your 
impeccable counting : ask him to take only one short leap, a leap irresistible in its naturalness and totally 
faithful to the old direction of his logic. » (Ibid. : 45)

55. « What the author asks is an extension, not a reversal, of the old understanding of the sacred. Just 
one more insight is required. » (Ibid. : 47)
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minimise ce que la connaissance nouvelle peut comporter de différent56. On prétendait que 
les divergences n’étaient qu’une reviviscence de l’enseignement des sages des temps 
anciens ou qu’elles étaient des énonciations claires de ce qui était implicite dans les vérités 
reconnues 57. « Le crédit du réformateur hindou, conclut Hein, repose entièrement sur le 
caractère ancien de sa proclamation 58. »

Les deux extrêmes de la trajectoire du PK sont la puissance des Piti et la suprématie 
du yoga et, dans ce parcours, Brahmadatta n’est finalement que le moyen de faire apparaître 
la nouvelle cohérence. L’élargissement de la tradition des Piti et le rattachement au yoga des 
trois classes supérieures de Piti : tout cela est ordonné à l’a proclamation du yoga comme 
moyen nouveau d’accéder à la libération. Pour ne pas discréditer les doctrines déjà en place, 
il fallait refréner et organiser les facettes révolutionnaires que pouvait représenter le 
moksayoga. Pour cela, il n’y avait qu’à retourner à la tradition des Piti : le yoga s’y trouvait 
déjà. Ainsi, selon l’explication de Hein, on revivifie l’enseignement traditionnel en amenant 
à voir que ce qui apparaît comme une nouveauté s’y trouvait déjà inscrit. En ne démolissant 
rien, on réussit à ranimer l’enseignement des temps plus anciens.

La créativité hindoue s’est déployée dans un art raffiné d’allier harmonieusement 
continuité et complémentarité 59. À l’encontre de l’opinion reçue de la permanence d’un 
système ou de l’immuabilité d’un monde, le Pitrkalpa est un texte qui, parmi d’autres, 
témoigne des turbulences plus ou moins prononcées qui ont secoué la traversée des siècles 
ou des âges. À ce point de vue, il peut être considéré comme un document historique.
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56. « ... like all else new in India, gained a place for itself by a policy of minimizing the difference of 
the new. » {Ibid. : 48)

57. « Hindu innovation was not confrontational. It never confessed that radical displacement was its 
purpose. Its departures from current views were not admitted to be new. They were a rehabilitation of the 
teaching of the sages of ideal former times ; or they were the clear articulation, at last of what is implicit in 
established truths. » {Ibid. : 50)

58. « The Hindu reformer had no such option ; his credit rested entirely on the primeval nature of his 
proclamation. » {Ibid. : 52)

59. Richard H. DAVIS (« Cremation and liberation : the revision of a Hindu ritual », History of 
Religions 28 [1988] 37-53) exprime néanmoins un avis contraire. Il se dit en rupture avec les études des 
indianistes et des anthropologues qui identifient ou postulent des continuités de pratique dans le rituel de 
crémation. Il s’appuie sur les textes des rituels de l’école médiévale Éaiva siddhânta qui rapprochent la 
crémation de leur propre conception de la libération en implantant dans le format védique un rite distinctif 
d’initiation Saiva. Davis prétend qu’en agissant ainsi, les adeptes de cette école ont voulu articuler non pas 
tant une continuité de vision avec le système védique que leurs écarts avec ce système. Le modèle védique 
subit une transmutation. La mort n’est plus envisagée comme une transition, mais comme une porte vers la 
libération ; et la crémation y est vue à la fois comme la dernière initiation {diksa) vers moksa et comme la 
dernière expiation {prâyaÉcitta). Selon Davis, le rituel Sdiva est une révision, non un complément.
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3. Le Pitrkalpa à la croisée de tensions qui ont construit Г hindouisme

En suivant pas à pas l’exposé doctrinal du Pitrkalpa incrusté dans sa vertigineuse 
architecture, on sent plus intensément le génie de l’assimilation qui a été celui de l’Inde, et 
on mesure mieux l’extraordinaire capacité de reformulation qui est à la source de la 
construction de Г hindouisme. Il s’y trouve, en effet, une concentration de concepts opposés 
dont on s’ingénie à tirer le meilleur parti. J’ai montré plus haut comment le PK a intégré ces 
paradoxes dans un système original dans lequel les Pitr de la tradition la plus lointaine 
deviennent la voie par où passent tous ces courants.

Ce qui est frappant, c’est que la loi du karman apparaît opposée ou en contradiction 
avec tous ces concepts ou courants. Comment continuer à offrir des srâddha pour le bien- 
être des défunts si le sort de ces mêmes défunts est hé à l’action (karman), c’est-à-dire aux 
effets accumulés du karman ? Alors que la loi du karman n’offre pas de compensation, 
mais condamne plutôt à tourner dans l’engrenage du samsara, la doctrine de l’expiation 
(prayascitta) propose des compromis dans lesquels l’action bonne compense l’action 
mauvaise. Mise en œuvre pour contrer les effets de la transgression, la doctrine du 
prâyaécitta est devenue un moyen d’échapper à la loi du karman, de l’annuler ou d’en 
modifier le cours.

L’imprécation ou la malédiction (áãpa) a un effet immédiat et, en principe, 
inéluctable. Le texte offre quelques exemples où, devant la supplication du coupable qui a 
transgressé, il y a une atténuation de l’anathème à cause de la bonne grâce (prasâda) de 
celui qui l’avait prononcée ; le coupable doit toutefois compenser par une expiation 
(prayascitta). En contrepartie, lorsqu’ils sont satisfaits par les srâddha ou par la dévotion 
(bhaktï) à leur endroit, les Pitr ou les divinités accordent en retour des faveurs (vara) 
démesurées à leurs fidèles, les bhakta. Or sapa et vara n’ont rien du processus mécanique 
du karman ; ils sont la résultante l’un, de la colère, l’autre de la satisfaction ou de la bonne 
grâce, et leur nature est purement arbitraire et non proportionnée aux actes. Comme un 
reflet des effets du karman, la transgression déclenche une réaction en chaîne, mais le texte 
fait intervenir le prosada entre la transgression et l’expiation. Et si, derrière la bonne grâce 
(prosada) des Pitr comme réponse à l’empressement (bhaktï) du fidèle, se profile l’idée du 
karman, seule subsiste l’idée du « retour », car l’effet négatif est évidemment anéanti.

Le PK fait voir éloquemment l’application des effets de l’action (karman) mais, en 
même temps, il met tout en œuvre pour en déjouer l’implacabilité. Et sa contribution la plus
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insistante réside dans l’éloge flamboyant du yoga qui vient faire une brèche dans la chaîne 
de causalité et rompre les liens avec le samsara, un yoga certes difficile à obtenir 
(durlabha), mais qui conduit à la délivrance des effets du karman (moksa). On en déduit 
aisément que le PK se situe à la croisée d’une série de tensions qui ont contribué à 
construire l’hindouisme. Il montre bien la réaction indienne qui sait transformer ces 
oppositions ou ces contradictions en tensions créatrices où les concepts sont intégrés à un 
système nouveau ou à de nouvelles séries de représentations auxquelles on donne une 
nouvelle cohérence.

Les tensions qui construisent l’hindouisme sont, au plan du contenu, l’équivalent de 
la surimposition d’étages ou des emboîtements de récits les uns à l’intérieur des autres, 
dans lesquels Minkowski perçoit un calque de la structure des rituels védiques où les rites 
sont imbriqués les uns dans les autres. Toutes ces constructions ont quelque chose de 
l’élaboration architecturale. Le Pitrkalpa simplifie les rites du srâddha, mais pour mieux les 
imbriquer à l’intérieur d’un ensemble qui porte une nouvelle signification. Les pièces 
s’encastrent les unes dans les autres ; tout semble prévu, rien (ou si peu) ne semble avoir 
été laissé au hasard. Dans un apparent désordre se dissimule une organisation minutieuse et 
savante. D’où l’extrême importance de tout resituer dans son contexte, c’est-à-dire 
d’envisager chacun des éléments constitutifs dans sa fonction à l’intérieur d’un système, ce 
qui veut dire dans sa nouvelle fonction à l’intérieur d’un nouveau système ou d’une façon 
renouvelée de considérer les rapports entre les éléments. Ainsi se trouve vérifié le postulat 
derrière mon hypothèse de travail, à savoir que ce texte servait une fin et qu’il était le reflet 
de la culture dans laquelle il avait germé.

4. Pistes pour la poursuite de cette recherche

J’ai abordé ce texte en faisant l’hypothèse qu’il était cohérent, en supposant que le 
discours et son support littéraire formaient un ensemble étroitement uni. Je n’ai cherché à 
faire valoir ni l’utilité d’une méthode ni l’efficacité d’une grille d’analyse ou 
d’interprétation. Ma démarche a plutôt été l’inverse : essayer de découvrir la méthode de 
construction du texte, tenter de la comprendre. J’ai voulu regarder le texte se dire.

Cette thèse a nécessité l’exploration de nombreuses facettes de l’hindouisme et elle 
est forcément incomplète. La mise à jour de l’articulation du texte a exigé un long et patient 
travail d’analyse. Ma préoccupation a été de découvrir d’abord l’organisation des éléments 
pour discerner un sens à l’ensemble du texte. En dépit du souci de l’auteur d’ancrer dans la
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tradition les nouveautés que présente son exposé, on trouve quand même des énoncés 
étonnants ou de lecture difficile, même avec le commentaire de Nïlakantha. Je n’ai pu 
résoudre tous ces problèmes, mais j’ai essayé de les comprendre dans le mouvement 
d’ensemble du texte, consciente de la fragilité de certaines options.

Je n’ai dégagé encore que quelques jalons, limités et provisoires, pour un 
interprétation globale du texte. Plusieurs problèmes restent en suspens. Il faudrait, par 
exemple, explorer la dyade brahmane-ksatriya sous l’angle de la dyade de complémentarité 
père-fils. Il faudrait surtout approfondir la nature de ce yoga libérateur auquel peut donner 
accès la tradition des Piti, un habile moyen de salut, un moyen qui mène à la délivrance de 
la nécessité de renaître. Le PK semble bien désencombrer les srâddha de tout un carcan de 
prescriptions, cependant que tout reste intégré dans les questions de lignée et de dharma, 
de dharma régulateur des vanta (des catégories sociales). Mais en même temps tout est 
transcendé. Le dharma impérieux et le svadharma, le dharma propre, se soucient peu de 
l’épanouissement de l’humain. Le yoga vient tempérer les excès du dharma. Quoique 
difficile à atteindre, le yoga appelle les hommes et les femmes, sans distinction de catégorie 
sociale. H faut d’abord s’acquitter de son devoir d’engendrer avant de se vouer au yoga 
pour devenir un être accompli, un siddha, s’affranchir du tourbillon des renaissances et 
atteindre la destination suprême.

J’ai considéré le fragment du PK dans son ensemble. Cependant il ne faut pas perdre 
de vue que cette section a été détachée du HV. Il faudrait maintenant déborder le fragment, 
le considérer dans la suite de la généalogie solaire qui le précède et dans l’ensemble du HV. 
Les chapitres 30-78, portant sur l’enfance de Krsna, qui ont été étudiés par A. Couture, et 
les chapitres 11-19 formant le PK semblent bien être les deux portions les plus signifiantes 
des 108 chapitres du HV. Il faudrait encore examiner comment se fait le passage du PK à 
L’enfance de Krsna et quel rôle joue la généalogie lunaire qui les sépare.



DEUXIÈME ΡΑΕΉΕ

Traduction du 

Pitrkalpa du Harivamsa



Note liminaire

1. Cette traduction respecte la division en versets (ou distiques, sloka), sauf en quelques 
rares cas où la clarté exigeait un regroupement (ex. : 13,1-2).

2. À l’intérieur de la traduction, des parenthèses ont parfois été introduites pour :
a) faire ressortir un jeu de mots significatif (13,17)
b) souligner l’emploi d’un mot sanskrit qui a un retentissement dans le texte (13,11)
c) préciser l’identité d’un personnage ou d’une divinité ( 13,15.21)
d) introduire une explication pouvant favoriser la compréhension (13,7.11.18).

3. Les crochets signalent :
a) des ajouts de mots visant à préciser un énoncé (13,13)
b) une construction elliptique que la traduction a dû combler (13,67).

4. Pour faciliter un repérage rapide des interlocuteurs, le découpage des dialogues a été 
complété et les éléments ajoutés (identification de personnages) sont placés entre 
crochets.

5. Un chiffre suivi d’un astérisque signale la présence d’un passage que l’édition critique a 
rejeté dans les notes infrapaginales et qui a été conservé parce qu’il peut présenter un 
certain intérêt pour la compréhension du texte. Ces passages sont identifiés clairement 
par le numéro que leur attribue l’édition critique et par un caractère d’impression 
diminué. Et ils sont replacés à l’endroit d’où, selon l’édition critique, ils avaient été 
retirés. (Certains passages étoilés n’ont pas été retenus parce qu’ils constituent des 
doublets, ou sont des passages obscurs.)

6. À cause de leur apport complémentaire, les trois longs passages relégués en appendice 
par l’édition critique ont été retenus. Comme pour les passages étoilés, ils sont replacés 
là où, selon l’édition critique, ils figuraient et ils sont facilement repérables par le 
caractère d’impression diminué. La numérotation selon les lignes (et non selon les 
versets) utilisée par l’édition critique a été conservée.

7. Toutes les références au Mahãbhãrata renvoient à l’édition critique de Poona.

8. Les titres attribués à chacun des chapitres sont différents de ceux qui figurent dans les 
colophons.



Liste des passages étoilés conservés

ET LEUR SITUATION DANS LE TEXTE DE L’ÉDITION CRITIQUE

234* après 11,16 281*-282* après 14,9

235* après 11,21 283* après 15,4

238* après 12,10 284* après 15,14

239* après 12,13 287*-288* après 15,25

240* après 12,14 289* après 15,34

243* après 13,16 290*-291* après 15, 35

244* après 13,17 292* après 15,36

245*-246* après 13,19 293* après 15,40

247* après 13,20 294* après 15, [43]

248* après 13,21 296* après 15,62

251*-254* après 13,25 297* après 16,1

255* après 13,26 299* après 16, 3

257* après 13,32 300* après 16,28

259*-260* après 13,35 301* après 16, 33

262* après 13,38 302* après 16, 37

263* après 13,40 304* après 18,1

264* après 13,43 309* après 19, 8

268*-271* après 13,48 310* après 19,12

273*-274* après 13,57 311* après 19,18

279*-280* après 13,68 312* après 19,33



HarivamÉa 11

Comblés par les Éraddha, 
les Pitr accordent en retour leurs faveurs

Janamejaya 1 [s’adressant à Vaisampayana] dit :

1. Comment donc Âditya Vivasvant a-t-il été considéré comme une divinité du srâddha 2 ? 
Je désire entendre parler, éminent brahmane, de la meilleure manière prescrite de faire le

1. Le roi Janamejaya interroge le brahmane Vaisampayana dans le second niveau du grand récit-cadre du 
MB h (voir chap. Π, A, 2) qui se trouve prolongé ici dans le premier niveau du récit-cadre du PK (voir chap. Ill, 
A, 1). Dans ce fragment du HV que constitue le Pitrkalpa, les questions de Janamejaya (v. 1-4) appelleront un à 
un des récits qui s’emboîteront les uns à l’intérieur des autres, comme l’annoncent les v. 5-7. À la fin, 
Vaisampayana lui fera remarquer qu’il a ainsi répondu à ses questions (19,34-35).

2. Cette interrogation fait suite à ce qui précède immédiatement : HV 10,79-80
iksvãkuvamÉaprabhavãh prãdhãnyeneha klrtitãh / 
ete vivasvato vam&e rãjãno bhûritejasah U 
pathansamyagimãm srstimâdityasya vivasvatah /
Érâddhadevasya devasya prajãnãm pustidasya ca / 
prajãnãmeti sãyujyamãdityasya vivasvatah H

« Je t’ai parlé sommairement de ceux qui sont à l’origine de la dynastie d’Iksvâku. Ces rois à l’ardeur 
rayonnante sont de la lignée de Vivasvant (i. e. de la dynastie solaire). Celui qui récite correctement ce récit de 
la création du dieu Aditya Vivasvant, un dieu du írãddha et qui donne la prospérité (abondance) aux humains, 
celui-là aura une descendance et [après la mort] sera uni à (absorbé par) Aditya Vivasvant (le Soleil). » D’où 
cette première question de Janamejaya. Le PK, qui commence avec ce chap. 11, s’insère d’une part, entre un 
récit de création du monde et une généalogie solaire et, d’autre part, une généalogie lunaire qui suit 
immédiatement (après le chap. 19) et qui est annoncée au dernier verset (19, 35). — L’interrogation de 
Janamejaya fait également intervenir deux passages précédents du HV ; d’abord HV 8, 6-7 où Manu, fils de 
Vivasvant, est un dieu du írãddha :

trinyapatyãni kauravya samjhãyãm tapatãm varah / 
ãdityo janayãmãsa kanyãm dvau ca prajãpati // 
manurvaivasvatah purvam írãddhadevah prajãpatih / 
yamaíca yamunã caiva yamajau sarpbabhãvatuh //

« Ô descendant de Kuru, Aditya, qui est le meilleur de ceux qui possèdent l’ardeur ascétique, a engendré de 
Samjfiâ trois descendants : une fille et deux prajãpati. D’abord Manu Vaivasvata (ou fils de Vivasvant), un 
prajãpati qui est un dieu du írãddha ; puis Yama ainsi que Yamunã qui sont nés jumeaux. » (On en trouve un 
rappel à 13,65.) Puis HV 4, 1 et 5 :
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Érãddha ainsi que de la création originelle des Pitr. Qui sont-ils ceux-là que la tradition3 
appelle les Pitr 4 ?

2. Nous avons également entendu dire par des brahmanes qui conversaient que d’autres 
Pitr 5 qui sont au ciel seraient des divinités pour les dieux eux-mêmes 6. C’est ce qu’ont 
déclaré ceux qui ont la science du Veda 7. Je désire connaître

abhisicyãdhirãjye tu prthum vainyam pitâmahah / 
tatah kramena rãjyãni vyâdestumupacakrame //
[...]"

vaivasvatam pitr nam ca yamam rajye’ bhyasecayat / 
yaksãnãm raksasãnãm ca pãrthivãnãm tathaiva ca H

« Ayant consacré roi Pjthu, le fils de Vena, Brahma entreprit d’assigner dans cet ordre les royaumes. [...] Il 
consacra Yama Vaivasvata comme roi des Pitj, des yaksa et des râksasa ainsi que des princes terrestres. »
Il y aurait donc deux divinités du Srãddha, Âditya Vivasvant et son fils Manu Vaivasvata (voir 13, 64-65), et 
un roi des Pitf, Yama (fils de Vivasvant). Voilà, dès le v. 1, une première originalité du PK. C’est Yama qui 
est habituellement considéré comme la divinité du Srâddha. Mais ici, il est question d’une double divinité du 
Srâddha et il s’agit du père et de son fils. Π faut relever la force de la toute première phrase, — une 
interrogation, — qui met en évidence quelque chose d’inhabituel dont il faudra tenir compte pour 
l’interprétation du PK. Voir chap. IV, B, 2.

3. Ka ete pitarah smrtâh : qui sont-ils ceux qui sont reconnus comme Pitf selon la smrti, la tradition (par 
opposition à la iruti, la révélation) ? C’est comme si, par delà la smrti, le texte voulait faire découvrir des 
choses encore jamais dites, une nouvelle tradition ; ce que viendrait confirmer l’expression « autres Pitf » 
(pitaro’nye, v. 2.13.32).

4. Ce début du PK introduit immédiatement deux sens du mot pitr : les ancêtres immédiats (les Pitf 
d’origine humaine) et les ancêtres de la race humaine (les Pitf divins ou originels dont il sera question au chap. 
13).

5. Ainsi, il y aurait « d’autres Pitf » (pitaro’nye), des Pitf autres que ceux qu’a fait connaître la tradition. 
Les Pitf traditionnels sont ceux des quatre classes de Pitf samûrti, « porteurs d’une forme corporelle » (13, 
4.50). Les « autres Pitf » sont ceux des trois classes de Pitf amürti, « sans forme corporelle » (13, 4.49). Il 
s’agit des deux façons d’envisager les Pitf : les Pitf immédiats et les ancêtres de la race humaine. Hommes et 
dieux étant soumis à leur dharma respectif, il y a des Pitf pour les humains et d’autres Pitf (pitaro’nye) pour les 
dieux. Voir v. 13 et 32.

6. Les Pitf sont des divinités (devatãh). HV 2, 25 dit que la vache Terre a été traite par les deva, les rsi, les 
Pitf, les dânava, gandharva, apsaras, etc. Voir v. 36 note.

7. Vedavidah. Veda vient de la racine vid-, « connaître », et signifie « savoir », « science ». La tradition 
enseigne qu’au début de la création, des sages ou voyants (rsî) ont « vu » ou « contemplé » le Veda, c’est-à-dire 
qu’ils en ont eu une vision ou une connaissance intuitive ; il s’agit, selon GONDA (Les religions de l’Inde, vol. 
1 : Védisme et hindouisme ancien : 27) « de visions révélant l’origine cachée et l’ordre profond des choses, 
d’efforts sérieux pour tirer de ces “ connaissances ” des techniques permettant à l’homme d’entrer en contact avec 
les Puissances supérieures et de coopérer à l’Histoire, de règles minutieusement élaborées pour la mise en œuvre 
de ces techniques. » Veda-vid désigne le brahmane érudit qui a la connaissance de la science sacrée, qui est versé 
dans le Veda.
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3. les différentes classes qu’on leur reconnaît et ce qui en est de leur grande puissance. [Je 
voudrais également savoir] de quelle manière le érâddha que nous célébrons dispose 
favorablement8 les Pitr,

4 de quelle manière les Pitr satisfaits accordent [en retour] ce qui est salutaire 9. Je voudrais 
entendre parler de la merveilleuse création des Pitr.

Vaisampâyana10 [répondant à Janamejaya] dit :

5. Eh bien ! Je vais te raconter l’éminente 11 création des Pitr qui fut relatée par Markandeya 
à Bhïsma qui l’avait interrogé 12.

6. La question que tu viens de me poser, le Dharmarâja 13 (le roi Dharma, i. e. Yudhisthira) 
l’a autrefois adressée à celui qui reposait sur son lit de flèches 14 (i. e. Bhisma).

8. Prïnâti vai pitfn. Le verbe prï- a le sens de réjouir, satisfaire, disposer favorablement (Dictionnaire 
sanskrit-français de STCHOUPAK-NITTI-RENOU). Ce verbe et ses dérivés apparaissent abondamment dans ce 
Pitrkalpa (ex. v. 20). Les Pit[ sont satisfaits (pritãs, v. 4) lorsqu’ils sont rassasiés par l’offrande correctement 
faite de boulettes de nourriture (pitido).

9. Sreyasã : « par ce qu’il y a de meilleur ». Rassasiés par les Érâddha, les Pitç accordent en retour ce qui 
est salutaire aux vivants (voir v. 38 note). Le mot Sreyas désigne la chose salutaire, comme le traduit Louis 
RENOU dans Katha-Upanisad, 2, 1-2 (éd. Adrien-Maisonneuve), ce passage où Yama, le roi des morts, 
enseigne à Naciketas la nécessité d’opter pour une voie de salut, de choisir « le salutaire » et non « l’agréable ». 
Voir T. N. MADAN, « Le désirable et le bien », dans À l’opposé du renoncement : 121-139. La demande de 
Janamejaya donne, dès le départ, la teinte dominante du PK : on recherche le moyen d’atteindre la libération, 
c’est-à-dire l’affranchissement de la nécessité de renaître dans des corps différents (voir v. 15).

10. Vaisampâyana est le brahmane qui répond aux interrogations du roi Janamejaya dans le récit-cadre.

11. Dans les deux cas (v. 4 et 5), le texte dit sargamuttamam.

12. Le brahmane Vaisampâyana continue de répondre aux interrogations de Janamejaya. Celui-ci pose les 
mêmes questions que Yudhisthira, le Dharmarâja, avait adressées, à la fin de la guerre des Bhârata, à Bhïsma 
qui reposait sur son lit de flèches. Bhïsma lui avait alors répété l’enseignement de son père àamtanu à propos 
des Érâddha ; il lui avait raconté que Markandeya, qui était présent à l’entretien entre le père décédé (Samtanu) 
et son fils (Bhisma), avait pris le relais et avait poursuivi l’enseignement pour Bhisma. Markandeya avait 
transmis à Bhïsma l’immense savoir qu’il avait reçu de Sanatkumâra venu du ciel, enseignement qui constitue 
le Pitrkalpa.

13. La désignation « roi Dharma » ou « roi du dharma » identifie habituellement le dieu Yama, roi de la 
mort, juge des morts et maître des enfers. Mais dans l’épopée, c’est Yudhisthira qui est le Dharmarâja. L’aîné 
des cinq Pândava est le fils du dieu Dharma ; il est roi et doit faire respecter le dharma. Yudhisthira, dont le 
nom signifie « celui qui se tient ferme dans la guerre », n’aime pas la guerre et ne voudrait pas tuer lui-même. 
Sa conception de son propre dharma oscille entre le dharma des ksatriya et les vertus de la vie d’ascète en forêt.

14. Un des héros du MBh, Bhisma est l’oncle des Kaurava et des Pândava ainsi que leur maître d’armes (il 
est le fils de Samtanu et de la rivière Ganga ; voir chap. II, A, 3). Invincible et redoutable, il accomplit des 
exploits guerriers d’une force surhumaine lors de la grande guerre qui oppose les deux clans des cousins 
ennemis. Dans la nuit du neuvième au dixième jour, — en plein milieu de la guerre qui dure dix-huit jours, — 
il révèle aux Pândava le moyen de le vaincre afin qu’ils puissent remporter la victoire. Au dixième jour de la 
bataille, il tombe de son char en faisant résonner toute la terre, mais il ne touche pas le sol à cause de toutes les
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7. Ce qu’a chanté Sanatkumära à Markandeya qui l’avait interrogé, je vais te le relater dans 
l’ordre où se sont déroulés les faits 15, tel que l’a rapporté Bhïsma 16.

Yudhisthira 17 [s’adressant à Bhïsma] dit :

8. Toi qui as la connaissance du dharma 18, dis-moi : comment celui qui désire l’opulence 19 
peut-il l’obtenir ? Que faut-il faire pour ne pas être affligé par le malheur ?

Bhïsma 20 [répondant à Yudhisthira] dit :

9. En effet, il est heureux 21 dans ce monde et dans l’au-delà, le érâddhin 22 entièrement 
dévoué et bien disposé qui satisfait les Pitr par des érâddha qui comblent tous leurs 
désirs 23.

flèches plantées dans son corps. Gisant ainsi sur un lit de flèches qui l’isolent du sol, il retient ses souffles 
vitaux, pénétré par sa nature divine. C’est consciemment qu’il s’est livré à la mort, car sa fin dépend de sa 
volonté (voir V. 26). Il reposera sur son lit de flèches jusqu’à sa mort, cinquante-huit jours plus tard. Et c’est 
pendant ce temps qu’il livre de longs enseignements à Yudhisthira, le Dharmarâja (MBh, livres XII et XIII, 
Sânti-parvan et AnuÉâsana-parvan). Notons que c’est un Bhïsma ksatriya qui dispense cet enseignement et non 
un brahmane comme on devrait s‘y attendre.

15. Ânupürvyâ, qu’on retrouve au début de la section L’enfance de Krsna (30, 2). À rapprocher de 
vistarena, « en détail » : 11, 14 et 30, 1.

16. L’enseignement de Sanatkumära fait l’objet des chap. 12-14 et il est poursuivi, de façon indirecte, par 
Markandeya aux chap. 16-19.

17. À la fin de la grande guerre des Bharata, le Dharmarâja (v. 6) interroge Bhïsma qui repose sur son lit de 
flèches (11, 8.11-15 ; 15, 5-9.30 ; app. 5, 1-6). L’enseignement que lui donne Bhïsma constitue le deuxième 
niveau du récit-cadre. Ce sont les mêmes questions qu’adressera, beaucoup plus tard, Janamejaya à 
Vaisampâyana (premier niveau du récit-cadre qui ouvre et referme le PK).

18. Dharmajña : celui qui connaît la loi, la norme de tout ce qui existe, ce que Madeleine BIARDEAU 
définit par « l’ordre socio-cosmique qui maintient l’univers dans l’existence » (L’hindouisme. Anthropologie 
d’une civilisation : 184).

19. « Le terme pusti dénote en général la prospérité corporelle, l’état de celui qui est bien nourri — et donc 
gros. » (Hélène BRUNNER-LACHAUX, Somafambhupaddhati, vol. 3, Pondichéry, Institut Français d’indologie, 
1977 : 44.) Définition qu’on retrouve chez GONDA : « the well-being (pusti, “ a well-nourished condition” ) » 
(« Ancient Indian kingship from the religious point of view », Numen 3, 1956 : 41). C’est la première des 
nombreuses occurrences de ce terme queje traduis par « opulence ».

20. Bhïsma communique à Yudhisthira l’enseignement de son père Éamtanu concernant les Srâddha (11, 
17-41). Il lui révélera également le long enseignement donné, pendant dix-huit années (14,12) par Sanatkumära 
à Mârkandeya, enseignement que ce dernier lui a retransmis (chap. 12-14 ; 15,1-4 ; 16-19).

21. Le verbe mud-, « se réjouir », s’oppose directement au verbe qui précède (v. 8), Suc-, « souffrir, être 
affligé par le malheur ».

22. N. (ad I, 16, 10) commente tatparah par pitrpritiparah, « dévoué à la satisfaction des Pitj», et 
Srâddhï par Srãddhakartã, « celui qui accomplit des Srâddha ». Tatparah Srâddhï : celui qui accomplit des 
Srâddha pour la satisfaction des Pitj. Cf. 11, 38 et 14,11.

23. Érãddhaih sarvakâmaphalais : « par des Srâddha dont le fruit est (la satisfaction de) tous les désirs ».
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10. Ô très grand Yudhisthira, les Pitr accordent [le respect du dharma] à celui qui est attaché 
au dharma, [une progéniture] 24 à celui qui est désireux de descendance et l’opulence à 
celui qui la recherche 25.

Yudhisthira [s’adressant à Bhïsma] dit :

11. Certains Pitr séjournent au ciel, certains poursuivent leur existence en enfer 26. On dit 
d’ailleurs que chez les vivants le finit dont tu viens de parler 27 est nécessairement issu de 
leurs actes 28.

12. Il n’y a pas doute que ceux qui désirent des fruits 29 30 font régulièrement des árãddha et 
s’adressent, pendant l’offrande des trois pinda 30, à leur père, au père de leur père ainsi 
qu’au grand-père de leur père.

13. Mais comment ces srâddha offerts parviennent-ils aux Pitr ? Et comment ceux qui 
séjournent en enfer 31 peuvent-ils continuer à dispenser leurs faveurs 32 ? Et qui sont ces 
autres Pitr 33 ? À quels Pitr devons-nous continuer à sacrifier 34 ?

24. La traduction reflète la construction elliptique de la première partie du distique (Sloka).

25. C’est ce qu’accordent habituellement les Pitç : dharma, prajâ, pasti. Au v. 15 on ajoute un élément 
nouveau, moksa ; le írãddha devient un moyen d’atteindre la libération.

26. Narake punah évoque l’idée de karman et de retour : les Pitf passent du ciel à l’enfer. Svarga (ciel) et 
naraka (enfer) sont des séjours provisoires qui ne garantissent en rien l’atteinte du salut définitif. Les dieux et 
les hommes qui ont été fidèles à leur dharma séjournent, après leur mort, au svarga, mais ils demeurent 
prisonniers du cycle de la transmigration. Le naraka n’est pas un lieu de purification, un purgatoire donnant 
accès à la délivrance : on en sort pour retourner au cycle des existences. Svarga et naraka ne sont que deux 
épisodes englobés par la transmigration. Voir Michel HULIN, « L’Inde et la transmigration », chap. 6 de La face 
cachée du temps. L’imaginaire de l’au-delà. Fayard, 1985 : 378-381.

27. Uktam phalam qui renvoie à sarvakâmaphalais (v. 9).

28. C’est la première mention du « fruit de l’acte » : uktam karmajam phalamucyate.

29. Phalakãmãh, « qui désirent des fruits », des avantages ; il s’agit des fruits du Srãddha (Srâddhaphala) 
dont il sera constamment question.

30. Une boulette (pinda) pour chacun des ascendants immédiats décédés.

31. Voir Léon FEER, « L’enfer indien », Journal asiatique (1893) 112-151.

32. Phalam, litt. « continuer à donner du fruit ». Cf. v. 10.

33. Reprise de la même formule qu’au v. 2 où ces autres Pit[ sont au ciel. Elle reviendra au v. 32 : ces 
autres Pitf se trouvent dans d’autres mondes (v. 33). Ces Pitj* « nouveaux » ne semblent pas (ou plus) liés au 
karman.

34. Aux Pitf [des] humains ou à ceux qui sont devenus des dieux ? commente N. ad I, 16, 15 : kân 
mãnusãn devatâbhütân vã vayam pitfn yajâma.
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14. Nous avons entendu dire 35 que même les dieux au ciel sacrifient à [leurs] Pitr 36. Très 
glorieux, je voudrais entendre parler de cela en détail37.

15. Tu es d’une intelligence extraordinaire 38 ; raconte-moi cette histoire qui enseigne 
comment ce qui est donné aux Pitr peut procurer la libération 39 ici-bas.

Bhïsma [répondant à Yudhisthira] dit :

16. En ce cas, ô tourmenteur de l’ennemi40, je vais te répéter très exactement ce qui a jadis été 
chanté par mon père 41 habitant un autre monde 42,

234* et [te dire] qui sont ces autres Pit[ à qui nous continuons à faire des rites.

17. À l’occasion d’un srâddha pour mon père 43, au moment où je lui présentais le pinda, 
mon père fendit la terre de sa main et le réclama 44.

35. Srutam ... api, comme au v. 2. Élément nouveau qui semble faire problème.

36. Extension des Srâddha aux Pitj des dieux, comme conséquence de l’application aux Pitj de la notion de 
karman (v. 11). Cf. 13, 32.

37. Vistarena, « en détail, en long et en large », qu’on retrouve au début de la section L’enfance de Krsmi 
(30,1). A rapprocher de ãnupãrvyã : 11,7 et 30,2.

38. Sa bhavãn amitabuddhimân : « tu es d’une intelligence extraordinaire », ou « d’un savoir 
incommensurable ».

39. Târana, « qui fait traverser, aide à passer » (de la racine tr-, « traverser, atteindre au but »). Les 
bienfaits habituels des Srâddha pour les vivants sont énumérés au v. 10 : dharma,prajâ, pasti. On introduit 
maintenant un élément nouveau qui ne remplace pas ce qui était connu mais qui s’y ajoute, comme par surcroît : 
târarui ou moksa. Le rituel (du Srâddha) peut procurer la libération, le salut, peut faire traverser vers l’autre rive. 
C’est ce qui était sous-entendu sous le mot Sreyas, « le salutaire » (v. 4).

40. Arimdama, « celui qui fait le tourment de ses ennemis », épithète élogieuse. Voir chap. Ill, A, 4.

41. Roi de la dynastie lunaire, Samtanu est le père de Bhïsma par la rivière-déesse Ganga. Et par Satyavati, 
il est le père de Vicitravîrya (13,35-40 ; 15,45).

42. Lokântaragata, « se trouvant dans un autre monde », décédé.

43. Bhïsma a renoncé à la royauté, au mariage et à une descendance pour permettre à son père d’épouser 
Satyavati (v. 6 note) qui lui a donné deux fils (cf. 13,26 note). Citrângada meurt dans un combat sans avoir eu 
de descendance et Vicitravîrya meurt de consomption après avoir vécu sept années avec ses deux épouses 
(choisies par Bhïsma) qui ne lui ont pas donné d’enfants. Satyavati accomplit les rites funéraires du roi 
Vicitravîrya avec ses deux brus et Bhïsma ; puis elle rappelle à Bhïsma que les Srâddha que les descendants 
doivent offrir à Samtanu dépendent désormais de lui (MBh I, 103, Âdi-parvan, passage rappelé dans 
l’introduction).

44. Comme le signale l’éd. cr. du HV, p. 788, l’épisode 11, 17-26 apparaît dans le MBh XIII, 83, 14-24 : 
Bhïsma offre le pinda sur l’herbe kuSa plutôt que dans la main de Samtanu. — Par ailleurs on retrouve dans 
ÃSvalãyana-Grhyasãtra 4, 8,4-6 :

athâgnau juhoti tathoktam purastât Z 
abhyanujhãyãm pãnisveva vã /
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18. [Sa main était] pleine d’ornements, [son bras] chargé de bracelets, ses doigts et la paume 
de sa main étaient rouges 45 tels queje les avais vus autrefois.

19. M’étant assuré qu’il n’y avait aucune injonction rituelle à ce sujet, sans hésiter, j’offris 
alors le pinda sur l’herbe kuéa 46 même.

20. Ô homme irréprochable, réjoui par mon geste, très content, mon père me dit alors d’une 
voix douce 47, excellent Bharata 48 :

[àamtanu s’adressant à son fils Bhïsma :]

21. En toi j’ai un véritable héritier 49. Tu m’as fait atteindre mon but en ce monde et dans 
l’autre, fils vertueux 50, connaisseur du dharma, érudit.

agnimukha vai devah pãnimukhãh pitara iti hi brahmamim /
« Then he should sacrifice it into the fire in the manner stated above. Or if they permit, he should put it in the 
hands of the Brãhmanas. Verily, the mouth of the gods is the fire ; the mouth of the Fathers is the hand — this 
is declared in the Brãhmanas. > (Ãívalãyana-Grhyasútram, with Sanskrit Commentary of Nãrãyana, English 
Translation, Introduction and Index by Dr. Narendra Nath SHARMA, Delhi, Eastern Books Linkers, 1976.) De 
même Manu 3, 210.212.

45. Parmi les nombreuses caractéristiques secondaires que l’iconographie attribue au cakravartin (« celui 
qui fait tourner la roue », i. e. le roi ; voir app. 4, 67 note), il y a la main rouge, les doigts effilés et les ongles 
longs, bombés et rouges. Voir I. ARMELIN,Le roi détenteur de la roue solaire en révolution (cakravartin) 
selon le brahmanisme et selon le bouddhisme. Cahiers de notices philologiques grammaticales et 
bibliographiques, Librairie orientaliste Paul Geuthner, Paris, 1975 : 10 et 14.

46. L’herbe kuéa ou darbha est une herbe à longues feuilles pointues et piquantes utilisée, dans les 
cérémonies védiques, pour joncher le sol. Les légendes purâniques attribuent différentes origines à cette herbe 
pure par excellence. Voir DANGE, Encyclopcedia of P uranie Beliefs and Practices, Delhi, Navrang, 1987, vol. 
2 : 737-742 ; Shakti M. GUPTA, Plant Myths and Traditions in India, New Delhi, Munshiram Manoharlal 
Publishers Pvt Ltd, 1991 : 30-34.

47. Quand apparaît le dieu lumineux Sanatkumâra venu du ciel, par le nord, dans un char de feu, c’est 
également d’une voix douce qu’il parle (238*, après 12,10). Dans les deux cas, le texte dit : vãcã madhurayã.

48. Bharata : un roi de la dynastie lunaire, roi éponyme de l’Inde traditionnellement appelée « pays des 
Bharata ». Bharata : descendant ou peuple descendant de Bharata. Dans le PK, Bharata ou Bharata désignent 
Bhïsma (le plus souvent) ou Yudhisthira.

49. Pour consentir à donner sa fille en mariage à àamtanu, le père de Satyavati avait exigé que le fils qui 
naîtrait d’elle soit sacré roi. Désireux de satisfaire son père brûlant d’amour, Bhïsma avait renoncé à la royauté et 
à la descendance. Il est privé de fils ! — L’absence d’un descendant mâle est désastreuse dans ce système rituel 
où il importe avant tout de mourir sans dette (anrta), c’est-à-dire débarrassé des trois dettes congénitales, envers 
les dieux, envers les Pitj et envers les hommes. Il y a ici un retour aux injonctions du dharma : le fils aîné est 
engendré pour libérer le père de sa dette (rna) envers les Pitj· et il est le premier habilité à offrir à son père les 
érâddha qui le feront accéder au statut des Pitj. S am tan u confirme à Bhïsma qu’il est son véritable héritier 
(tvayã dãyãdavãnasmi). (Voir chap. II, B, 3)

50. Satputra, « le bon fils », celui qui s’acquitte de sa dette envers les Pitj et qui ainsi libère son père. Cf. 
Manu 9, 138 et HV 66, 20 et 69, 24 cités au chap. II, B, 3.
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235* De même qu’un [ksatriya] qui protège le dharma 51 obtient comme fruit la quatrième partie [des 
mérites obtenus], de même le stupide qui ne le préserve pas récolte comme fruit la quatrième partie 
du mal [dont il est responsable].

22. Ô toi qui es fidèle à tes vœux, j’ai utilisé ton désir de savoir 52 pour raffermir le monde 
dans les pratiques du dharma 53, homme irréprochable.

23. Dans la pratique du dharma, les sujets suivent toujours l’exemple 54 du roi55.

51. Dharmasya raksitâ. Le ksatriya doit protéger et défendre le dharma ; c’est ainsi que le roi maintient la 
société brahmanique. Cf. Manu 7, 35-36. L’harmonie ne règne que si chacun règle sa conduite sur son 
svadharma, sur l’ensemble des observances rattachées à sa catégorie sociale et à la place qui est la sienne. La 
fonction du roi est de s’assurer que le dharma d’ensemble soit préservé, ce qui implique qu’il a le devoir de 
châtier quiconque s’éloigne de son dharma propre {svadharma). On retrouve l’idée exprimée par ce passage 
étoilé dans le Pañcatantra de Visnusarman, livre 1,15,348 :

prajãnãm dharmasadbhãgo rajño bhavati raksituh / 
adharmãdapi sadbhãgo jãyate yo na raksati И

« Un roi qui protège ses sujets a pour lui la sixième partie de leur vertu ; mais il y a un sixième de leur iniquité 
pour celui qui ne les protège pas.» (Trad. Édouard Lancereau, Pañcatantra, Gallimard / Unesco, 
« Connaissance de l’Orient », 1965 [1871] : 138). Cf. formulation presque identique dans Manu 8, 304 : 

sarvato dharmasadbhãgo rãjho bhavati raksatah / 
adharmãdapi sadbhãgo bhavatyasya hyaraksatah И

52. L’objet de ce désir de savoir (tova jijhãsã) ne vise pas les spéculations upanisadiques de Vâtman- 
brahman, mais bien les pratiques du rituel védique. Cf. 12, 24.

53. Litt. : pour assurer la persistance (vyavasthâna) du monde dans les pratiques du dharma ; ce qui, en 
l’occurrence, signifie : confirmer l’enseignement traditionnel concernant les írãddha et même le parachever.

54. Les V. 23 et 24 exploitent la notion de « norme » : pramâna, mot dérivé de la racine mâ, « mesurer », 
et qui signifie « ce qui sert à mesurer ». Le comportement du roi devient la norme dans la pratique du dharma. 
On trouve ici un écho de BhG 3,21 (= MBh VI, 25,21 Bhïsma-parvari) :

yadyadâcarati Éresthastattadevetaro janah / 
sa yatpramâriam kurute lokastadanuvartate H

« Si l’élite se comporte de telle manière, les autres gens font de même ; l’exemple qu’elle donne est imité par le 
reste du monde. » (Trad. A.-M. Esnoul et O. Lacombe). — Le roi soutient le dharma, il est dharmabhrt- (voir 
Г index-glossaire) ; c’est à ce titre qu’il soutient le royaume, qu’il est râstrabhrt-. B [A Up. 1,4, 11-15 enseigne 
que c’est le Brahman qui a produit la souveraineté (ksatra), une forme plus excellente que lui {tacchreyo 
rüpamatyasrjata ksatram). Puis il a émis la classe des vaiiya et celle des Südra. Mais comme lui-même (le 
Brahman) ne se manifestait toujours pas, il émit le dharma : tacchreyo rüpamatyasrjata dharmam / 
tadetatksatrasya ksatram yaddharmas / tasmãddharmãtparam nãsti. « Alors, au-dessus de lui, il produisit une 
forme supérieure, le Dharma (la Loi) ; le dharma est la souveraineté de la souveraineté. C’est pourquoi il n’est 
rien de supérieur au dharma. » (Trad. Émile Senart)

55. Pârthivah, le « seigneur de la terre », celui qui doit protéger la terre (prthivi) et le peuple. Voir à 
« roi », dans l’index-glossaire.



24. Ô excellent Bharata, les lois étemelles du Veda 56 ont été ta norme et ma satisfaction est 
incomparable.

25. Comblé à cause de toi, je t’accorde avec joie une très grande faveur. Accepte ce qui est 
difficile à obtenir dans les trois mondes 57.

176

56. Tvayã vedadharmaÉca íãSvatah krtah pramânam. La tradition hindoue considère le Veda comme la 
source du dharma, comme la norme, c’est-à-dire l’ensemble des lois régissant en tous points la conduite de 
chaque hindou en tant que membre d’une des quatre catégories sociales (varna) et se trouvant dans l’un des 
quatre stades de vie (dirama). On en trouve une confirmation dans BhG 16, 24 (= MBh VI, 38,24) :

tasmãcchãstram pramânam te kãryãkãryavyavasthitau /
jnãtvã iãstravidhãnoktam karma kartumihãrhasi U

« C’est pourquoi, en ce qui concerne ce qu’il faut faire et ne pas faire, les traités sont la mesure des choses. 
C’est en connaissant ce qu’énoncent les injonctions sacrées qu’il te faut agir ici-bas. » (Trad. A.-M. Esnoul et 
O. Lacombe). De même Manu 2,13 : dharmam jijfíãsamãnãnãm pramânam paramam irutih : « pour ceux qui 
sont désireux de connaître le dharma, la norme suprême (l’autorité) est le Veda ».

L’hindou conçoit sa religion comme étant le sanâtana dharma, la loi ou la norme étemelle qui maintient 
l’univers, àamtanu confirme la tradition. Le Veda « est la vérité étemelle elle-même, l’autorité infaillible, le fil 
conducteur de la conduite, la source de toute connaissance. » (GONDA, Les religions de l’Inde, 1 : 27). 
L’orthodoxie hindoue reconnaît l’autorité du Veda, mais les systèmes de pensée (darsana) n’en font pas tous la 
même utilisation. Il y a même des divergences de vue quant à l’origine du Veda. Ainsi les Mimâmsaka 
prétendent qu’il est étemel (nitya), incréé et qu’on ne peut lui attribuer aucun auteur, ni divin ni humain (il est 
apauruseya). Les Nyâya-Vaisesika estiment, quant à eux, qu’il a une origine surhumaine puisqu’il est non 
étemel (anitya) ; il a donc un auteur (il est pauruseya) et cet auteur serait Dieu lui-même, source de la validité 
(pramdna) du Veda. Voir George CHEMPARATHY, L’autorité du Veda selon les Nydya-Vaiiesikas, Centre 
d’Histoire des religions, Louvain-La-Neuve, 1983 : 11-13. — MALAMOUD (Le Svãdhyãya, récitation 
personnelle du Veda. Taittirïya-Aranyaka, livre II, p. 8, n. 3) signale que « les principaux textes de la 
controverse qui oppose les tenants du Veda “ incréé ” à ceux du veda “ produit ” (autpattika), issu d’une 
intelligence personnelle (divine), sont réunis par Muir. » (Original Sanskrit Texts on the origin and history of 
the people of India, their religion and institutions, collected, translated and illustrated by J. Muir, voi. 3 : The 

Vedas : opinions of their authors and of the later Indian writers on their origin, inspiration and authority, 2e 
éd. revue et augmentée, Londres, 1873 [réimpr. 1988] : 70-108.)

57. Selon M. BIARDEAU (L’hindouisme. Anthropologie d’une civilisation : 49-50), ce sanâtana dharma 
qui régit l’univers, « ce n’est ni la morale, ni le bien, ni le droit, ni la justice, ni la loi. C’est l’ordre socio- 
cosmique, dont on peut dire qu’il est bon simplement dans la mesure où il est nécessaire au maintien de 
l’existence heureuse du tout constitué par les “trois-mondes ” — trailokya (terre, ciel et espace intermédiaire, 
ou, plus tard, terre, ciel et régions infernales). Il est enseigné aux hommes dans la Révélation par le truchement 
des brahmanes, en principe sans référence aucune à un Bien transcendant. Il est lui-même le bien simplement en 
ce qu’il assure la continuité du monde empirique. S’il n’est pas observé par un individu, celui-ci peut s’attendre 
aux pires calamités. Si c’est la société dans son ensemble qui néglige les prescriptions du dharma, le monde 
périra ; mais il en sera de même si c’est un varna qui n’accomplit pas ses fonctions propres ou prétend 
s’accaparer celles des autres. De quelque manière que le désordre s’installe dans les trois-mondes — trailokya 
—, c’est la vie de ce tout qui est en péril. L’impératif absolu ne passe donc ici ni par une volonté divine, ni par 
la conscience individuelle ; il s’impose de l’extérieur et globalement, sans dérobade possible. La contrainte est 
en fait maximale. »
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26. Aussi longtemps que tu désireras vivre, la mort n’aura pas de prise sur toi. Quand tu y 
consentiras, la mort t’emportera 58.

27. Je pourrais encore exaucer ton vœu le plus cher 59 60. Quel est-il ? Excellent Bharata, dis- 
moi ce qui te préoccupe.

[Bhïsma s’adressant à Yudhisthira :]

28. [Mon père] ayant ainsi parlé, je le saluai en joignant les mains et lui dis : « Puisque tu es 
bien disposé [à mon égard], c’est que j’ai fait ce que je devais faire ω, homme vénérable.

29. Mais si j’ai encore droit à une faveur de ta part, très glorieux, je veux te poser une 
question 61 à laquelle tu dois répondre toi-même.62 63 »

30. Cet homme respectueux du dharma 63 me dit :

[Samtanu :]

Bhïsma, dis-moi ce que tu désires. Je trancherai64 ton doute, mon fils, à propos de ce que 
tu me demandes, ô Bharata.

58. Ce verset fournit l’explication de la longévité de Bhïsma, lui qu’on appelle le pitamaha, l’Aïeul, ainsi 
que de sa façon spectaculaire d’y mettre fin (cf. v. 6 note). Le livre VI du MBh, le Bhisma-parvan, en fait le 
récit (voir chap. IV, B, 2). Le HV fait de cette faveur accordée à Bhïsma (« faveur difficile à obtenir dans les 
trois mondes ») la conséquence directe de l’accomplissement du Sraddha pour son père.

59. Varamuttamam ; même formule qu’au v. 25. Satisfait du dévouement de Bhïsma, àamtanu est disposé 
à lui accorder la connaissance concernant les Srâddha et les Pit[, de la même façon que Sanatkumara, satisfait du 
dévouement (bhaktï) et de l’ascèse de Mârkandeya est aussi disposé à lui transmettre la connaissance (12,17).

60. Krtakrtyo’ham. Prédominance du contexte rituel, idée d’un rituel devant être accompli.

61. La question concerne encore les « autres Pitjf » (pitara’nye) et découle du v. 14 : « nous avons entendu 
dire que même les dieux au ciel sacrifient à leurs Piq- ». Bhïsma formule sa question à son père (v. 32) et c’est 
la même que, plus tard, Yudhisthira lui adresse (v. 13). Il semble bien qu’il y ait ici un élément de nouveauté, 
un ajout ou une précision à la tradition. Et c’est justement l’artifice littéraire des emboîtements de récits qui 
permet de présenter cette nouveauté comme une chose bien ancienne, mais qui n’avait encore jamais réussi à 
parvenir aux oreilles de toutes les générations.

62. Bhïsma désire une réponse directe, c’est-à-dire sans récit interposé. Samtanu va acquiescer à sa 
demande, mais il répondra de façon concise (samksepena, v. 35) laissant à Mârkandeya le soin de lui expliquer 
tout cela « sans reste » (aiesa, v. 40).

63. Dharmãtmã, « dont le Soi est dans le dharma ».

64. Chettâsmi samiayam. J’opte pour une traduction littérale, car l’expression française attendue, « dissiper 
le doute », affadit le caractère décisif de chid-, « trancher ». La même formule incisive revient à 12,19 (ciccheda 

samiayam) ; 12, 28 (samsayacchedanâya) et 12,32 (chinnasamdehâh). On retrouve la même expression dans 
BhG 4,41 : jüânasamchinnasamiayam, « celui qui a tranché ses doutes par la connaissance ».
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[Bhïsma s’adressant à Yudhisthira :]

31. Alors pris de curiosité, mon cher, j’interrogeai cet être invisible 65 qui se trouvait dans le 
monde de ceux qui ont bien accompli66 les rites.

[S’adressant à Samtanu :]

32. « J’ai entendu dire que les Pitr étaient des dieux, des divinités même pour les dieux 67. 
Est-ce alors ceux-là qui sont les Pitr ou bien les autres ? À qui devons-nous continuer 68 à 
sacrifier 69 ?

33. Et le srâddha que nous offrons, ô père, comment donc peut-il satisfaire les Pitr se 
trouvant dans d’autres mondes 70 ? Quel est donc le fruit du srâddha 71 ?

34. Mon incertitude est grande à ce sujet et vive est ma curiosité. Toi qui es un connaisseur du 
dharma et que j’estime être omniscient, réponds-moi. »

65. Tatrantarhitam, « qui était caché, hors de la vue ».

66. Le monde de ceux qui ont fait de bonnes actions (sukrtinâm), qui ont agi selon leur dharma. Dans le 
contexte védique où prime l’agir, cela signifie avoir bien accompli les rites prescrits. Cette notion de « l’action 
bien faite » (sukrta) constitue l’assise des chap. 15-16 où elle est ramenée à la correcte exécution des rites envers 
les Pitf {srâddha). Et c’est l’élément « ancien » qui se lit en filigrane jusqu’à la fin du PK. Cette notion persiste 
même en contexte de bhakti.

67. Repris par Janamejaya (v. 2).

68. Le mot panar « à nouveau » nous situe dans un monde où il faut constamment sacrifier, un monde 
qu’il faut sans cesse revivifier par des rites.

69. Reprise d’une partie du v. 13. Les questions mêmes que posait Yudhisthira à Bhïsma reposant sur son 
lit de flèches (v. 13-15), Bhïsma les avait autrefois adressées à son père Samtanu dont la main lui était apparue 
au moment où il lui offrait un Srâddha (v. 32-34). Voir v. 2 note pour pitaro’nye.

70. Les Pitj qui se trouvent dans les autres mondes {lokãntaragatãn). Redouble le v. 16 : Samtanu qui se 
trouve dans un autre monde {lokântaragata).

71. Quel est donc le fruit du Srâddha {Srâddhaphala) ? Voilà l’objet de la démonstration du PK. Les neuf 
chapitres étalent la preuve que les fruits du Srâddha sont la réponse bienveillante des Pitf aux offrandes qui leur 
sont faites et ils dressent un inventaire de toutes ces faveurs illimitées. L’élément nouveau sera de présenter un 
ultime fruit du Srâddha : l’accomplissement et la libération par le yoga. Tout cela se trouve condensé dans les 
v. 37-38.
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áamtanu [s’adressant à Bhisma] dit :

35. Je vais répondre de façon concise 72 à ce que tu me demandes, Bharata, concernant la 
raison d’être des Pitr, le fruit de ce qui est donné à l’occasion du srâddha et la façon dont 
les Pitr sont apparus. Homme irréprochable, écoute tout cela avec une grande attention.

36. Issus de [Brahma], le dieu des origines 73, les Pitr sont au ciel des divinités 74 75, mon fils. 
Les êtres 73 : deva, hommes, dânava, yaksa, raksas, gandharva, de même que les 
kimnara et les grands serpents leur font des offrandes.

37. Comblés 76 par les Érâddha, ils vivifient en retour 77 l’univers, y compris les deva et les 
gandharva : tel est l’enseignement de Brahma 78.

72. La réponse de $ aratami est un épitomé qui prépare la réponse élaborée de Sanatkumara (chap. 12-14) et 
en fournit la substance. C’est Sanatkumâra qui va « trancher les doutes ». Il est à remarquer que 11, 30 et 35 
sont parallèles à 12,19.

73. Âdideva : dieu de l’origine ; l’une des épithètes védiques du dieu Brahma. Issus du dieu de l’origine, 
les Pitj sont honorés non seulement par les hommes, mais par les différents êtres. D’abord par les habitants du 
ciel, les dieux (deva), êtres d’essence lumineuse. Les mots ciel (dyu-) et dieu (deva) proviennent tous deux de la 
racine div-, « briller ». Les Pitf sont également honorés par les êtres intermédiaires : les dânava, géants ennemis 
des deva ; les yaksa, génies de l’entourage de Kubera, dieu des richesses ; les raksas (ou râksasa), esprits 
malins dont il faut se protéger parce qu’ils troublent le sacrifice (qui doit être célébré avec exactitude) et qui sont 
souvent associés aux yaksa ; les gandharva, génies aériens musiciens et chanteurs associés aux nymphes 
apsaras ; les kimnara, « qui ont quelque chose de l’homme » ou « semblants d’homme », êtres à tête de cheval 
et à corps d’homme et qui sont des musiciens ; et par les uraga, les grands serpents mythiques.

74. Cf. V. 2. Selon C. MALAMOUD (« Cuire le monde », dans Cuire le monde. Rite et pensée dans l’Inde 
ancienne, Paris, éd. La Découverte, 1989 : 48 n. 30). «Les dieux proprement dits sont les deva. Dans les 
sacrifices aux Mânes, aux hommes, aux “ êtres ”, et dans tous les sacrifices métaphoriques, les destinataires de 
l’oblation sont désignés comme devatã, “ divinité ”, catégorie qui englobe les dieux, mais les déborde 
largement. En somme, le terme devatã se réfère à une fonction : telle personne, divine ou non de par sa nature, 
est la devatã d’un sacrifice. » Cf. app. 4,147.

75. Lokâh : les êtres ou les mondes.

76. Le verbe â-pyai- : accroître, combler, satisfaire (causatif : vivifier). En contexte rituel prévaut l’idée de 
remplir, gonfler ; le rite de Vãpyãyana consiste « à faire gonfler les tiges de soma, soit en disant une formule 
accompagnée d’un attouchement [...], soit en aspergeant le soma d’eau chaude » (RENDU, Vocabulaire du rituel 
védique : 28).

77. Quand ils sont comblés par la célébration de Srâddha, les Pitf vivifient en retour les mondes, les êtres 
et les humains. Comme une balle qui rebondit, le fruit suit l’offrande. Cf. 12,36-37.

78. Divinité qui est la personnification du Brahman neutre (Brahma est la forme au nominatif singulier de 
brahman masculin).
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38. Toi, érãddhin, sacrifie avec vigilance à ces êtres propices 79 par des éraddha. Eux qui 
comblent tous les désirs 80 t’accorderont le souverain bien 81.

39. Quand tu les auras honorés en mentionnant d’abord leur nom et leur lignée 82, ils nous 
vivifieront83 même si nous nous trouvons au ciel, descendant de Bharata.

40. Mârkandeya va t’expliquer tout cela en entier 84. Ce descendant de Bhrgu 85 est dévoué 
aux Pitr et il a la connaissance du Soi 86.

41. n me fait aujourd’hui la faveur d’assister au srâddha. Interroge cet homme propice. 

[Bhïsma s’adressant à Yudhisthira :]

Ayant ainsi parlé, il disparut87.

79. Mahãbhãgãn, « qui ont une grande part » (de la racine bhaj-, partager), propices, qui portent bonheur ; 
épithète attribuée aux personnages dont on attend des faveurs, des choses heureuses (ex. v. 41).

80. Reprise avec amplification de ce que disait Bhïsma au v. 9. Bhïsma est présenté comme le modèle du 
írãddhin.

81. áamtanu répond de façon précise à la question de Bhïsma (v. 33), celle-là même que, bien des 
générations plus tard, Janamejaya adresse à Vaisampâyana (au début de ce chap.). Dans les deux cas, l’auteur du 
texte fait valoir la même expression, à la fois, dans la demande de Janamejaya (v. 4) et dans la réponse de 
Samtanu (v. 38) ; par deux fois, en effet, il utilise ireyas, « ce qui est salutaire », « ce qu’il y a de meilleur », 
c’est-à-dire l’émancipation finale. Ce premier chapitre du PK constitue une apologie des Srâddha, mais il 
déplace l’accent, dès le début, de la connaissance des rituels vers la connaissance des Pitç, les destinataires des 
rites.

82. Cf. 12,39. Le gotra est la lignée familiale ou le groupe de parenté exogamique issu d’un même ancêtre 
mythique ou historique. Dans la tradition hindoue, il importe de se situer dans sa filiation, et les textes, — 
purâniques en particulier, — se plaisent à établir de longues généalogies.

83. Asmãnãpyãyayisyanti : forme causative de â-pyai- (cf. v. 37). Le ciel étant transitoire (cf. v. 11), ceux 
qui y séjournent sont également revigorés par les Pitf qui ont été comblés (i. e. nourris, rassasiés) par les 
Srâddha.

84. ASesa, « sans reste ». áamtanu n’a fourni qu’une réponse concise (samksepena, v. 35) à Bhïsma.

85. Bhârgava, descendant du maharsi Bhjgu. Épithète toujours employée, dans le PK, pour désigner 
Mârkandeya.

86. Vidiíãtmã « qui a la connaissance de Vâtman, du Soi ». On retrouve ce composé dans BhG 5,26.

87. Après avoir parlé, áamtanu disparaît, comme ce sera le cas pour Sanatkumâra (14, 11). Ici prend fin le 
préambule.



HarivamÉa 12

Dieux et Pitr sont des Pitr les uns pour les autres

Bhïsma [s’adressant à Yudhisthira] dit :

1. Après ces propos de mon père, je posai avec beaucoup d’attention à Mârkandeya la 
question que j’avais auparavant adressée à mon père

2. Mârkandeya, le grand ascète respectueux du dharma, me dit :

[Mârkandeya s’adressant à Bhïsma :]

Ô Bhïsma irréprochable, je vais te parler conformément à la vérité. Écoute d’une manière 
attentive.

3. Grâce à la bienveillance 1 2 de mon père, j’ai moi-même obtenu une longue vie, ô seigneur ; 
et à cause de mon empressement3 envers les Pitr, j’ai acquis, dans le monde d’autrefois, 
une très haute renommée 4.

1. Cf. 11, 31-34.

2. Prasâda : grâce, faveur, complaisance ; cette notion de complaisance d’une divinité ou des Pity revient 
constamment.

3. Pitrbhakti. Dérivé de la racine bhaj- « partager », le mot bhakti traduit un sentiment de fidélité et 
d’abandon, un dévouement envers le dieu personnel (ou les Pity). « La grande épopée, qui nous présente 
également la bhakti plus comme une émotion de l’âme et une expérience religieuse profonde à caractère moral 
que comme une conviction intellectuelle reposant sur une connaissance acquise par la foi, connaît aussi le 
complément de cette bhakti : le bon vouloir serein, sans passion, fait de faveur et d’amitié, le prasâda. » 
(GONDA, Les religions de l’Inde, 1: 293.)

4. Dans le MBh, Mârkandeya est un brahmarsi qui a vécu des milliers d’années, mais qui paraît n’être âgé 
que de vingt-cinq ans (section Mârkandeya-samãsyã-parvan du livre ΙΠ, Vana-parvari). Rapprochement avec la 
longévité de Bhïsma (11,26).
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4. Au terme d’un yuga, je gravis le mont Meni 5 et, pendant plusieurs milliers d’années, je 
pratiquai une ascèse 6 d’une grande austérité.

5. Un jour, j’aperçus, venant du côté septentrional 7 de la montagne, un majestueux char 
aérien 8 qui avait embrasé le ciel de son éclat9.

6. Dans ce char, je distinguai une couche pareille à un soleil flamboyant sur laquelle reposait 
un être de la taille d’un pouce 10 au rayonnement aussi resplendissant 11 que du feu 
déposé dans du feu 12.

7. Après l’avoir salué et m’être incliné la tête, je rendis hommage au seigneur qui se tenait 
dans le char en lui présentant l’eau de l’hospitahté et l’eau pour laver les pieds 13.

5. Montagne mythique de l’Himalaya, pilier cosmique autour duquel tournent les constellations, centre du 
monde et montagne sainte par excellence.

6. Tapas, de la racine tap-, « brûler », « chauffer ». Pratique de moyens austères (ex. : se tenir debout sur 
un pied, les bras levés, pendant mille ans), marqués par la concentration de l’esprit et la domination des 
énergies vitales afin de développer une chaleur intense, un échauffement créateur. Grande force produite par 
l’ascète et en lui, le tapas confère des pouvoirs extraordinaires et permet d'atteindre les buts poursuivis par les 
rites.

7. Selon la doctrine upanisadique des deux voies associées à la transmigration, la voie du nord mène au 
monde des dieux et celle du sud, au monde des Pitç. C’est sans doute pour cette raison que le dieu Sanatkumâra 
arrive par le nord. Rappelons que Bhïsma a attendu, sur son lit de flèches, que le soleil soit dans sa course 
boréale pour rendre le souffle (voir chap. IV, B, 2).

8. Il est souvent question, dans les textes indiens, de ces chars célestes (yimâna) qui transportent les 
divinités à travers les espaces.

9. Tejas, l’ardeur ignée et rayonnante. Se retrouve au v. 6.

10. Ahgusthamâtram purusam, la même expression qui est utilisée pour désigner le corps de la taille d’un 
pouce pour le preta et dont la reconstruction progressive est assurée par les offrandes de pinda (voir chap. II, B, 
5).

11. Diptatejasam ; comme les Pity diptatejasäm (app. 4, 125).

12. Le dieu Agni (le feu) est brillant comme un soleil. Le RV lui reconnaît maints attributs et, en 
particulier, celui d’être le dieu messager qui porte les offrandes aux dieux et qui assure l’efficacité du rite (voir 
chap. II, B, 2). Sanatkumâra resplendit comme le soleil ou comme le feu (cf. 13, 1). Il faut mettre en parallèle 
cette description du char aérien et de Sanatkumâra et celle des trois chars qui amènent les Pity d’Acchodâ (13, 
28-29) ; dans les deux cas, le texte souligne la ressemblance avec « du feu déposé dans du feu » : 
agnãvagnimivãhitam (12,6) et agninagnisvivãhitãn (13,29).

13. L’accueil solennel d’un hôte, c’est Yargha. Les rites d’hospitalité consistent essentiellement en offrande 
d’eaux d’ablution pour rafraîchir l’hôte : arghya, l’eau lustrale ou eau de l’accueil etpâdya, l’eau pour laver les 
pieds. Pour une brève description, voir SEN, A Dictionary of the Vedic Rituals based on the Srauta and Grhya 
SUtras, 1978 : 131.
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8. Et je demandai à cet être inaccessible : « Comment pourrais-je te reconnaître, ô seigneur ? 
Je crois que tu es en fait une divinité pour les dieux.14 »

9. Cet être respectueux du dharma me dit, quelque peu hautain 15 :

[Sanatkumâra s’adressant à Mârkandeya :]

Homme irréprochable, tu n’as pas bien accompli l’ascèse puisque tu ne me reconnais 
pas 16.

[Mârkandeya s’adressant à Bhïsma :]

10. À l’instant même, il prit une autre taille très grande 17. Je n’avais jamais vu nulle part un 
homme d’une telle apparence.

238* Cet être à la brillance de la lumière 18 me dit encore d’une voix douce 19 : « Ce qui peut satisfaire 
ta curiosité, cela je te le donne, ô homme pieux. »

14. Cf. 13, 1, devadeva.

15. Smayamâna iva : avec un sourire ou en montrant de l’orgueil. N. (ad I, 17, 10) commente par garvita 
iva, « en quelque sorte hautain ».

16. Cette idée de l’ascèse qui demeure infructueuse parce qu’elle n’est pas suffisamment bien faite réapparaît 
dans l’histoire de Brahmadatta (16,36-37). C’est toujours l’action bien faite (sukrta) qui porte fruit.

17. Ma traduction de pramânam sa bibhradanyadanuttamam s’inspire de N. (ad I, 17, 11) qui commente 
par mahâpurusalaksano’bhüd : « il prit les traits d’un grand homme », établissant une vive opposition avec 
angusthamâtram, l’être de la taille d’un pouce (v. 6). La pratique du yoga confère certains pouvoirs 
extraordinaires, les siddhi (voir 13, 10 note) comme celui de se faire infiniment petit ou très grand. Le parfait 
yogin recourt peu souvent à ces pouvoirs, préférant se consacrer à la méditation. La mention de ce pouvoir (se 
faire infiniment petit ou très grand) prend tout son poids si on la considère en relation avec le v. 13, 10 qui 
résume le yoga.

18. Tejasvï, « fait de tejas (ardeur rayonnante, cf. v. 5) », « qui a la brillance de la lumière ».

19. Le dieu à la brillance de la lumière qui est venu du ciel parle d’une voix douce, suave (yãcã 
madhurayã) ; c’est également d’une voix douce (yãcã madhurayã, 11,20) que Samtanu, un Pitf invisible d’un 
autre monde (11, 16.31), s’adresse à son fils Bhïsma.
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Sanatkumara [s’adressant à Markandeya] dit :

11. Sache, ô seigneur, que je suis le fils psychique 20 premier-né de Brahma, engendré par le 
pouvoir de l’ascèse et possédant les attributs de Nãrãyana 21.

12. Je suis celui qui fut jadis célébré dans les Veda 22 comme Sanatkumara. Descendant de 
Bhrgu, puisses-tu être heureux ! As-tu un désir que je puisse combler ?

13. Les autres fils de Brahma 23, ce sont mes sept frères cadets 24 inaccessibles 25 dont les 
dynasties ont été établies [précédemment] 26.

20. P utram mãnasam : fils « fait de manas » ; être mental, engendré par la pensée, engendrement associé au 
pouvoir de l’ascèse (tapoviryãtsamutpannam). M. BIARDEAU utilise le néologisme « mânasique » (Études de 

mythologie hindoue 1, 1981 : 48, 74-75, 80, 156). Ce terme sera toujours traduit par « psychique » (voir 13,13 
note).

21. Nãrãyana est l’un des noms de Visnu en tant qu’il est le Brahman, le Tout. Tout procède de lui et tout 
va se fondre en lui lors de la dissolution universelle (pralaya). Nãrãyana-refuge réapparaît à 19, 11-12. 
Sanatkumâra est nãrãyanagunãtmakam : comme Visnu-Nãrãyana, il est bienheureux, compatissant, hospitalier.

22. Chând. Up., VII, 26, 2, où il est identifié à Skanda.

23. Brahmâ est dit svayambhû, « autogène ». Il a créé les mondes avec tout ce qui est mobile et immobile. 
Il a également émis des fils psychiques dont le nombre et les noms varient selon les sources. Voir M. 
BIARDEAU, Études de mythologie hindoue 1 : 48-49, 87. — Dans quelques passages du HV, les fils psychiques 
de Brahmâ sont confondus avec les sept rsi d’origine, les Prajâpati procréateurs. Ex. : HV 3, 95-96 :

vaivasvate tu mahati vârune vitate kratau / 
juhvânasya brahmano vai prajãsarga ihocyate U 

pürvam yatra tu brahmarsinutpannãnsapta mãnasãn / 
putratve kalpayãmãsa svayameva pitãmahah И

« On dit que celui qui émit les créatures ici-bas fut ce Brahmâ qui officiait lors du grand sacrifice offert par 
Varuna, pendant le [manvantara] Vaivasvata. [C’est] à cette époque que Brahmâ lui-même considéra comme fils 
les sept brahmarsi psychiques apparus auparavant. »

24. Sanatkumâra dit être l’aîné des huit fils psychiques de Brahmâ. Il se présente donc comme le 
« supplément », celui qui s’ajoute à la liste des sept rsi habituellement mentionnés.

25. Durdharsâ, comme pour Sanatkumâra, v. 8.

26. Je traduis ainsi pratisthitâh en me référant à HV 1,29-31 :
maricimatryahgirasau pulastyam pulaham kratum / 
vasistham ca mahãtejãh so’ srjatsapta mãnasãn H 

sapta brahmãtui ityete purâne niÉcayam gatâh / 
nãrãyanãtmakãnãm vai saptãnãm brahmajanmanãm И 

tato’ srjatpunarbrahmã rudram rosãtmasambhavam / 
sanatkumãram ca rsim pãrvesãmapi pûrvajam U

« [Brahmâ] à la grande énergie a émis sept fils psychiques : Marici, Atri, Angiras, Pulastya, Pulaha, Kratu et 
Vasistha. L’antique tradition assure qu’ils sont sept Brahmâ. Outre ces sept fils issus de Brahmâ et identiques à 
Nãrãyana, Brahmâ a créé Rudra, issu de sa propre colère, ainsi que le rsi Sanatkumâra, l’aîné de ceux qui 
viennent d’être énumérés. »



239* Marici, le bienheureux Atri, Pulastya, Pulaha, Kratu, Añgiras, Vasistha : ce sont les sept fils de 
Brahma 27.

14. Ce sont Kratu, Vasistha, Pulaha, Pulastya, Atri, de même qu’Mgiras 28. Ils soutiennent 
les trois mondes et sont honorés par les devo, et les dânava,

240* (après 14ab) ainsi que le sage Marici. Ils sont honorés par les deva et les gandharva.

15. Nous, aux prescriptions d’ascètes 29 30, nous concentrant sur le Soi, nous avons suscité en 
nous le désir et nous nous sommes mis en devoir d’engendrer des fils 30, ô grand muni.

16. Tel je suis né, tel je suis demeuré. Sache que je suis [comme un] jeune garçon. Voilà le 
sens de mon nom Sanatkumâra 31.

17. À cause de ta fidélité 32 envers moi et de ton désir de me voir 33, tu as pratiqué l’ascèse. Je 
t’ai remarqué. As-tu un désir que je puisse satisfaire 34?
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27. Verset qui répète HV 7, 7 avec, comme seule différence, que l'ordre d’apparition de Pulastya et 
d’Angiras est inversé.

28. Il y a ici une visible maladresse dans le texte établi par l’édition critique : le texte annonce sept fils 
(autres que Sanatkumâra), mais il n’en énumère que six. Le passage 240* corrige cet impair. Pour une 
discussion sur HV 12, 13-14 ainsi que sur les variantes 239* et 240*, voir John E. MITCHINER, Traditions of 
the Seven Rsis, Delhi, Motilal Banarsidass, 1982 : 26-28 ; et pour une comparaison avec le Éânti-parvan du 
MBh, Ibid’.: 109-111.

29. Yatidharmânah, « qui accomplissons nos devoirs d’ascètes ».

30. Prajâdharmam. On les retrouve (la plupart) comme progéniteurs dans les classes de Pitf (chap. 13) — 
« Les récits cosmogoniques commencent habituellement par la formule suivante : “ Prajâpati, l’année, à 
l’origine, était l’unique ”. Ou “ il était à lui seul l’univers, le tout ”. Il désira se multiplier et procréer ; il 
s’échauffa, puis il émit, visrj-. [...] “ Kama ”, le désir de créer et de se multiplier, apparaît comme la cause 
originaire de la création. [...] Le point de départ est un non-être fait d’objets ascétiques (tapas) ou de désirs 
d’engendrer ; dans ces efforts et ces désirs se découvrent les premières directions de l’espace et de la durée. » 
(Lilian SILBURN, Instant et cause. Le discontinu dans la pensée philosophique de l’Inde, Paris, Librairie 
Philosophique J. Vrin, 1955 : 52.)

31. Sanat-kumâra, « étemel jeune homme ». Il jouit d’une étemelle jeunesse. Cf. v. 18-19.

32. Madbhaktyâ te. Cf. v. 3, bhakti.

33. Dar sana : la rencontre et la contemplation de la divinité, élément moteur du culte de bhakti.

34. Parallélisme de situation déjà signalé à 11, 27. Sanatkumâra reprend textuellement la formule qu’il 
utilisait au v. 12.
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[Markandeya s’adressant à Bhïsma :]

18. Sur ces mots, exhorté par ce bienheureux 35 qui se montrait satisfait, je répondis à cet être 
étemel36, ô descendant de Bharata.

19. J’interrogeai alors cet être étemel sur la création des Pitr et sur les fruits du érâddha 37, ô 
homme irréprochable. Et le seigneur des dieux trancha mon doute 38, ô Bhisma.

20. Au cours d’une conversation qui dura plusieurs années 39, cet homme gratifié 40 me dit : 

[Sanatkumâra s’adressant à Markandeya :]

Ta demande me ravit, rsz-brahmane. Écoute comme il se doit tout [ce que je vais te dire].

21. Descendant de Bhrgu, Brahma a créé les dieux se disant qu’ils lui offriraient des 
sacrifices. Mais eux qui recherchaient des fruits 41 l’abandonnèrent et sacrifièrent à eux- 
mêmes 42.

35. Le bienheureux, le bhagavant, « celui qui a une bonne part » (de la racine bhaj-, partager). L’appellation 
traduit le respect et souligne la bienveillance de la divinité « bienheureuse » envers ses fidèles, les bhakta, « les 
bien partagés ». L’épithète réapparaît à 13,1-2.

36. Comme l’indique son nom (v. 16), Sanatkumâra est étemel (sanâtana). Le v. 19 le répète. À 13, 2, on 
le dit inaltérable (avyaya) et immortel (amará).

Ъ1. Voilà les deux sujets d’interrogation du chap. 11 : l’origine des Pitç (pitrsarga, 11, 1.4.5.35) et les 
fruits du írãddha (írãddhaphala, 11,9.12.15.33.35.37-39). Π fallait d’abord traverser les strates du récit afin de 
parvenir au cœur du texte où se trouve le long enseignement de Sanatkumâra qui fera la lumière sur ces 
questions. Cet enseignement, qui est communiqué à Markandeya pendant dix-huit années (14, 12), fait l’objet 
des chap. 12-14. Rappelons que Samtanu en a fourni un abrégé à son fils (11,36-39) et que 12,19 est parallèle 
à 11, 30 et 35.

38. Voir 11, 30 note.

39. Il y a deux traductions possibles de bahuvârsike : « qui eut lieu il y a longtemps » (le temps) ou « qui 
dura plusieurs années » (la durée). La traduction retenue est influencée par 14, 12 où Markandeya affirme avoir 
écouté Sanatkumâra pendant dix-huit années (astãdaíãnãm varsãnãm) et n’avoir ressenti aucune lassitude 
pendant ces dix-huit années (yarsãnyastãdasa).

40. Pritãtmã, « dont Vãtman (le Soi) est satisfait ».

41 Phalârthinah, « qui recherchent des fruits, des avantages ».

42. On retrouve le même thème dans ÉB XI, 1, 8, 1-3. « Les dieux et les démons, tous issus de Prajâpati, 
rivalisèrent. Les démons, à cause de leur orgueil, s’étant demandé à qui offrir l’oblation, l’offrirent dans leur 
propre bouche. À cause de cet orgueil, ils furent détruits. Aussi on ne doit pas être orgueilleux, l’orgueil étant la 
cause de la destruction. Quant aux dieux, ils offrirent l’oblation les uns aux autres. Alors Prajâpati se donna à 
eux et le sacrifice fut à eux ; car le sacrifice est la nourriture des dieux. Après s’être donné aux dieux (Prajâpati) 
créa une image de lui-même qui était le sacrifice. C’est pourquoi l’on dit que Prajâpati est le sacrifice, car il en 
fait sa propre image. » (Trad, par M. Biardeau, dans BIARDEAU et MALAMOUD, Le sacrifice dans l’Inde 
ancienne : 20.) Ou encore ÉB V, 1, 1, 1-2 : « Les dieux et les Asuras ... étaient en rivalité. Alors les Asuras, 
par orgueil, se dirent : En qui pourrions-nous donc faire nos oblations ? Et ils allèrent faisant leurs oblations
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22. Maudits 43 par Brahma, ils devinrent confus, privés de sens et de conscience. Ils ne 
comprenaient plus rien. Le monde sombra alors dans l’égarement.

23. Tous respectueusement inclinés, ils implorèrent l’Aïeul 44 en faveur des mondes. Le 
puissant leur dit alors :

[Brahma :]

24. Vous devez accomplir une expiation 45, car vous avez commis une transgression. 
Interrogez vos fils et vous obtiendrez d’eux la connaissance 46.

[Sanatkumâra s’adressant à Mârkandeya :]

25. Disposés, dans leur état d’infortune, à exécuter les rites d’expiation, ils consultèrent leurs 
fils. Ceux-ci, au cœur pur 47, leur firent cette déclaration :

[Les fils des dieux :]

26. Ô vous qui avez la connaissance du dharma, les experts affirment toujours qu’en vérité 
les expiations surgissent des fautes commises en paroles, en pensées ou en actes. Ils sont 
en effet pourvus de l’œil [de la sagesse] 48.

dans leur propre bouche. Et les dieux allèrent faisant leurs oblations chacun dans la bouche d’un autre. Et 
Prajâpati se donna à eux. » (Trad, par Lévi dans Sylvain LÉVI, La doctrine du sacrifice dans les Brâhmanas : 
55.) Et Lévi ajoute : « Les procédés des Asuras donnent l’exemple à éviter comme les procédés des dieux 
donnent l’exemple à suivre. » Et encore RV VI, 7, « les dieux ont fait une coupe avec leur bouche ». — Ici, les 
dieux ont un comportement á'asura, ils ne font pas ce qu’ils doivent faire. A cause de leur orgueil, ils agissent 
comme des asura.

43. Le texte introduit ici le thème de la transgression qui aura d’autres illustrations respectant le même 
schéma (voir chap. IV, A, 1). Ce mythe fait voir que même les dieux peuvent encourir une malédiction.

44. Brahma est appelé pitâmaha, « l’Aïeul ». (Bhïsma reçoit également cette appellation, voir 11, 26 note.)

45. Maudits par Brahma, les dieux sont astreints à apprendre de leurs fils les rites d’expiation (voir chap, 
rv, A, 1). Il faut noter que les quatre versets 24-27 commencent tous par le mot prâyaScitta.

46. Il s’agit bien de la connaissance (jñdna) des rites, comme à 11,22.

47. Prayatãtmãnah, « dont Vâtman est contraint, réprimé (par le yoga) » ; nigrhitacittãh (N. ad 1,17, 26).

48. Le caksusmant, celui « qui est pourvu de l’œil [de la sagesse] » (prajMcaksus ou jñanacaksus, voir 
BhG 13, 34 ; 15, 10). À rapprocher de yogacaksus, « l’œil du yoga » (app. 4, 126.138) et de divyacaksuS 

« l’œil divin » (13, 72.74 ; 15, 1).
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[Sanatkumara s’adressant à Markandeya :]

27. Quand les habitants du ciel eurent appris la teneur et le but de l’expiation et qu’ils eurent 
obtenu la connaissance 49, leurs fils leur dirent : « Allez, fils ! 50 »

28. Sur ces propos de leurs fils, les dieux, qui avaient été victimes de l’imprécation, se 
rendirent chez l’Aïeul51 dans le but de trancher leur doute 52.

29. Le dieu leur dit alors :

[Brahma :]

Vous qui professez le Brahman 53, faites exactement ce que vos fils vous ont dit54.

30. Ô dieux, vous serez considérés comme ayant façonné leurs corps ; mais eux qui vous ont 
communiqué la connaissance 55 seront sans aucun doute des pères (Piti) pour vous 56 57.

31. Sachez que vous et eux, dieux et Piti, êtes des Piti les uns pour les autres 51. Apprenez 
cela, habitants du ciel.

49. Parallèle entre labdhasamjfíãh (v. 27) et jhânamavapsyatha (y. 24) tandis que nastasamjñah (v. 22) 
signifie plutôt qu’ils ont été privés de conscience (de façon momentanée).

50. Gamyãtam putrakâh.

51. Le commentaire de N. (ad I, 17, 29) laisse entendre que le fait de se rendre chez Brahma est lié à la 
parole des fils « gamyatâm putrakâh », « Allez, fils ! » du verset précédent : putrakâ iti vadadbhih putraih 
parãbhãtãh, « humiliés par leurs fils qui les avaient appelés “ fils ” ». C'est l’explication du sens de cette 
parole qu’ils veulent obtenir de Brahma.

52. Saméayacchedanâya, « pour trancher leur doute » (cf. 11, 30). N. commente par kathamasmatputrâh 
santo’smãn putrã iti sambodhayantïti, « étant issus de nous, comment peuvent-ils nous interpeller en disant 
“ fils ” ? »

53. Brahmavâdinah. Cette parole de Brahma, l’Aïeul, semble laisser croire qu’ils ont la connaissance du 
Brahman (l’Absolu), mais qu’ils n’ont pas le yoga ; ce que pourrait confirmer 13, 9.

54. N. (ad I, 17, 30) cite (sans le signaler) Atharva-Veda II, 1, 2 : yastãni vijãnãtsa pituh pitã sat, « celui 
qui pourra connaître ces choses sera le père du père ». (« Celui qui les connaît sera le père du Père », selon la 
traduction de Louis Renou, Hymnes spéculatifs du Véda, traduits du sanskrit et annotés, coll. « Connaissance 
de l’Orient », Gallimard / Unesco, 1956 : 141.)

55. Selon v. 24.

56. 1° Les dieux sont pères de leurs fils. 2° Lorsqu’il célèbre les írãddha pour son père, le fils le fait naître 
à la condition de Père : il devient le père de son père. 3° Mais encore, en guidant leurs pères sur le chemin de la 
connaissance, en leur révélant la teneur et le but de l’expiation (prãyaScittá), les fils des dieux ont agi comme 
un guru qui enseigne la connaissance, laquelle permet de sortir des ténèbres de l’ignorance (v. 26). Ils ont ainsi 
« engendré » leurs pères (les dieux), les ont fait naître à la connaissance (v. 27).

57. Traduit d’après le v. 41. C’est un véritable éclatement de la notion de Pitf.
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[Sanatkumara s’adressant à Markandeya :]

32. Les habitants du ciel retournèrent alors auprès de leurs fils et leur dirent :

[Les dieux :]

Brahma a tranché nos doutes. Nous sommes mutuellement satisfaits.

33. Vous êtes en vérité des pères (Pitr) pour nous, car c’est par vous que nous avons été 
instruits. Connaisseurs du dharma, que pouvez-vous désirer ? Quelle faveur pourrions- 
nous vous accorder ? Nous agirons conformément à votre souhait58.

34. Parce que vous vous êtes adressés à nous en nous appelant « fils 59 60 », il n’y a pas de 
doute que vous serez nos pères (Pitr).

35. Celui qui accomplit des rites sans avoir d’abord célébré les Pitr par des srâddha 60, celui- 
là voit le fruit [qu’il aurait dû en retirer] passer aux râksasa, aux dânava et aux nâga 61.

36. Comblés 62 par les srâddha, les Pitr assurent constamment l’accroissement 63 de 
l’inaltérable soma qui se gonfle grâce à vous.

58. Parallélisme de construction. 1° Brahma dit aux dieux : « Vous professez le Brahman. Faites 
exactement ce que vos fils vous ont dit. » (tasmãdyaduktã yüyam taistattathã na tadanyathâ, v. 29) ; 2° Les 
dieux disent à leurs fils : « Vous êtes des connaisseurs du dharma. Nous agirons conformément à votre 
souhait » (yaduktam coiva yusmãbhistatthã na tadanyathâ, v. 33).

59. Allusion explicite au v. 27 où les fils ont dit à leurs pères : « gamyatâm putrakâh ».

60. Avant d’accomplir tout autre rite, il faut d’abord honorer les Pitf par des Srâddha. Les Pitf et les 
sacrifices aux Piq {Srâddha) ont la préséance sur les dieux et les sacrifices aux dieux. Cf. 13,69.

61. Nâga : classe d’êtres mi-humains mi-reptiles qui habitent, dans les régions souterraines, de splendides 
palais où ils accumulent des trésors.

62. Les versets 11, 37 ; 12, 36 ; 12, 37 ont le même début. — Les cosmogonies indiennes fourmillent de 
réalités qui agissent les unes sur les autres ; elle peignent un monde de circulation ininterrompue d’éléments, de 
transformations incessantes des mêmes énergies, un monde où la nourriture occupe beaucoup de place. La 
reconstitution d’un corps au preta (du défunt) par les boulettes de nourriture (pinda) offertes au cours du 
Srâddha participe de ce cycle. Le thème de la nourriture et du cycle de la nourriture est particulièrement exploité 
dans les upanisad. Ex. : Taittirïya-Up. II, 2 : « De la nourriture naissent les créatures. Celles qui se trouvent 
sur la terre, elles ne vivent que par la nourriture. Et à la fin, elles y retournent. Car la nourriture est le premier 
des êtres. [...] Les créatures naissent de la nourriture. Les êtres croissent par la nourriture. Elle est mangée et elle 
mange les créatures. » (Trad. Em. Lesimple, éd. Adrien-Maisonneuve.) Le commentaire de N. (ad I, 17, 37) 
nous reporte à Chând. Up. V, 19, 1 : tadyadbhaktam prathamamâgacchettaddhomïyam, « le premier aliment 
peut donc servir d’oblation ». La nourriture apaise les preta en les rassasiant, elle les comble (â-pyai-), les fait 
croître en ce sens qu’elle leur assure la reconstitution d’un corps de la taille d’un pouce (angusthamâtra) qui leur 
permettra d’accéder à l’état de pitr.

63. Bien nourris, les Pitf contribuent en retour à l’accroissement, au gonflement des tiges de soma 
(ãpyãyana) (cf. 11, 37 note), ce soma qui est à la fois plante, ambroisie et divinité (Soma). Tout ce cycle est
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37. Accru par les érâddha 64, l’astre lunaire (Soma) 64 65 fera prospérer le monde avec ses 
océans, ses montagnes et ses forêts, y compris les êtres mobiles et immobiles.

38. Les Pitr accorderont toujours opulence et descendance aux humains qui, désireux 
d’opulence, leur offriront des srâddha 66.

39. Continuellement honorés par l’offrande 67 de srâddha, les Pitr (les Pères) et les Pitâmaha 
(les Grands-pères) feront en tout temps prospérer les vivants qui, à l’occasion du 
srâddha, leur offriront trois pinda en mentionnant leur nom et leur lignée 68.

[Les fils :]

40. Ô habitants du ciel, que cette parole soit aujourd’hui vérité 69 ! Nous sommes tous des 
pères et des fils les uns pour les autres 70.

Sanatkumâra [s’adressant à Mârkandeya] dit :

41. Les Pitr sont des dieux de même que les dieux sont des Pitr. Dieux et Pitr sont en effet 
des Pitr les uns pour les autres 71.

mis en branle et maintenu par la nourriture offerte par les humains. Cf. 13, 11. — La question de Markandeya à 
13, 3 amène Sanatkumâra à faire un exposé didactique sur cette question.

64. Les V. 36-37 ont le même début : àrãddhairãpyãyita-.

65. Dérivé de la racine su-, « pressurer », le mot soma désigne à la fois la plante et la liqueur d’ambroisie 
qu’on en retire après le pressurage qui donne lieu à un rituel complexe. Cela en fait une divinité (Soma). Et dans 
les textes post-védiques, Soma devient le nom courant de la lune croissante, réservoir d’ambroisie, la liqueur 
d’immortalité qu’elle distille dans ses rayons. Selon Louis RENDU, X, 85 est « le seul hymne de RV attestant 
clairement l’assimilation de Soma et de la lune » {Hymnes spéculatifs du Véda : 244). Cette assimilation 
apparaît au v. 5 ainsi traduit par Renou : « Quand ils commencent à te boire, ô divinité, alors tu te gonfles à 
nouveau. Viyu est le gardien de Soma ; la lune est la norme des années. » Et le v. 19 : « Elle naît toujours 
nouvelle, signal des jours, elle va en tête des aurores. En arrivant, elle distribue aux dieux leur part. La lune 
étend au loin sa longue durée de vie. » — La lune devient le roi Soma, nourriture des dieux. Ils s’en nourrissent 
ou la boivent (Chând. Up. V, 10, 4 ; SB I, 6, 4, 15). Quand elle a été bue par les dieux, la lune décroît et est à 
nouveau remplie par le soleil. Selon la Kausïtaki-Up. I, 1,2, tous ceux qui quittent ce monde arrivent d’abord à 
la lune ; de là il y a bifurcation entre « la voie des Pity (pitryãna) et la voie des dieux (devayâna) (voir chap. IV, 
B, 2). (Il vaudrait mieux parler d’astre lunaire, car le mot candra ou candramas est masculin en sanskrit.)

66. Écho de 11, 10. Cf. 13,68.

67. Dânena, « par le don ».

68. Ce verset répète 11, 39 en l’amplifiant, quant à la mention du nom et du gotra (lignée). Il reprend 11, 
12 quant à la mention de l’offrande des trois pinda aux trois ancêtres immédiats.

69. Déclaration marquée d’une insistance redondante : v. 31,40-41.

70. Versets 32 et 40 : parasparam.

71. Versets 31 et 41 : anyonya-pitaro. Ce v. 41 est repris de façon presque identique dans app. 3,1-2.



HarivamÉa 13

Les sept classes de Pity

Mârkandeya [s’adressant à Bhïsma à qui il rapporte sa rencontre avec Sanatkumara] dit :

1-2. Après ce récit du bienheureux et resplendissant 1 Sanatkumâra, — un dieu pour les 
dieux 2, — j’exprimai à nouveau mon incertitude 3 à ce dieu inaltérable, ce bienheureux 4, 
le meilleur parmi les immortels 5, ô tourmenteur d’ennemis. Fils de Gañga 6, apprends 
tout cela de moi à partir du début.

3. « Combien y a-t-il de classes de Pitr ? En quel monde se trouvent-elles ? Existe-t-il des
dieux éminents qui assurent l’accroissement du soma 7 pour les dieux ? »

1. Insistance sur le fait que Sanatkumâra resplendit comme le soleil ou comme le feu (bhâsvant). Il est 
apparu sur une couche pareille à un soleil flamboyant (paryankam jvalanâdityasamnibham) et son rayonnement 
était aussi resplendissant (diptatejasam) que du feu déposé dans du feu (agnãvagnimivãhitam) (12,6).

2. Cf. 12, 8.

3. La première fois : 12, 18-20.

4. Insistance sur le fait que Sanatkumâra est bhagavant. Cf. 12,18.

5. Insistance également sur le fait qu’il jouit de l’immortalité : inaltérable (avyaya) et immortel (amara). À 
12, 18-19, on le disait étemel (sanâtana).

6. Gângeya, « fils de Gãngã », c’est-à-dire Bhïsma, fils de la rivière Gãngã ; cette épithète « est destinée, 
semble-t-il, à mettre l’accent sur son rôle de libérateur pour la dynastie des Kuru et le monde » (M. B IARDE AU, 
« Études de mythologie IV : Bhakti et avatâra » : 220).

7. Somavardhanâh, « qui font croître le soma » (traduction selon 12, 36 : pitarah somam vardhayisyanti). 
« Toute vie qui s’éteint sur terre remonte au ciel, comme fait l’humidité terrestre. La vie des défunts est portée 
par le feu des funérailles, la fumée du feu devient nuage. La sève de vie monte et remplit la coupe de la lune. 
Quand elle est pleine, les dieux y boivent Г “ immortalité ” (cf. p. ex. ÉB 2, 4, 4, 15) et, lors de la nouvelle- 
lune, les morts boivent le reste (cf. SB 2, 4, 2, 2 ; 7). Quant à ce qui, de cette “ immortalité ”, revient à 
l’homme qui vit sur terre, c’est la venue au monde de nouvelles générations grâce au soma qui tombe goutte à 
goutte. Soma est donc tout ce qui est humide, donne et maintient la vie et se manifeste par d’incessantes 
métamorphoses ; il est la Puissance, dispensatrice de vie, présente dans le cycle de la fécondation. C’est pour 
cela qu’il est roi : son royaume est l’univers entier, vu sous l’aspect du cycle croissance — mort — nouvelle 
croissance. Et c’est parce que le dieu du sacrifice du soma est la copie et le modèle exacts de l’univers et que les 
rites correspondent aux faits cosmiques, que le roi Soma, exprimé et offert, est identique à Soma, roi de



192

Sanatkumara [s’adressant à Markandeya] dit :

4. Ô toi le meilleur parmi ceux qui murmurent8 [des mantra], la tradition enseigne qu’il y a 
au ciel sept classes de Pitr. Quatre ont une forme corporelle 9, trois n’en ont pas 10.

5. Toi dont la richesse est l’ascèse, écoute ceci11 : je vais te décrire en détail leurs mondes, 
leur création, leur puissance 12 et leur haut rang.

6. Les trois classes supérieures sont celles qui portent la forme du dharma 13. Prête 
attention : je vais énumérer leurs noms et leurs mondes.

7-8. Les mondes appelés Sanâtana 14 (i. e. étemels) sont ceux où se trouvent les classes de Pitr 
resplendissants 15 et sans forme. Excellent deux-fois-né, ce sont des fils de Prajâpati

l’univers ; c’est pourquoi il est aussi le roi des brahmanes, qui font fonction de prêtres. » (GONDA, Les 
religions de l’Inde : 85.) Cette interrogation revient sur l’affirmation des dieux à 12,35-36.

8. Japatâm. Le japa est la récitation murmurée ou chuchotée de formules-prières. Les formules doivent être 
correctement prononcées, avec la bonne mélodie et le bon rythme, au moment approprié et dans un état de 
grande concentration ; d’où l’importance de l’enseignement personnel d’un guru. Voir André PADOUX, 
« Contributions à l’étude du mantraíãstra », partie ΠΙ : « Le japa », Bulletin de l’École Française d’Extrême- 

Orient 76 (1987) 117-164.

9. Mürtimanto, « porteurs d’une forme corporelle »; épithète qui désigne les quatre classes inférieures de 
Pitj, les Pitf d’origine humaine.

10. Amürtayah « sans forme corporelle » ; épithète qui désigne les trois classes supérieures de Pitf, les Pitf 
divins (13, 4.7). N. (ad I, 18, 4) commente par kãmarúpã, « dont l’apparence change à volonté (?) » ; et il 
ajoute : ãkãSãdapi mahãntah paramãnãdare’ pi praviêantiti tãdrSaSãmarthyavantah, « qui ont une capacité 
telle, à savoir s’infiltrer même dans le creux le plus ténu (atomique), [se faire] grands jusqu’à envahir tout 
l’espace ».

11. Sanatkumara va répondre aux questions de Markandeya, qui sont les mêmes qu’adresse, beaucoup plus 
tard, Janamejaya à Vaisampâyana dans le récit-cadre (11, 3-5). Pour répondre, Vaisampâyana déclare qu’il aura 
recours à Sanatkumara qui a communiqué cet enseignement à Markandeya, mais c’est par l’intermédiaire de 
Bhisma qu’il a appris ce récit, Bhïsma qui répondait aux suppliques de Yudhisthira (11, 6-7). Bhisma avait 
raconté à Yudhisthira qu’il avait lui-même interrogé son père Samtanu (11, 32 et 12, 1). Et c’est Samtanu qui 
avait fait intervenir Markandeya (11, 40 et 12, 1). Le chap. 13 va maintenant révéler cet enseignement que la 
tradition orale a su perpétuer.

12. Cf. 11,3: param balam.

13. Elles sont dharmamürtidharâh, composé répété au v. 49.

14. N. (ad I, 18, 7) commente lokãh sanãtanãh par visayãh sanãtanãh nityãvirbhãtãh, « les domaines (ou 
espaces) éternellement manifestés ».

15. N. commente bhãsvarãh par cinmãtraÉarirã abhautikãh, « dont les corps subtils (non matériels) ne sont 
faits que de conscience (cit) ».
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Virãja et ils sont, de ce fait, connus sous le nom de Vairaja 16. Les [diverses] classes de 
dieux 17 les révèrent au moyen d’un rite dicté par les prescriptions [védiques] 18.

9. Parce qu’ils s’étaient égarés de leur yoga 19, ils atteignirent les mondes Sanâtana pour 
ensuite renaître, après des milliers de yuga 20, et s’absorber dans la méditation sur le 
Brahman 21.

10. Quand ils eurent retrouvé le souvenir, ces y о gin possesseurs de pouvoirs 22 purent 
expérimenter la discipline de l’ultime discernement23, qui est le but du yoga, et qui est 
difficile à obtenir pour ceux qui demeurent dans l’étemel retour 24.

16. Vairaja, « issu de Viraja, celui qui irradie ».

17. Devaganâh. Comme les humains, les dieux sont divisés en catégories ; cf. devaganãs (HV 3, 56), 
devanikãyãs (3, 57). Sylvain LÉVI (La doctrine du sacrifice dans les Brâhmanas : 61-75, 75) parle de « clans 
divins », d’un monde des dieux où la morale n’a que faire, d’une société où la hiérarchie se poursuit selon les 
besoins et les prétentions de groupes rivaux, bref d’une société divine aussi bouillonnante que celle des 
humains. « De crise en crise, de progrès en progrès, le monde divin s’est définitivement constitué. » — L’app. 
4, 149-152 mentionne par qui sont honorés les trois classes de Pitj sans forme.

18. Voir V. 24 note.

19. Eté vai yogavibhrastã que N. (ad 1,18, 9) commente ainsi : ils ont été déchus parce qu’ils n’avaient pas 
atteint le Brahman sans qualité (nirgunam brahma aprãpya). On trouve ici la première mention explicite du 
yoga. L’épisode des dieux déchus à cause d’une transgression (12,21-40) a peut-être servi à la fois de prétexte et 
d’appui (12,29) pour mettre en valeur la puissance du yoga, méthode permettant d’accéder à la connaissance qui 
délivre.

20. Même s’ils avaient atteint les mondes étemels (sanãtanãri), ils durent renaître parce que, selon N. (ad I, 
18,9) ils n’étaient pas parvenus au renoncement suprême (paravairãgyãbhãvãí).

21. Brahmavãdinah.

22. Le mot siddha désigne habituellement des êtres accomplis, parfaits, réalisés, des êtres qui ont vraiment 
atteint leur but. En contexte de yoga, siddha désigne le yogin possesseur de pouvoirs surnaturels, les siddhi, 
« réalisations », ou vibhüti, « manifestations de puissance », comme on le trouve dans le troisième chapitre des 
Yoga-sûtra de Patañjali. Ces siddhi sont souvent répartis en huit catégories. Voir Jean FILLIOZAT, « Les 
limites des pouvoirs humains dans l’Inde », Limites de l’humain (Études carmélitaines), 1953 : 23-38. Je 
remercie M. Pierre-S. Filliozat de m’avoir signalé que ce verset concentre toute la matière du yoga ; il y est 
question du double aspect du yoga : la jouissance des pouvoirs surnaturels (dont Sanatkumâra a fourni un 
exemple, 12,10) et l’expérience mystique qui devient moyen de salut.

23. Sâmkhyayogamuttamam. Voir Gerald J. LARSON, Classical Sãmkhya. An Interpretation of its History 
and Meaning, Santa Barbara, Ross / Erikson, 1979. — L’itinéraire de ces Pity se reflétera dans celui des sept 
fils de Bharadvâja (19, 28).

24. BhG 8, 23 : « Quand au temps où les yogin décédés accèdent au non-retour ou au retour, ce temps, je 
vais te le dire. Taureau des Bharata. » (Trad. A.-M. Esnoul et O. Lacombe)
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11. Pour les yo gin, mon fils, ces Pitr sont des agents de croissance du yoga 25 ; ce sont eux 
qui, en effet, par la force de leur yoga, ont autrefois fait gonfler le soma 26 (i. e. ont fait 
croître Soma, l’astre lunaire).

12. Par conséquent, éminent brahmane, les yogin doivent leur offrir des srâddha 27. C’est en 
effet leur tout premier devoir envers ces buveurs de soma 28 (i. e. ces dieux).

13. Leur fille psychique 29 nommée Mena fut l’épouse de la grande montagne Himavant30. 
Le fils de cette excellente 31 [femme] fut [la montagne] Mainâka32.

25. Pit[ yogavardhanâh, « qui font croître le yoga » ; répété dans l’app. 4, 149-150. Ceci répond au v. 3 : 
dieux somavardhanâh, « qui font croître le soma » ainsi que 12,36 (pitarah somam vardhayisyantï).

26. Voir 12, 36-37 notes. Ces Pitf pratiquent un yoga qui les rend solidaires du monde (dans l’esprit de la 
BhG). Ce chapitre, comme d’ailleurs tout le PK, fait l’éloge de la puissance du yoga des Pitç.

27. Tasmãcchrãddhãni deyãni yoginâm. Le sens commande d’accorder au génitif yoginâm une valeur 
d’instrumental (qu’il peut prendre à l’occasion) (RENOU, Grammaire sanscrite : 205).

28. Somapãnãm, désignation engendrée par le verset précédent. Lors des sacrifices, les dieux viennent boire 
leur part de soma, cf. v. 3. Le mot somapa est également le nom de la septième classe de Pitj, les Somapa, v. 
61.

29. Voir 12, 11 note. — Dans le MBh et les purâna, le temps apparaît comme un principe de décadence 
lente et graduelle à travers l’écoulement de chaque cycle de quatre yuga ou « âges du monde ». Dans le premier 
âge, le krta-yuga ou « âge parfait », le dharma, ou l’ordre social et cosmique, est stable et chacun remplit son 
svadharma, son « devoir propre » et la reproduction y est purement mentale. Avec le tretâ-yuga, s’enclenche un 
processus de désagrégation : le dharma commence à se dérégler, les passions et le déséquilibre s’installent, 
effets qui vont s’amplifiant et s’accélérant dans les âges postérieurs, le dvâpara-yuga et finalement le kali-yuga 
dans lequel nous nous trouvons. Et la reproduction biologique finit par remplacer la reproduction mentale. Voir 
Michel HULIN, « Décadence et renouvellement : la doctrine des âges du monde dans l’hindouisme », Eranos 
Jahrbuch 54 (1985) 177-208. — HV 2,49 fait également écho à la décadence dans la procréation :

tatahprabhrti rãjendra prajã maithunasambhavâh / 
samkalpâddarSanai spar Éâtpürvesâm srstir ucyate H

« Depuis lors, ô souverain, les créatures sont engendrées par union sexuelle ; on dit que dans les âges 
précédents, elles l’étaient par la volonté, par le regard et par un simple toucher. »

30. « L’enneigé », nom de l’Himâlaya, roi des montagnes.

31. En contexte royal, les épouses sont valorisées. N. (ad I, 18, 13) mentionne qu’elles sont même 
habilitées (adhikâre sati) à offrir le Srâddha.

32. À l’origine, les montagnes avaient des ailes qui leur permettaient de se déplacer à leur gré, ce qui 
pouvait déséquilibrer la terre. Avec son foudre (yajra), Indra leur coupa les ailes, de sorte qu’étant assujetties au 
sol, elles assurent, par leur poids, la stabilité de la terre. Protégée par l’océan, la montagne Mainâka put 
conserver ses ailes et continuer à se poser, à sa guise, sur l’océan. On trouve plusieurs allusions à ce mythe dans 
le HV ; voir A. COUTURE , L’enfance de Krsna : 418. — KÃLJDÃSA fait également écho à cette légende dans 
Kumârasambhava 1,20 :

asüta sã nãgavadhãpabhogyam mainãkamambhonidhiboddhasakhyam / 
kruddhe ’ pi paksacchidi vrtraSatrãvavedanãjnam kuliSaksatãnãm //

« L’épouse d’Himalaya mit au monde le charmant Mainâka. Il lia un pacte d’amitié avec l’Océan et, bien que 
l’ennemi de Vftra (Indra) eût, dans sa colère, tranché les ailes des montagnes, il ne connut pas la douleur des



14. Le fils de Mainâka fut la splendide 33 grande montagne Krauñca, la plus belle des 
montagnes. Elle était blanche et couverte de pierres précieuses de toutes sortes.

15. Les trois filles que le roi des montagnes (Himavant) a engendrées de Mena sont Aparnâ, 
Ekaparnâ et la troisième, Ekapãtalã.

16. S’étant livrées aux austérités que les devo, et les dânava auraient eu beaucoup de mal à 
pratiquer, les trois soeurs troublèrent les mondes mobiles et immobiles.

243* Ekapamâ abritée sous un banian, Ekapãtalã abritée sous un [arbre] pâtala, et Apamã, qui était sans 
abri, pratiquèrent pendant dix mille ans une ascèse que les deva et les dânava auraient eu du mal à 
pratiquer.

17. Ekaparnâ ne vécut que d’une seule feuille (parna) pour nourriture et Ekapãtalã ne 
subsista que d’une seule fleur pâtala 34.

244* (ou après ligne 1 de 243*) Mille [années] complètes s’étant écoulées, les deux [jeunes filles] prirent 
de la nourriture.

18. Une seule (Aparnâ 35) s’abstint de toute nourriture. Sa mère (Menâ) en fut affligée et, 
dans sa tendresse maternelle, tenta de l’en dissuader en lui disant : « U mâ » (« Ne le fais 
pas ! »)36

19. À cause des mots de sa mère, l’aimable déesse qui pratiquait de pénibles austérités fut 
célébrée dans les trois mondes sous le nom de Umâ 37.
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blessures faites par son foudre. » (Trad. Bernadette Tubini, La naissance de Kumara [Kumarasambhava] par 
Kalidasa, Gallimard, Coll. « Connaissance de l'Orient », 1958.)

33. Érimân, « porteur de prospérité, de beauté », propice, qui porte bonheur.

34. Ce verset souligne que le sens de leur nom s’explique par leur mode de subsistance.

35. Apamã (a-parna, préfixe privatif) s’abstint de toute nourriture, même d’une feuille d’arbre. Ainsi 
Kumârasambhava 5,28 :

svayamviSirnadrumapar?wvrttitã parã hi kãsthã tapasastayã punah / 
tadapyapãkirnamatah priyamvadãm vadaníyaparneti ca tãm purãvidah H 

« Vivre uniquement de feuilles mortes est l’extrême limite de l’ascèse : elle dédaigna, cependant, cette nourriture 
et, voilà pourquoi ceux qui sont instruits des choses du passé, parlent, en la nommant « Sans feuilles », de celle 
au joli visage. » (Trad. B. Tubini, op. cit.)

36. N. (ad I, 18,18) commente par и iti sambuddhyarthe, « pour appeler, on dit “ и ” ».

37. Kumârasambhava 1, 26 : и meti mãtrã tapaso nisiddhã paícãdumãkhyãm sumukht jagãma. « Afin de 
lui interdire la pénitence, sa mère disait “ и mâ” et ainsi, elle, au joli visage, fut plus tard appelée “ Umâ ”. » 
(Ibid.) Voir également Odile DIVAKARAN, « Une représentation d’Umâ en brahmacârinï »,Arts asiatiques 33 
(1977) 17-23.



245* Elle est également célébrée ici-bas sous le nom de Yogadharminï Ce monde se maintiendra [en 
tant que celui] des trois jeunes filles, ô descendant de B h [gu (i. e. Mârkandeya),

246* (poursuit 245*) et sera consumé par leur ascèse, aussi longtemps que subsistera la terre.

20. Toutes trois étaient possédées par la force du yoga et leurs corps étaient soumis à l’ascèse. 
Toutes méditaient sur le Brahman 39 et elles observaient toutes trois la vie du 
brahmacarya 38 39 40.

247* (après 20ab) Elles étaient toutes propices, jouissaient toutes d’une jeunesse permanente ; elles 
étaient les mères du monde et vivaient en brahmacârinï.

21. La belle lima, l’aînée, fut la plus éminente des trois ; dotée de la force du grand yoga, elle 
se mit au service 41 du grand dieu (Éiva 42).

248* Usanas,43 fils de Bh[gu, devint son fils adoptif.

22. Ô homme très pieux, Ekapamâ fut donnée comme épouse à l’intelligent et magnanime 
maître de yoga, Asita Devala 44.

23. Sache qu’Ekapâtalâ fut l’épouse de Jaigïsavya. Ces deux jeunes femmes propices furent 
les épouses de deux maîtres de yoga 45.
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38. « Celle qui pratique le yoga ».

39. Brahmavâdinyah.

40. Ürdhvaretasah. Elles menaient la vie chaste du brahmacarya. Cf. 16,33.

41. Le texte utilise l’euphémisme upasthitâ « elle s’approcha, se mit au service » pour signifier qu’elle 
devint l’épouse du dieu.

42. Urna est l’un des noms bienveillants de l’épouse de àiva, le grand dieu (mahâdeva), celui qui est 
souvent appelé le « grand yogin » (mahãyogin). Umâ est d’ailleurs dotée de la force du grand yoga (ntahâyoga).

43. Umâ a empêché àiva de tuer Usanas. C’est ainsi qu’il est devenu son fils adoptif. Voir S. SÖRENSEN, 
An Index to the Names in the Mahãbhãrata, Delhi, Banarsidass, 1978 (1904) : 220.

44. Selon MBh I, 63-64 (Ãdi-parvan), Vyãsa a appris le MBh d’abord à son fils Éuka, puis à d’autres 
disciples, dont Asita Devala qui, à son tour, l’a récité aux Pit[ {asito devalah pitfri).

45. MBh DÍ raconte la visite de l’ascète Jaigïsavya à l’ermitage du rsi Asita Devala. Pour un résumé de cet 
épisode, voir SÖRENSEN, Ibid. : 94.
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24. Les mondes appelés Somapada 46 sont les mondes célestes où résident les Pitr issus de 
Malici. Les deva rendent un culte 47 à ces Pitr appelés Agnisvâtta 48 qui sont tous dotés 
d’une énergie incommensurable.

25. Leur fille psychique fut la rivière Acchodâ. D’elle a surgi le lac céleste appelé Acchoda.

251* Elle n’avait jamais vu ses Pit[ auparavant.

252* Cette fille au sourire lumineux a aperçu ses Pitç qui étaient tous sans forme.

253* (après 251*) Issue de leur esprit, elle ne reconnut4^ pas ses propres Pitf.

254* (après 252*) Cette femme au beau teint fut honteuse à cause de ce malheur.

26. Quand elle aperçut, alors qu’il voyageait dans l’espace, le glorieux fils d’Ayu 50, connu 
sous le nom de Vasu, elle le choisit comme père (Pitr) en l’interpellant par son nom 
Vasu 51.

46. N. (ad I, 18, 25) commente somapadâh par somayajiprapyah, « atteints par ceux qui sacrifient au 
soma ».

47. En dressant cette classification (pas toujours très claire), l’auteur détermine à chaque fois par quel groupe 
d’êtres ou d’humains chacune de ces catégories de Pitf doit être « honorée ». Dans le cas de la première classe de 
Pitf sans forme (les Vairâja), il utilise le verbe yaj-, « sacrifier » (yajanti, « font des sacrifices, des rites »), au 
sens védique de rites dictés par des prescriptions (yajanti vidhidrstena karmanã, v. 8). Dans les six autres ^ 
occurrences, c’est plutôt la forme causative de bhü- (bhãvayantí) « font devenir », qu’on pourrait traduire par : 
assurer la subsistance, nourrir, rendre un culte, honorer, expressions pouvant tout aussi bien l’une que l’autre 
exprimer le sens du rite devant être accompli. On peut s’étonner que yaj- n’apparaisse que pour la première 
classe de Pitf sans forme et non pour les trois.

48. Les Agnisvâtta constituent la deuxième classe de Pitf sans forme corporelle (amarti) ou porteurs de la 
forme du dharma (dharmamãrtidharãh, v. 6). Leur nom comporte une allusion évidente au rite funéraire 
accompli dans le feu (agni). MONIER-WILLIAMS (A Sanskrit-English Dictionary, 1986 : 1283) fait dériver 
agni-svâtta (ou svâtta) de svad-, « être agréable, goûter avec plaisir ». Et il l’explique ainsi : « “ tasted by the 
funeral fire ” the Manes, RV, X, 15,11 ». (Ibid. : 5). App. 4, 151 répète qu’ils sont honorés par les divinités.

49. N. (ad I, 18, 28) signale que c’est grâce à sa vision divine (divyadrstyâ) qu’Acchodâ a pu voir ses Pitf 
sans forme, les Agnisvâtta. Etant issue de leur esprit, elle n’a pu les reconnaître comme ses propres Pitf.

50. HOPKINS (Epic Mythology, Delhi, Motilal Banarsidass, 1986 [1915] : 53) mentionne que Âmavasu est 
le fils d’Ayu ou Purüravas.

51. Vasu est roi des Cedi. Indra lui donne un char (vimâna) de cristal capable de le transporter dans les airs 
comme un dieu. Assis sur son char, Vasu voyage dans l’espace, honoré par les gandharva et les apsaras ; c’est 
ainsi qu’il est appelé Uparicara, « celui qui se meut au-dessus ». (Pour un résumé des légendes concernant Vasu 
Uparicara, voir SÖRENSEN : 716-717.) Sa semence, tombée dans la rivière Yamuna, est avalée par Y apsaras 
Adrikâ transformée en poisson à cause de la malédiction d’un brahmane (263*). (Ici prennent place ces récits de 
YAdi-parvan rappelés au chap. Π, A, 3 : « Le début du MBh reflété dans le Pitrkalpa ».) Adrikâ donne 
naissance à des jumeaux qu’on porte au roi Vasu : ce sont Matsya et Satyavatï, la « véridique ». À cause de son 
odeur de poisson, Satyavatï est confiée à un pêcheur (259-260* et v. 39-40). Séduite par le [si Paralara, la jeune 
fille donne naissance au brahmane Vyâsa qui devient immédiatement ascète (v. 36). Puis elle épouse Éamtanu et
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255* Il se tenait sur son char, dans le ciel, avec Yapsaras 52 Adrika.

27. À cause de la transgression [qu’elle avait commise] en réclamant un [autre comme] Pitr, 
celle qui avait suivi le désir de son cœur fut déchue [des pouvoirs] du yoga et tomba.

28. En tombant, — elle qui avait quitté le ciel 52 53, — elle aperçut trois chars aériens de la 
grossem· d’une poussière dans un rayon de soleil54 dans lesquels elle vit ses Pitr

29. très subtils, indistincts 55, et qui ressemblaient à des feux déposés dans des feux 56. 
Pendant qu’elle tombait, tête première, elle leur dit dans son affliction : « Sauvez- 
moi57 ! »

30. Ils répondirent à la jeune fille qui s’était arrêtée 58 dans l’espace : « Ne crains pas ! » 
Avec des mots embarrassés, elle se mit à se concilier 59 ses propres Pitr.

lui donne deux fils ksatriya, Vicitravirya, l’héritier du trône, et Citrângada (v. 37), qui sont les demi-frères de 
Vyâsa. Les deux jeunes hommes étant morts sans descendance, l’ascète Vyâsa sera requis pour procurer une 
descendance aux deux épouses de Vicitravirya. Naîtront alors Dhjtarâstra, père des cent Kaurava et Pându, père 
des cinq Pândava. C’est la rivalité entre ces cousins qui éclate dans la grande guerre. (Pour un récit charmant de 
toutes ces histoires, voir Georges DUMÉZIL, « Vasu Uparicara dans la généalogie des Pândava », Mythe et 
épopée, II, Paris, Gallimard, 1986 [1971] : 301-306.)

52. Les apsaras sont des nymphes célestes qui, lorsqu’elles visitent la terre en quête d’aventures 
amoureuses, séjournent dans l’eau, la forêt ou l’air. Elles sont réputées pour leur grande beauté et leurs charmes 
et sont habituellement considérées comme les épouses des gandharva (11,36 note).

53. Divascyutâ (cyu-) : idée du ciel transitoire. Elle quitte le ciel pour aller vers une autre destination.

54. Trasarenupramãnãni. On trouve une définition de trasarenu dans Manu 8, 132 :
jãlãntaragate bhãnau yatsûksmam driyate rajah / 
prathamam tatpramãnãnãm trasarenum pracaksate U

« La particule ténue qu’on peut voir dans un rayon de lumière à l’intérieur d’un treillis, c’est la mesure étalon 
appelée trasarenu. »

55. « Comme des feux pas encore allumés » (nirmathyân), commente N. (ad 1,18,33).

56. Il faut mettre en parallèle cette description des chars aériens et des Pit[ qu’ils transportent avec celle du 
char qui avait amené Sanatkumâra (12,5-6) ; dans les deux cas, le texte souligne une ressemblance avec « du feu 
déposé dans du feu » : agnãvagnimivãhitam (12, 6), agninagnisvivãhitãn (13, 29). Voir chap. IV, В, 2. — 
Dans les brãhmami, le sacrifice est parfois comparé à un char ; voir Ganesh Umakant ТШТЕ, Sacrifice in the 
Brãhmana-Texts, Poona, University of Poona, 1975 : 284-285 ; Ch. MALAMOUD, « Terminer le sacrifice », 
dans M. Biardeau et Ch. Malamoud, Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 191-192.194.

57. Après sa déchéance consécutive à sa transgression, Acchodâ implore les Pitf comme les dieux ont 
imploré Brahma après avoir été maudits. Cf. 12,22-23. Voir chap. IV, A, 1 « La transgression ».

58. Le Brahmãnda-Purãna, 2, 3, 10, 57, qui relate également cette légende, ajoute que c’est à cause de sa 
transgression qu’elle ne pouvait plus se mouvoir dans le ciel : sã tena vyabhicãrerut gagane nãpracãrini. 
(Brahmãnda Parana of Krsna Dvaipãyana, Containing Introduction in Sanskrit and English and an 
Alphabetical Index of Verses, édited by Prof. J. L. Shastri, Delhi, Motilal Banarsidass, 1973.)

59. Prasãdayãmãsa.
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31. Les Pitr dirent à la jeune fille qui avait été dépouillée de ses pouvoirs [yogiques] à cause 
de sa transgression :

[Les Pitr :]

Ô toi qui as un sourire lumineux, c’est par ta propre faute que tu as perdu tes pouvoirs et 
que [maintenant] tu tombes.

32. En effet, les divinités obtiennent ici-bas le fruit des actions au moyen des mêmes corps 60 
avec lesquels elles ont fait ces actions dans le ciel.

257* Mais l’homme [obtient le fruit] heureux ou malheureux 61 avec un autre corps : telle est la règle.

33. Dans le cas des dieux, les actes portent fruit immédiatement62 ; dans le cas des humains, 
seulement après la mort. Voilà pourquoi, ô fille, tu obtiendras après la mort le fruit de ton 
ascèse sur la terre 63.

[Sanatkumâra s’adressant à Mârkandeya :]

34. Ayant entendu ces paroles des Pitr, elle apaisa ses propres Pitr. Ceux-ci s’absorbèrent 
dans la méditation ; puis ils se montrèrent tous compatissants en lui accordant une 
faveur 64.

35. Connaissant l’inéluctable devenir, ils lui dirent :

60. Les divinités ne changent donc pas de corps, contrairement aux humains. Ce que confirme 257*. Cf. 11, 
14.

61. Éubhâ&ubham.

62. La déesse Acchodâ a immédiatement subi le fruit malheureux (aiubha, 257*) de sa transgression : elle a 
été dépouillée de ses pouvoirs yogiques et elle s’est mise à tomber (déchoir) (pat-, v. 2728.29.31).

63. Dans l’état de dieu ou d’animal, la notion de karman est réduite à la passivité. Tout tourne autour de 
l’action humaine : c’est comme homme qu’on agit et c’est en tant qu’homme qu’on se libère. « By contrast the 
devatãs and other bhoga-yoni’s cannot produce karma in their own lokas. Bali, for example, had to come to 
earth to perform his yajña. The creator has destined the earth to be the only karma-bhumi whereas all other lokas 
are bhoga-bhümis. The earth is the proper karmaksetra. Devas can do karma only after assuming a human form 
and appearing on earth : from their blessings or curses no pãpa or punya accrues. The devas can see Siva and 
Visnu when they assume human forms but they can neither attain to bhakti nor to mukti and cannot receive 
samskãras. Man is distinguished from all other beings through his dharma-buddhi (moral conscience). » (Klaus 
K. KLOSTERMAIER, « Contemporary conceptions of karma and rebirth among North Indian Vaisnavas », dans 
Karma and Rebirth : Post Classical Developments, éd. Ronald W. Neufeldt, State University of New York 
Press, 1986: 89.)

64. Acchodâ a entrepris de se rendre favorables (ou propices) ses propres Pitj : prasãdayãmãsa (v. 30), 
samprasâdayat (v. 34). Et ceux-ci vont lui accorder une faveur (prasâdam).
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[Les Pitr :]

Tu seras la fille du roi Vasu. Quand tu te seras incarnée comme sa fille, tu réintégreras tes 
propres mondes [Somapada] qui sont difficiles à atteindre.

259-260* (en combinant les deux lignes) Née d’une mère-poisson, tu seras la fille de ce roi magnanime 
qui est apparu sur terre parmi les hommes.

36. Tu donneras naissance au brahmane héritier de Parâsara 65 (i. e. Vyâsa). Ce rsz-brahmane 
divisera en quatre parties le Veda unique.

37. Et à Éamtanu, — [qui, dans une existence antérieure, fut le roi 66 Sig] Mahâbhisa, — tu 
donneras deux fils qui feront croire sa gloire : Vicitravirya, qui aura la connaissance du 
dharma 67, et le puissant Citrângada 68.

38. Quand tu auras donné naissance à ces fils, tu réintégreras tes mondes [Somapada 69]. 
C’est en raison de ta faute envers les Pitr que tu subiras cette naissance méprisable 70,

262* (après 38ab) ayant attiré cela par ta propre action blâmable, ô femme très propice 71,

39. Tu seras la fille du roi et d’Adrikâ. Au vingt-huitième dvâpara{yuga], tu renaîtras d’une 
mère-poisson 72.

[Sanatkumâra s’adressant à Mârkandeya :]

40. Ainsi qu’il lui avait été annoncé, elle naquit comme fille de pêcheur 73 [et fut appelée] 
Satyavati 74. Cette incomparable fille du roi Vasu naquit d’une mère-poisson.

65.

66.

67.

68.

69.

70.

71. 
qui lui

72.

73.

74.

Les V. 35-40 refont une mise en place du livre I du MBh (Adi-parvan). Voir chap. II, A, 3.

Voir SÖRENSEN : 454,194-195.

Signifie sans doute qu’il sera roi, i. e. protecteur du dharma.

Voir V. 26 note.

Ce sont les mondes des Pitf Agnisvãtta dont elle est la fille psychique (v. 24).

Kutsitam, « basse, méprisable ».

Comme les trois filles de Mena, elle est mahãbhãgã, « propice » ; c’est son action blâmable (kutsitena) 
a fait perdre son état de déesse.

La chronologie est bouleversée. Ce verset devrait suivre le v. 35.

On la désigne parfois sous le nom de Dâseyï, « fille de pêcheur ».

Elle porte aussi le nom de Matsyagandhï, « à l’odeur de poisson ».



201

263* (après 40ab) Adrikã était devenue poisson au confluent de la Gañga et de la Yamuna 75.

[Satyavati], née d’elle, était en fait la fille du roi [Vasu], étant née de la semence du roi.

41. Ils brillent dans le ciel ces mondes magnifiques appelés Vaibhrâja 76 où résident les Pity 
célébrés au ciel sous le nom de Barhisad11 77.

42. Toutes les troupes de dânava,yaksa, gandharva, râksasa, les nâga, les serpents et les 
grands oiseaux 78 79 rendent un culte 79 à ces êtres à l’énergie illimitée.

43. Ils sont les fils du noble Prajâpati Pulastya. Us sont magnanimes, propices, éclatants et 
s’adonnent aux pratiques ascétiques.

264* On dit que ces trois classes [supérieures de Piq] de bon augure 80 81 portent la forme du dharma^.

44. Leur fille psychique fut connue sous le nom de Pivari. Quand sera venu le 
dvâparayuga 82 83, la meilleure de celles qui soutiennent le dharma 83 sera également 
[connue sous les noms de] Yogã, Yogapatnï et Yogamâtr 84.

45. Le grand ascète et grand yogin nommé Éuka, — un taureau parmi les brahmanes 85, — 
issu de la lignée de Parâsara 86, naîtra dans ce yuga. Il sera engendré par Vyâsa dans 
Varani 87 rayonnant comme un feu sans fumée 88.

75. Concernant la complémentarité de ces deux rivières mythiques, voir chap. Π, A, 3.

76. De vi-bhrâj-, « resplendir, être radieux comme le soleil ».

77. Les Barhisad constituent la troisième et dernière classe de Piq sans forme corporelle ou porteurs de la 
forme du dharma (v. 6).

78. Les suparna, « les bien-ailés » sont des oiseaux de proie, plus particulièrement les grands oiseaux 
mythiques.

79. App. 4, 151 le répète.

80. Subhâh, « de bon augure, heureux, propice ».

81. Les trois classes supérieures de Piq sont dharmamürtidharâh (répétition du v. 6). Et Pivari est 
dharmabhrtãm varã (v. 44).

82. Voir v. 13 note.

83. Dharmabhrtãm varã. Sa fille Kytvi mérite aussi cette appellation (18, 7) ainsi qu’Anuha, l’époux de 
Kqtvï (15, 5).

84. Pivari est le yoga incarné (elle est yogã, au féminin). Yogapatnï peut aussi être traduit par épouse du 
yoga ou épouse yogique, et yogamãtã par mère du yoga ou mère yogique. N. (ad I, 18, 49) préfère yoginï et 
épouse d’un yogin. Brah. P. 2, 3, 10, 78, donne également yoginï. J’en fais des noms propres queje conserve 
en 18, 7. Ce qui importe, c’est la valorisation du yoga. Dans les deux versets dont la substance est la même, le 
texte souligne les grands mérites de Pivari (13,44) et de sa fille Kqtvï (18, 7).

85. Dvijarsabha, « taureau d’entre les brahmanes ». Le taureau est le symbole par excellence de la virilité, 
de l’héroïsme. Métaphore ou épithète, ce composé souligne les grandes qualités du héros. I. ARMELIN (Le roi 
détenteur de la roue solaire en révolution (cakravartin) selon le brahmanisme et selon le bouddhisme : 16) fait



202

46. Par Pi vari, la fille des Pitr, [Suka] engendrera une fille et quatre fils de grande force et 
maîtres de yoga :

47. Krsna, Gaura, Prabhu et Éambhu ainsi qu’une fille nommée Krtvï qui sera la mère de 
Brahmadatta 86 87 88 89 et l’épouse principale du roi Anuha.

48. Quand il aura engendré ces maîtres de yoga à la grande observance religieuse, le grand 
yogin [Éuka] respectueux du dharma parviendra à la destination du non-retour 90.

268* (après 48ab) [Éuka] à l’intelligence extraordinaire, ayant appris les lois du dharma par son père 
Vyâsa 91,

269* a pris la voie du non-retour sur un rayon de soleil 92.

270* Absorbé par les rayons du soleil, il ne reviendra pas.

remarquer que dès le RV les poètes se sont plu à comparer un bel homme à un taureau, moins en raison de son 
physique, qu’en rapport avec la joie que suscite la vue d’un beau taureau « qui se promène royalement en toute 
liberté ».

86. Rsi qui séduit la jeune Satyavati, laquelle donne naissance au rsi-brahmane Vyâsa.

87. Éuka, dont le nom signifie « perroquet », surgit de Varani, l’allume-feu composé de deux pièces de 
bois, mâle et femelle, dont la friction fait surgir Agni, le feu sacrificiel. Voir RENOU, Vocabulaire du rituel 
védique : 19. On a ici la forme aranï (locatif aranyâm) qui souligne le sens utérin. Vyâsa (fils de Parâsara et 
Satyavati, v. 36) a rendu hommage à Éiva qui lui a promis un fils. Un jour que Vyâsa préparait le feu avec les 
bâtons arani, il aperçut Vapsaras Ghjtâcî. Quand il voulut s’approcher d’elle, elle se transforma en perroquet 
femelle ; il laissa échapper sa semence dans Varani, donnant naissance à Éuka Âraneya, « perroquet né de 
Varani ». Voir SÖRENSEN : 65,218-220, 760.

88. Image qui souligne à la fois sa naissance et le fait qu’il atteigne la libération (v. 48 ; 268*-271*).

89. C’est ce Brahmadatta qui sera au cœur de toute la suite du texte, à partir du chap. 15 qui établit sa 
généalogie. L’app. 5 raconte l’histoire, à première vue étrange, de Brahmadatta et de l’oiseau femelle PQjanïyâ, 
« celle qui doit être honorée ». Finalement, les chap. 16-19 relatent les sept existences de Brahmadatta et de ses 
frères qui finissent par retrouver le yoga et accèdent à un état « très difficile à atteindre ».

90. Selon les spéculations upanisadiques, la voie des Pitj (pitryâna), au terme d’un processus, ramène le 
mort à une vie sur terre. En revanche, la voie des dieux (devayâna) est sans retour. Portée par le feu de la 
crémation sur la voie solaire, l’âme traverse la voie du nord, celle du soleil, atteint le monde du Brahman 
absolu (brahmaloka) et n’a pas plus à renaître. Elle a obtenu la libération (moksa). Mais ces deux voies, qui 
s’opposent dans les upanisad et la BhG, semblent se rejoindre dans ce PK. La doctrine est modifiée dans le 
sens d’une valorisation du rôle des Pity. Voir chap. IV, B, 2.

91. Au livre XII du MBh (Éanti-parvan), Vyâsa donne un long enseignement à son fils Éuka et il lui 
explique le devayâna et le pitryâna. Voir SÖRENSEN : 218-219. Selon MBh I, 63-64, Vyâsa a appris le MBh 
d’abord à son fils Éuka puis à d’autres disciples. Selon SULLIVAN (JCrstut Dvaipâyana ... : 40-42), dans le 
MBh, Éuka est un samnyâsin qui suit la voie de la nivrtti (le non-agir) et atteint moksa, tandis que Vyâsa suit 
la voie dharmique de la pravrtti (l’agir).

92. Selon BjÂ Up. VI, 2, 15-16 et Chând. Up. V, 10, 1-7, la voie du non-retour qui suit le cours ascendant 
du soleil, c’est le devayâna. Voir chap. IV, B, 2.
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271* Ce séjour est inaltérable, sans agitation mentale ; c’est le Brahman étemel.

49. Ces Pitr sans forme corporelle portent la forme du dharma 93, ô muni 94. Quand on en 
parle, on les associe aux familles des Vrsni et des Andhaka 93 94 95.

50. Je t’ai parlé des trois [classes de Pitr sans forme]. Écoute-moi te parler des quatre autres. 
Ceux dont je te parlerai, ô excellent brahmane, ce sont ceux dont la tradition enseigne 
qu’ils ont une forme corporelle. Ils sont nés de Kâvya et de Svadhâ 96 ; ce sont des 
rejetons d’Agni Kavi97.

51. Les Pitr appelés Sukâla sont issus de Prajâpati Vasistha ; satisfaits, ils vivent dans les 
mondes des dieux qui resplendissent de lumière et où tous les désirs sont réalisés. 
Descendant de Bhrgu (i. e. Mârkandeya), ce sont les brahmanes qui leur rendent 
hommage 98.

52. Leur fille psychique nommée Go, célèbre au ciel, a été donnée en mariage dans ta lignée : 
elle fut l’épouse principale 99 de Suka, ô brahmane.

93. Cf. V. 6 et 264*.

94. Sanatkumâra s’adresse à Mârkandeya qui l’avait interrogé (au début du chap.).

95. Les héros Vçsni et Andhaka et ceux du MBh seraient donc issus de ces trois classes supérieures de Pit]·.

96. Selon les textes védiques, la svadhâ est l’offrande de nourriture aux Pity. « Mais les fidèles sont tenus à 
diverses obligations envers les Mânes. Ils doivent leur offrir leurs hommages (ñamas) en même temps que les 
oblations ritueUes (cf. RV. X, 15, 2 ; YV. XIX, 68 ; AV. V, 30, 12), - la svadhâ (YV. Π, 7 ; AV. XII, 2, 32) 
dont la nature ne peut être exactement définie, mais qui, selon les textes védiques semble constituer la nourriture 
des Pitr (VS. XIX, 36), sans laquelle ils ne peuvent exister. Svadhâm pitrbhyo ajaram krnomi, — «je rends la 
svadhâ inaltérable pour les Pitr », lisons-nous AV. XII, 2, 32. » (Babu SURESHCANDRA, Le culte des Pitr 
d’après les Purâna : 16.) Le mot svadhâ désigne à la fois la nourriture offerte aux Pit[ et l’exclamation rituelle 
qui accompagne l’offrande des oblations (tandis que l’exclamation svãhã [app. 4, 114] s’adresse aux divinités). 
Les purâna font de la Svadhâ personnifiée tantôt la mère des Pitç Somapa (v. 61), tantôt l’épouse de telle classe 
de Pitj, tantôt la fille d’Agni.

97. Le kavi, « c’est le poète qui comprend les énigmes, qui déchiffre les identifications et les corrélations, 
thème essentiel des joutes du Véda. [...] C’est la divinité qui par ses actes, par les problèmes mêmes que pose 
son activité, offre la matière principale de ces jeux. [...] Agni et Soma sont d’ailleurs les kavi par excellence. 
[...] La fonction du kavi est celle d’un ouvrier du rite, manuel et oral. [...] Le savoir détenu par le kavi humain 
ou divin, le kâvya, [...] est d’essence secrète. » (Louis RENOU, « Etudes védiques 3. Quelques termes du 
Rgveda », Journal asiatique, 1953 : 180-183.)

98. Jusqu’ici Sanatkumâra a décrit les trois classes de Pitf porteurs de la forme du dharma et qui doivent 
être honorés par les divinités : les Vairâja (v. 8), les Agnisvâtta (v. 24) et les Barhisad (v. 41). Il va maintenant 
parler des quatre classes de Pitf qui ont une forme corporelle et que les hommes, selon leur varna, doivent 
honorer par des offrandes de nourriture qui assurent leur subsistance (bhâvayanti, voir v. 24 note) : les Sukâla 
honorés par les brahmanes (v. 51), les Sâdhya ( ? ), par les ksatriya (v. 54), les Susvadha, par les vaiÉya (v. 59), 
et les Somapa, par les Sûdra (v. 62).

99. Éukasya mahisï. N. (ad 1,18, 58) suggère : « une autre épouse de Suka ».
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53. Celle qui est connue [aussi ?] sous le nom d’Ekasmga 100, a fait grandir la bonne 
renommée des Sâdhya. Elle s’est approchée des mondes Maricigarbha et y est demeurée.

54. Mon cher, les catégories de ksatriya qui recherchent des fruits rendent un culte à ces fils 
d’Mgiras qui ont jadis été rendus prospères par les Sâdhya.

55. Leur fille psychique connue sous le nom de Yasodâ fut l’épouse de Visvamahânt, la bru 
de Vrddhasarman et la mère du valeureux rsi royal Dilipa, ô mon fils.

56. Jadis, mon fils, dans le yuga des dieux 101, les grands rsi réjouis ont chanté des stances à 
l’occasion du grand sacrifice qu’est le sacrifice de cheval102 que célébrait Dilïpa 103 104.

57. Les hommes bien recueillis qui ont entendu raconter la naissance du noble Agni áãndilya 
et qui, ensuite, ont regardé le sacrifiant Dilipa, homme magnanime et de vérité, ces 
hommes ont également mérité le ciel.

273* (subst. à 57ab) Les sages ont vu Dilipa en train de sacrifier.

274* Ils sont allés au ciel avec lui au moment du bain de purification à l’occasion de son sacrifice 
de cheval.

100. Passage confus. S’agirait-il d’une autre épouse de Suka ? — Les v. 53-54 sont nébuleux ; le mot 
pitarah n’y apparaît d’ailleurs pas. Le début, ekaírngã iti, est une forme plurielle incompréhensible ici. 
(Cependant certains textes font mention des Pitç Ekasjnga, voir J. DOWSON, A Classical Dictionary of Hindu 
Mythology and Religion, Geography, History and Literature, Calcutta, Rupa, 1984 : 236.) Il faudrait lui 
substituer la variante ekaSrngeti qu’on trouve dans plusieurs manuscrits, ce qui ne résout pas toutes les 
difficultés de ce passage. Les Sâdhya sont-ils des Pitf ? Il s’agit habituellement d’une catégorie de divinités. Le 
texte n’est pas très clair pour cette deuxième classe (v. 53-57). N. (ad I, 18,4), dans son énumération des sept 
classes, donne ângirasah, «fils d’Añgiras » ; et à I, 18, 59, il se contente de signaler qu’il s’agit de la 
deuxième classe.

101. Devayuga, le premier âge du monde.

102. Le sacrifice de cheval (yâjimedha ou asvamedha) est un rite védique que seul un roi victorieux peut 
célébrer dans le but de confirmer sa souveraineté. C’est un ensemble de rites très complexes dont les préparatifs 
durent une année et les cérémonies toute l’année suivante. On met un cheval en liberté et on le laisse errer à son 
gré pendant une année. Des gardiens suivent l’errance du cheval pour l’empêcher de rencontrer des juments et le 
prémunir contre les attaques des ennemis, car le sacrifice serait alors vain. Pour le détail de ces rites et leur 
signification, voir GONDA, Les religions de l’Inde : 203-209 ; R. D. KARMARKAR, « The ASvamedha : its 
Original Signification », Annals of the Bhandarkar Oriental Research Institute 30 (1949) 332-345.

103. L’effet redondant met en évidence l’ampleur du sacrifice célébré par Dilïpa : yajñe [...] vãjimedhe 
mahãmakhe. Dilipa est un roi de la dynastie solaire, fils d’Amsumant, père de Bhagïratha et ancêtre de Rama. 
Le MBh raconte qu’il a offert cent sacrifices et que ceux qui l’ont vu ont atteint le ciel (voir SÖRENSEN : 254).

104. Avabhrtha, « bain d’emportement », bain final par lequel le sacrifiant, avec son épouse, termine le 
sacrifice après avoir immergé les ustensiles qui ont servi au sacrifice.



205

58. Les Pitr qui portent le nom de Susvadha sont des deux-fois-nés 105 issus de Prajapati 
Kardama, lui-même issu du magnanime Pulaha.

59. Us se meuvent dans l’éther 106 et vivent dans des mondes célestes qui se déplacent à 
volonté 107. Mon cher, les catégories de vaiêya qui recherchent des fruits leur rendent un 
culte.

60. Leur fille psychique est connue sous le nom de Virajâ. Elle fut la mère de Yayâti108 109 et 
l’épouse principale du roi Nahusa, ô homme pieux.

61. Je t’ai parlé de trois classes [de Pitr qui ont une forme corporelle]. Écoute-moi maintenant 
t’entretenir de la quatrième ; ce sont les Somapa, nés de Svadhâ et fils de Kavi (i. e. Agni 
109).

62. Ils sont véritablement issus d’Agni110 et ce sont les südra qui leur rendent un culte. Les 
mondes célestes où ils se trouvent sont appelés Mânasa.

63. Leur fille psychique, Narmadã, la plus belle des rivières, coule vers le sud et purifie les 
êtres. Elle fut l’épouse de Purukutsa et la mère de Trasaddasyu.

105. Dvijarsabhah, « taureaux parmi les brahmanes (ou : deux-fois-nés) » (voir v. 45 note).

106. Vihamgamâh, « qui se meuvent dans l’air » ; mot qui signifie également « oiseau ». Il y a sans doute 
attraction sémantique : dvija du verset précédent, est aussi un terme courant pour « oiseau ».

107. Kâmagesu, « qui vont selon les désirs », qui se déplacent à volonté, spontanément, comme des 
oiseaux. A rapprocher des montagnes volantes (v. 13 note).

108. Roi de la dynastie lunaire, père de cinq fils. Il maudit les aînés qui refusent de prendre sur eux sa 
vieillesse et désigne Puni, le cadet, comme successeur. Ce Puni sera l’ancêtre des Paurava (voir app. 5, 86 note). 
L’histoire de Yayâti est racontée dans HV 22. Pour une analyse du mythe de Yayâti, voir Michel DEFOURNY, 
Le mythe de Yayâti dans la littérature épique et purânique. Bibliothèque de la Faculté de Philosophie et Lettres 
de l’Université de Liège, fase. 121, 1978. Également : La chute de Yayâti. Extraits du Mahãbhãrata, traduit du 
sanskrit, présenté et annoté par Gilles Schaufelberger et Guy Vincent, Gallimard, « Connaissance de l’Orient », 
1992.

109. Cf. v. 50.

110. Le mot hiranyagarbha n’a pas, ici, le sens qu’on lui attribue dans les mythes cosmogoniques et, en 
particulier en 1, 25-26 où on en fait l’un des noms de Brahma Svayambhü en tant qu’Embryon d’or 
(Hiranyagarbha) ou Œuf de Brahma (Jbrahmânda). Dans ce verset, par jeu métonymique, garbha a plutôt le sens 
de matrice d’or et désigne Agni, comme le signale N. (ad I, 18,65) ; le feu crématoire, c’est la matrice à partir 
de laquelle s’amorce la vie des Pitj. Le rituel funéraire (antyesti, « dernière offrande ») est véritablement un 
sacrifice où le cadavre se transforme en victime sacrificielle, offrande qui agrée au dieu Agni. Parmi les 
multiples noms d’Agni, SÖRENSEN : 23 mentionne Apâmgarbha (l’embryon des eaux), Hiranyakft (le créateur 
d’or), Hiranyaretas (la semence d’or). En contexte sacrificiel, le véritable Brahma, c’est Agni qui crée tout.
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64. Avec le consentement111 des Pitr, mon cher, d’âge en âge, quand le dharma est détruit, 
Prajâpati Manu instaure les rites des srâddha 112.

65. Ô excellent brahmane, c’est parce que tous ces Pitr 113 ont été créés par lui à l’origine 
qu’on dit que Prajâpati Manu est par fonction 114 un dieu du srâddha.

66. D satisfait les Pitr celui qui, à l’occasion d’un érâddha, prononce d’abord [l’exclamation 
rituelle] svadhâ, puis offre à tous [les brahmanes invités ?] un vase en argent ou contenant 
de l’argent115.

67. Après avoir comblé Soma, Vahni (Agni) et [Manu] Vaivasvata, [il faut faire l’oblation] 
udagâyana 116 dans le feu. S’il n’y a pas de feu 117, [il faut la faire] dans l’eau 118.

111. Tesãmathãbhyupagamãt que N. (ad I, 18, 70) commente par püjyatvenangïkârat, « parce qu’ils ont 
consenti à être honorés ».

112. Quand l’ordre est détruit, il faut une intervention divine. BhG 4, 7-8 est parallèle : Kfsna dit : « En 
effet, chaque fois que l’ordre défaille, ô Bhâratide, et que le désordre s’élève, c’est alors que moi, je me produis 
moi-même. Pour la protection des bons et la destruction des méchants, pour rétablir l’ordre, d’âge en âge, je 
viens à l’existence. » (Trad. A.-M. Esnoul et O. Lacombe). Dans les cosmogonies purâniques, c’est Visnu qui 
recrée le monde après une destruction et cette recréation (pratisarga) est manifestée par des prajâpati. Ici, 
Prajâpati Manu, en accord avec les Pitj, recrée un élément particulier du monde, les Srâddha (voir chap. ГУ, В, 
2).

113. Les Pitj des sept catégories.

114. Svadharmena, « par dharma propre ».

115. Cf. app. 4, 81-87 qui en donnent une justification. « [Silver] is said to be created by Brahma, who 
enjoined that it be used at the rituals for the manes and also for daksinã (ritual-gift) at Srâddha. » (DANGE, 
Encyclopædia of P uranic Beliefs and Practises, voi. 3 : 1022.) Dans В rah. P. 2, 3, 10, 101, on trouve :

sarvesãm rãjataih pãtrairapi vã rajatãnvitaih / 
dattam svadhãm purodhãya Srãddham prinãti vai pitrn //

« Il satisfait les Pitf celui qui, après avoir prononcé [l’exclamation rituelle] svadhâ, célèbre un Srâddha en se 
servant de vases en argent ou contenant de l’argent. » KANE (History of DharmaSãstra, vol. 4 :419-421) donne 
plusieurs références où il est toujours question de vases servant aux offrandes. On retrouve de même un vase en 
argent dans le mythe de Pfthu lors de la traite de la vache Terre. Quand la terre fut traite par les Pitf, ce fut dans 
un vase en argent et le lait en fut la svadhâ. (HV 6,20, cité à app. 4, 87 note.)

116. L’année solaire est divisée en deux moitiés : Io uttarâyana, la marche du soleil vers le nord (ou la 
forme plus ancienne : udagayana, comme dans B [A Up. VI, 3, 1) ; 2° daksinãyana, la marche du soleil vers le 
sud. SEN définit ainsi Vudagayana : « the northward course of the sun to the north of the equator, a propitious 
time for performing the domestic rites, ÃpGr. I, 2 ». (Dictionary of the Vedic Rituals based on the Érauta and 
Grhya Sutras : 137.) Äpastamba-Grhyasütra 1,2 décrit des rites devant être accomplis pendant la course boréale 
du soleil. La vrddhi (udagâyana) signifie qu’il s’agit d’une offrande propre à ce temps (udagayana).— On peut 
sans doute rappeler que Bhïsma, étendu sur son lit de flèches, retient ses souffles vitaux jusqu’à ce que le soleil 
soit dans sa course boréale. Voir chap. ГУ, В, 2.

117. Le MBh fournit une explication à la présence du feu dans les rites du Srâddha. Les Pitf et les dieux 
nourris par les offrandes ne digèrent pas la nourriture. Soma leur recommande de se rendre chez Brahma qui les 
informe que Vahni (Agni, porteur d’offrandes) est tout disposé à voir à leur bien-être. Agni déclare qu’il va
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68. Les Pitr accordent libéralement leurs faveurs à celui qui les dispose favorablement par sa 
dévotion. Ils lui accordent l’opulence, une nombreuse descendance, de même que la bonne 
santé, le ciel et tout ce qu’il peut désirer118 119.

279* (subst. à 68cdef) À celui qui désire l'opulence ou une descendance, les Pitf (les Pères) et les 
Pitâmaha (les Grands-pères) ne cessent d’accorder l’opulence, une descendance et le ciel,

280* (subst. à 68ef) ... la longévité, des biens et le bonheur, de même que la bonne santé et le ciel. Les 
Pitâmaha (Grands-pères) peuvent donner avec bienveillance tout ce qu’on peut désirer.

69. Ô muni, le culte des Pitr surpasse même le culte des dieux. On dit traditionnellement que 
la satisfaction 120 des Pitr a préséance sur celle des dieux 121.

70. Les Pitr sont rapidement conciliés 122 ; ils sont en effet sans colère, ils font au plus haut 
degré l’accroissement de l’univers et leur complaisance est durable 123. Descendant de 
Bhrgu (i. e. Mârkandeya), rends-leur un hommage assidu !

71. Ô rsz'-brahmane, il ne fait pas de doute que tu es dévoué envers les Pitr et envers moi124. 
Je vais maintenant t’accorder ce qui te sera le plus favorable 125. Rends-toi compte de cela 
toi-même.

72. Ô toi qui es irréprochable, je vais t’accorder l’œil clairvoyant126 ainsi que la connaissance 
intuitive 127. O Mârkandeya, toi qui es vigilant, laisse-moi t’apprendre cette voie [de 
salut],

manger les offrandes et les digérer avec eux. C’est pour cette raison qu’il faut faire les offrandes à Agni. (MBh 
XIII, 92,3-11, Anuíãsana-parvan.)

118. « L’abandon de la vie passe par le feu. Le feu est à l’origine du rituel indien ; il ne peut y avoir de rite 
sans usage du feu, hormis le renonçant qui peut sacrifier dans les eaux avec cette formule : “ À toutes les 
divinités je sacrifie, car les eaux sont toutes les divinités ”. » (Alyette DEGRÂCES-FAHD, Upanisad du 
renoncement, traduction du sanskrit, introduction et notes, Fayard, 1989 : 93-94.)

119. Reprise, avec élargissement, de 11, 10 et 12, 38. Fusti et prajâ sont des constantes. Ce verset revient, 
avec de légères variantes, dans l’app. 4,153-155.

120. Ãpyãyanam. Voir chap. IV, A, 3.

121. Cf. 12, 35. Voir chap. II, B, 3. Verset repris, avec variantes, à app. 4, 156-157.

122. Sighraprasãdãh, « dont la bonne disposition est rapide ».

123. Sthiraprasãdãh, « dont la bonne disposition est durable ». Verset repris, avec variantes, à app. 4, 158- 
159.

124. Il faut lire madbhaktaica (et non sadbhaktaÉca).

125. À ceux qui leur sont fidèles, les Pitf accordent ce qu’il y a de meilleur (ireyas). Cf. 11, 4.38. 
Sanatkumâra fait de même pour Mârkandeya qui lui est dévoué.

126. Caksurdivyam : l’œil divin ou clairvoyant qu’on retrouve dans BhG 11, 8 : /ш tu mâm Sakyase 
drastum anenaiva svacaksusã / divyam dadâmi te caksuh [...]. « Mais moi, tu ne peux me voir par cet œil [de
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73. car même un yo gin aux pouvoirs surnaturels 127 128 tel que toi ne peut voir de ses yeux de 
chair la divine issue de cette discipline ni l’ultime destination 129 des Pitr.

[Vappendice 3 prend place ici (ou après le verset 69).]

[Mârkandeya s’adressant à Bhisma :]

74. Quand il m’eut ainsi parlé, à moi qui me tenais devant lui, et qu’il m’eut donné l’œil 
[clairvoyant] joint à la connaissance intuitive que même les dieux ont du mal à obtenir, le 
prince des dieux (Sanatkumâra) partit vers sa destination d’élection rayonnant comme un 
second Agni 13°.

75. Excellent Kuru 131, écoute ce que j’ai [encore] appris par la bonté de ce dieu, et que les 
hommes sur terre ont du mal à connaître 132.

[L’appendice 4 prend place ici.]

chair] qui est tien ; je te donne l'œil divin. » (Trad. A.-M. Esnoul et O. Lacombe) Voir Arvind SHARMA, « On 
caksus in the Gitã », The Adyar Library Bulletin (1978) 127-130.

127. Les interprétations de vijftâna sont multiples, mais il semble bien que le terme désigne une 
connaissance pragmatique, et qui comporte une intuition discriminatrice, un discernement. Le chant 7 de BhG 
«est théoriquement consacré à vijñdna, la connaissance intuitive du Bhagavant s’opposant à jnâna, la 
connaissance médiane qui n’est que préparatoire. » (A.-M. Esnoul et O. Lacombe, La Bhagavad Gitã : 78.) 
Voir également Olivier LACOMBE, «JHãnam savijfíãnam », dans Mélanges d’indianisme à la mémoire de 
Louis Renou, Publications de l’Institut de Civilisation Indienne, Paris, E. de Boccard, 1968 : 439-443.

128. Siddhena.

129. Les V. 72-73 jouent sur l’aire sémantique du terme gati : gatimetâm, « cette voie [de salut] » ; 
yogagatir, « l’issue de cette discipline » ; parã gatih, « Vultime destination ». On en retrouve un autre emploi 
au V. 74 : gatimistâm, « la destination désirée » (repris à 19,26 lorsque Brahmadatta a retrouvé le yoga).

130. Lorsque Sanatkumâra est apparu, il était aussi resplendissant que du feu déposé dans du feu 
(agnãvagnimivãhitam, 12, 6). D repart comme il était venu.

131. Il s’agit de Bhisma (à qui il rapporte les paroles de Sanatkumâra). Mârkandeya va continuer à raconter à 
Bhisma ce qu’il a encore appris de la bouche de Sanatkumâra avant le don de l’œil divin ou clairvoyant.

132. La suite narrative est reportée à 15, 1. Pour explications, voir chap. Ill, С, 2, « discontinuations dans 
la marche du récit ». Les deux appendices qui apparaissent maintenant sont des développements explicatifs. Le 
premier est le plus important pour la compréhension globale du texte.



Appendice 3

Les Pitr accordent le yoga qui mène à la libération

[Sanatkumara s’adressant à Markandeya :]

1-2. De tels Piq sont des dieux, et les dieux sont aussi des Pitj. En effet, dieux et Pitj sont des Pitf 
les uns pour les autres ^.

3-4. Mon cher, trois [classes de Pitj] n’ont pas de forme corporelle mais quatre en ont une. Les dieux 
s’efforcent de leur faire des írãddha avec respect* 1 2.

5-12. Dévoués, les mains jointes, les dieux concentrent leur pensée sur les Pitj. Les Visve(deva) 3, les 
Sikata, les Pfsni, les ájñgin, les Kfsna, les Visva ainsi que les Aja 4 5 6 les honorent comme il 
convient. Les hommes ceinturés de vent (ascètes nus) et ceux dont on chante la gloire dans le 
ciel, les nuages et les grands vents (marut), les habitants du ciel, — Brahma en tête, — tous les 
rsi dont les principaux sont Bhjgu, Añgiras et Atri, les yaksa, les nâga et les grands oiseaux, 
les kimnara et les cârana 3 : tous honorent les Pitf dans l’espoir d’obtenir des fruits

13-14. Lorsqu’ils sont honorés avec respect par des Srâddha, ces magnanimes [Pit[] exaucent tous les 
désirs, par centaines et par milliers.

Cet appendice prend place après 13,73 ou 13,69.

1. Presque identique à 12,4L

2. Cf. 13, 8.24 ; app. 4, 151.

3. Le mot viSve doit sans doute être compris comme visvedevâh, « Tous-les-dieux ou « les Tous-dieux », 
nom qui rassemble des divinités secondaires.

4. Il s’agit sans doute de différentes classes de rsi.

5. Catégorie de danseurs semi-divins.

6. Toutes les catégories d’êtres vénèrent les Pitç par des Érâddha.
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15-16. À ceux qui ont échappé à la suite des existences 7 8 9 dans les trois mondes ainsi qu’à la crainte de 
la vieillesse et de la mort, les Pitâmaha (Grands-pères) accordent le moyen d’accéder à la 
libération (moksayogam **) et la suprématie

17-18. Les Pitâmaha accordent le moyen d’accéder à la libération (moksopâyam), la suprématie, le corps 
subtil, la condition incorporelle, le détachement total et l’immortalité.

19-21. [Ils accordent] un moyen conduisant à la suprématie ; la suprématie, c’est le yoga. Sans la 
suprématie par le yoga, la libération (moksa) est pour ainsi dire impossible comme le serait 
l’essor dans l’espace d’un oiseau sans ailes.

22-23. Le dharma de la libération (moksadharma 10) est le meilleur de tous les dharma et il est 
étemel. On peut y accéder par la tradition 11 des Pitj très magnanimes.

24-25. Les Pitâmaha accordent des myriades de pierres précieuses, de perles, d’œil-de-chat, de 
vêtements, des chevaux et des éléphants, ainsi que des attelages.

26-29. Les Pitâmaha accordent des milliers de chars aériens bondés de troupes d'apsaras et équipés de 
toutes choses désirables, des chars tirés par des cygnes et des grues, parés de perles et d’œil-de- 
chat, agrémentés de réseaux de clochettes et chargés de fleurs et de fruits en toutes saisons.

30-31. Les Pitâmaha satisfaits accordent toujours aux humains une descendance, l’opulence, la fermeté, 
l’intelligence, la royauté de même que la bonne santé 12.

7. Samsara évoque l’idée de l’eau qui, comme un fleuve, coule sans commencement ni fin. Le mot désigne 
la transmigration, de corps en corps, de l’âme soumise à l’engrenage du karman.

8. Le but ultime est moksa, la libération de l’âme captive des existences. Moksa, la délivrance des 
renaissances, est l’opposé de samsara, la transmigration. On peut faire deux lectures de moksayogam : Io 
« moyen d’accéder à la libération », en parallèle à moksopâyam de la ligne 17 ; 2° « yoga de la libération », 
selon les lignes 19-21 où il est question de suprématie par le yoga.

9. Aikvaryam : pouvoir d’agir. La domination du monde passe par les fils.

10. Une longue section du livre XII du MBh traite du moksadharma, des « normes fondamentales de la 
délivrance » (Gonda). « Passage qui présente une grande variété de doctrines morales, psychologiques, 
métaphysiques, cosmologiques et religieuses, [et qui] entreprend, dans la fidélité aux normes du brahmanisme 
en train de devenir hindouisme, un essai de synthèse : l’autorité du Véda est maintenue, la réalisation de la 
délivrance est le but suprême [...] En ce qui concerne la délivrance, on s’accorde mieux sur la formule négative 
que sur la positive : la délivrance consiste en l’empêchement de la réincarnation par la libération du noyau 
personnel de ce qui le tient prisonnier du monde phénoménal. » (GONDA, Les religions de l’Inde : 363-364.)

11. Sampradânena. Mariage harmonieux du nouveau et de l’ancien.

12. Ce bref appendice contient en abrégé le cœur de l’enseignement du PK. Tout y est : la tradition et le 
supplément à la tradition. Lignes 1-13 : tous les êtres, y compris les dieux, honorent les Pitf par des írãddha. 
Lignes 14, 24-31 : comblés par les írãddha, les Pitf exaucent les désirs par milliers. Lignes 15-23 : le fruit 
ultime du írãddha : les Pitf accordent le yoga qui mène à la libération (moksa). La partie essentielle n’arrive pas 
à la fin : elle est plutôt cachée au centre (comme dans la structure d’ensemble du PK).



Appendice 4

Les rituels des sraddha et leurs fruits

Sanatkumara [s’adressant à Markandeya] dit :

1-2. Je vais maintenant t’exposer la façon usuelle et la plus appropriée à suivre constamment dans les 
rites des írãddha obligatoires, des írãddha occasionnels et des írãddha célébrés pour 
l’obtention d’une faveur 4

3-5. Il y a trois offrandes astakâ * 1 2 3 qui sont fixées à la quinzaine sombre du mois agrahâyana. La 
première, qui est la meilleure, est en l’honneur d’Indra, la deuxième, en l’honneur de Prajâpati, 
et la troisième, des Visvedeva .

Cet appendice prend place après 13, 75. Il constitue un iraddhakalpa.

1. Ajasra, « ininterrompu » ; pourrait être traduit par quotidien ou par obligatoire (on le désigne 
habituellement par le mot nitya). Naimittika, occasionnel ou spécial (en certaines circonstances). Kâmya, « fait 
dans un but intéressé », pour un résultat attendu (cf. ligne 52) ; votif ou facultatif (par opposition à nitya, 
« dont l’observance est obligatoire »).

2. ÃsvGS II, 4,1-2 : hemantaíiíirayoícaturnãmaparapaksãnãmastamisvastakãh // ekasyãm vã H « On the 
eighth days of the four dark fortnights of winter and Siiira seasons he should celebrate the Astakas. Or on one 
of these days. » (Trad. N. N. Sharma). KANE {History of Dharmaíãstra, voi. 4, 1973 : 353) mentionne que 
astakâ semble avoir signifié le huitième jour {tithi) de chaque mois après la pleine lune, jour où l’on devait 
offrir les astakâ-írãddha et il souligne que les textes divergent sur tous les points concernant ces rites. Selon 
Narendra Nath BHATTACHARYYA (A Glossary of Indian Religious Terms and Concepts, South Asia 
Publications, 1990 : 25-26), les astakâ sont les jours favorables pour les offrandes astakâ ; celles-ci sont faites 
le huitième jour de la quinzaine sombre de la lune pour quatre mois ou pour trois mois, selon les constellations. 
Ces jours-là, les études védiques sont interdites. Il était habituel de tuer une vache à l’occasion de ces rites 
funéraires. L'astakâ-írãddha est le premier des sept pâkayajna (« sacrifices de cuisson » ; voir Charles 
MALAMOUD, Cuire le monde, 1989 : 49-50 ainsi que GONDA, Les religions de l’Inde, I, 1979 : 153). Comme 
Капе, Bhattacharyya note les nombreuses variantes, selon les grhyasûtra, sur à peu près tous les aspects des 
astakâ : nombre de jours et de mois pendant lesquels elles doivent être faites, les divinités à honorer, les types 
d’offrandes et le rituel (qui comprend toujours des offrandes), l’invitation de brahmanes pour un repas ainsi que 
le rite anvastakâ ou anvastakya (ligne 8).

3. Cf. app. 3, 5.
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6-7. La tradition enseigne qu’il faut toujours faire la première astakâ avec des gâteaux [d’orge ou de 
riz 4], l’autre avec des viandes, et la troisième avec des légumes. Telle est l’injonction 
concernant la matière oblatoire.

8. Il est également stipulé de toujours faire Vanvastakya 5 pour les Pitj.

9-11. S’il y a une quatrième astakâ, elle doit être faite avec une attention spéciale. L’homme avisé 
doit faire régulièrement un Srâddha pour obtenir la longévité, dût-il sacrifier son entière 
possession. Il en retire rapidement des choses salutaires et il est heureux ici-bas et dans l’autre 
monde.

12-13. Comme des vaches qui vont aux puits, les Pitf et les divinités vont tous vers l’homme 6 [ qui 
célèbre une astakâ ] : les divinités, aux jours lunaires favorables, et les Pitf, en tout temps 7.

14-15. S’ils ne sont pas honorés lors de Y astakâ, ils ne peuvent accorder ce qui est salutaire 8. Les 
espoirs de celui [ qui ne célèbre pas Y astakâ ] demeureront éternellement vains ici-bas et dans 
l’autre monde.

4. Apupa, « gâteau d’orge ou de riz cuit sur le feu domestique » (RENOU, Vocabulaire du rituel védique : 
16).

5. Le rite anvastakya ou anvastakâ est fait le jour « qui suit Y astakâ » (i. e. le neuvième jour). La 
particularité de ce rite réside dans le fait qu’on invoque les épouses des Pitf et qu’on leur fait des offrandes. 
ÂsvGS II, 5,2-15 décrit ce rite anvastakya : strïbhyaÉca surã cã”cãmamityadhikam (5,5). « And to their wives 
he should offer additionally some wine and the scum of boiled rice. » Pürvdsu pitrbhyo dadydt / apardsu 
stribhyah (5, 7-8). « In the pits situated to the east he should give offerings to the fathers. In the pits situated to 
the west, to their wives. » (Trad. N. N. Sharma).

6. Ce verset rappelle l’explication étymologique du nom divin Nãrãyana, « qui va vers l’homme ». M. 
BIARDEAU examine ce qu’elle appelle des « Moka étymologiques » (dont HV I, 24) aux nombreuses variantes, 
où la forme ndra est parfois expliquée comme un nom de l’eau. Mais c’est surtout la substitution des 
synonymes nara et purusa (l’homme) qui prévaut en contexte épico-purânique (Études de mythologie hindoue :

25-27 ; 45 ; 57-58 ; 159). Elle s’attarde à la Praéna-Upanisad 6, 5 qui dit que tout retourne s’engloutir en 
Nãrãyana. Dans un article récent, elle en donne une traduction modifiée (« Nara et Nãrãyana », WZKS, 1991 : 
78). « Tout comme les rivières coulent en direction de l’océan et que, lorsqu’elles ont atteint l’océan, elles y 
entrent, leurs noms et leurs formes disparaissent et l’on ne parle plus que de l’océan ; tout de même, les seize 
parties de ce Voyant vont en direction du Purusa et, quand elles ont atteint le Purusa, elles y entrent, leurs noms 
et leurs formes disparaissent et l’on ne parle plus que du Purusa ; lui, il est sans partie, immortel. » — Les 
lignes 12-13 de cet appendice affirment que l’homme (nara ou purusa) se trouve au centre des rituels de 
srãddha (sarve purusamdydnti). C’est l’homme, c’est le fils, le maître de maison, qui devient comme le purusa 
suprême (purusottama) vers qui vont (ãyãnti) dieux et Pitf.

7. Les Pitf ont une fonction plus générale que celle des dieux ; ils sont à l’avant-plan.

8. Lignes 11 et 14 : Meyas.
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16-17. Pour ceux qui accomplissent fidèlement les rites, il y a toujours élévation ; pour les mécréants, 
c’est l’abaissement. Ceux qui donnent vont vers les dieux ; ceux qui ne donnent pas renaissent 
dans l’état d’animal 9.

18-19. Celui qui célèbre [un írãddhá] au jour de la pleine lune jouira de tout en abondance : l’opulence, 
une descendance, la capacité de se souvenir, la sagesse, des fils et la suprématie.

20-21. [Celui qui fait un írãddha] au premier jour de la quinzaine sombre 9 10 11 12 13 14 pour l’obtention de 
richesses ne perdra pas ce qu’il a obtenu. S’il le fait au deuxième jour, il deviendra le roi des 
bipèdes 11.

22-23. Le troisième jour, c’est pour ceux qui recherchent des fruits : il détmit les ennemis et élimine les 
maux. Celui qui fait [un írãddha] au quatrième jour discernera les points faibles de ses ennemis.

24-25. Celui qui le fait au cinquième jour obtiendra une grande prospérité. Celui qui offre des írãddha 

au sixième jour recevra l’hommage des brahmanes.

26-27. L’homme qui fait régulièrement des írãddha au septième jour [recueille le fmit] d’une grande 
session sacrificielle l2 et deviendra le chef des troupes [de la suite de áiva I3].

28-29. Celui qui le fait au huitième jour bénéficiera d’une complète subsistance. Celui qui désire la 
suprématie parmi les hommes doit faire un írãddha au neuvième jour [de la quinzame lunaire].

30-31. En le faisant au dixième jour, l’homme accède à la splendeur d’un Brahmâ. Il acquiert également 
la maîtrise de tous les Veda et le respect des brahmanes.

32-33. [Celui qui offre un írãddha] au onzième jour, puis fait un don, obtient la suprématie de même 
qu’une descendance Celui qui l’offre au douzième jour pour s’assurer la victoire obtient un 
royaume, la longévité ainsi que des richesses.

9. Double opposition : Io püjaka, « qui honore » ; dans ce contexte rituel, c’est celui qui fait les offrandes / 
nâstika, celui qui fait fi des rites, qui ne fait pas les offrandes prévues ; 2° ut-karsa, « le fait de tirer vers le 
haut » / avâg-gati, « le fait d’aller vers le bas » (enfer, vie animale). Répercussion : 1° le dâyin, « celui qui 
donne », va vers les dieux ; 2o Vadâyin, « celui qui ne donne pas », renaît dans la condition inférieure d’animal. 
Voilà une justification et une valorisation des dons faits aux brahmanes.

10. Le mois lunaire comporte une quinzaine claire, qui va de la nouvelle à la pleine lune, et une quinzaine 
sombre qui s’étend de la píeme lune à la nouvelle lune.

11. Les hommes, par opposition aux quadrupèdes.

12. Les satira sont des sessions sacrificielles collectives qui durent de douze jours à un an et les participants 
y sont à la fois sacrifiants et officiants. Le récit-cadre à deux niveaux du MBh prend place à l’intérieur de 
grandes sessions sacrificielles.

13. Les gaim sont les troupes de divinités mineures qui forment l’escorte de áiva.

14. Samtati (de sam-tan-, « tendre, étendre »), continuité, prolongement. Terme qui revient aux lignes 93 et 
109.



214

34-35. Celui qui le fait au treizième jour obtient une nombreuse descendance, du bétail propre au 
sacrifice, l’indépendance, une très grande opulence, une longue vie, de même que la 
suprématie

36-37. Au quatorzième jour, [il faut offrir un Srâddha] aux jeunes hommes de la maison qui sont morts 
[prématurément] ou à ceux qui ont péri par les armes 15 16.

38-39. Il faut régulièrement faire un Srâddha avec une attention particulière au jour de la nouvelle 
lune17 ; celui qui a la pureté rituelle verra alors tous ses désirs se réaliser et il jouira de l’éternité 
dans le ciel.

40-41. Au jour de la nouvelle lune, s’il donne de la nourriture 18, il obtiendra l’accroissement de 
Soma. Ainsi gonflé, [le roi] Soma 19 soutiendra les trois mondes 20.

42-43. Constamment revigoré 21, [Soma] est célébré par les siddha 22, les cârana et les gandharva 

avec des hymnes propices, agréables et propres à satisfaire tous les désirs.

15. Voir SHASTRI, Origin and Development of the Rituals of Ancestor Worship in India : 141 («The 
thirteenth day of the dark fortnight »).

16. Voir Ibid. : 142-143 (« The fourteenth day of the dark fortnight in the month of Bhãdra »).

17. Amãvãsyãm, « quand le soleil et la lune cohabitent », la nouvelle lune. Voir SHASTRI : 134-136.

18. Soma est le dieu de la nourriture. Cf. 11,37.39 notes, et surtout 12, 36 note (thème de la nourriture).

19. Soma est parfois considéré comme le roi des brahmanes, cf. SB V, 4, 2, 3 ; IX, 4, 3, 16.

20. Cf. 12, 37. De même ÉB Ш, 9, 4, 12.

21. Ürjitah. Dans Vagnistoma, rituel de soma, si le sacrificateur désire de la nourriture, il fait chanter le mot 
ürj « aliment de force » (GONDA, Les religions de l’Inde, 1: 182). De même chez Sylvain LÉVI : ürj « la 
subsistance » (La doctrine du sacrifice dans les Brâhmamis : 25). — « Pour d’autres noms de la “ force ”, is- 
irã- ürj- vayas-, l’aspect ritualisant “ substance (invigorante) du sacrifice ” était en voie de se constituer dès les 
RV. et s’est arrêté avec les mantra. » (Louis RENOU, « Les éléments védiques dans le vocabulaire du sanskrit 
classique », Journal asiatique, juillet-septembre 1939 : 377). Dans le mythe de la traite de la vache Terre (voir 
ligne 86 note), lorsque la terre fut traite par un groupe d’êtres célestes, ce fut dans un vase d’or ; le veau fut 
Indra ; ce fut le Soleil (Savitj) qui fit la traite, et le lait, ce fut une boisson revigorante qui fait subsister les 
divinités, i. e. le soma (ksiramürjaskaram coiva yena varianti devatãh, HV 6, 19). — Les lignes 42-46 
constituent une parenthèse.

22. Le mot siddha ne désigne pas ici les êtres accomplis, parfaits (cf. 13, 10), mais plutôt une catégorie 
d’êtres semi-divins très vertueux et aux pouvoirs merveilleux.
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44-45. [Soma est également célébré] de mille manières par les apsaras 23 avec des chants, de la 
musique et des danses. Célébré par la danse, il se tient sur son char 24, dévoué aux Pitj 25 26, 
inébranlable 2<\

46-47. Les de va, les gandharva et les troupes des siddha le célèbrent en tout temps. Celui qui honore 
les Pitf au jour de la nouvelle lune verra se réaliser tous ses désirs.

48-50. Celui qui fait des Srâddha sous la constellation Maghâ verra se réaliser tous ses désirs. Voilà 
pourquoi il faut évidemment toujours honorer les Pitf. La constellation Maghâ étant régie par les 
Pitç 27, c’est sous cette constellation qu’ils ont connu l’impérissable.

51-52. Je vais te parler des írãddha optionnels qui peuvent être faits sous chacune des constellations, 
selon l’enseignement donné par Yama 28 à àasabindu 29.

53-54. Si l’homme qui a installé ses feux 30 et qui a des enfants célèbre régulièrement un Srâddha lors 
de la conjonction [de la lune avec] Kjttikâ, il sacrifiera sans tourment.

23. Soma est aussi considéré comme le roi des apsaras : ÉB ΧΙΠ, 4, 3, 8 « “ Havai hotar ! ” replies the 
Adhvaryu. — “ King Soma Vaisnava, ” he says ; “ his people are the Apsaras, and they are staying here ”. » 
(Trad. J. Eggeling).

24. Le sacrifice de soma débute par l’achat des tiges à soma chez le « marchand de soma », selon un rituel 
« qui fait l’objet de prescriptions détaillées ». Puis « le soma est porté en procession à l’emplacement du 
sacrifice, non plus comme une plante, mais comme un roi sur son char [...] ; parvenu là, il est déposé sur une 
peau d’antilope noire qui recouvre un trône royal, on lui parle en l'appelant Varuna et on lui fait les honneurs 
d’un sacrifice d’hospitalité. » (GONDA, Les religions de l’Inde, I: 185). « Dans le sacrifice sômique, écrit 
Charles MALAMOUD (Cuire le monde : 55), la consommation du soma comme offrande n’est que le dernier 
moment d’une séquence très longue et très compliquée où le roi Soma est un hôte que l’on va chercher en 
cortège et que l’on ramène en char pour l’accueilir selon les règles de l’hospitalité, c’est-à-dire en lui offrant de la 
nourriture, cuite, bien entendu. » Puis il cite SB III, 4, 1,2.

25. Celui qui offre le pitryajña, le sacrifice aux Pitj, « offers a cake on six potsherds to the Pitarah 
Somavantah, or the Soma Pitrmat ». (SB II, 6, 1,4, trad. J. Eggeling.)

26. Drdhavratah.

27. Voir DANGE, Encyclopœdia ofPuranic Beliefs and Practises, voi. 1,1986 : 299.

28. Fils d’Aditya Vivasvant, le Soleil « Rayonnant » (cf. 11,1 note), Yama est le roi des morts et le juge 
des Enfers. Dans « La dualité, la mort, la loi. Note sur le nombre deux dans la pensée de l’Inde brahmanique 
(Le deux. Revue d’esthétique, n° 1-2, 1980 : 93-109), C. MALAMOUD établit la situation mythologique de cet 
ancêtre de l’humanité, ce roi du dharma (dharmarâja) qui fait régner la justice et exige que les devoirs dûs aux 
défunts leur soient rendus.

29. Comme le signale l’apparat critique, les lignes 51-80 constituent une reprise, avec variantes, de MBh 
XIII, 89, 1-15.

30. La constellation Kçttikã est régie par Agni, voir DANGE, vol. 1, 1986 : 299. — Le brahmane ãhitãgni 
est celui qui a installé ou mis en place sur l’autel les trois feux nécessaires aux sacrifices solennels. Voir 
RENOU, Vocabulaire du rituel védique : 32 et 61 ; MALAMOUD, Cuire le monde : 51 ; GOND A, Les religions 
de l’Inde : 169. Également chap. II, B, 1.
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55-56. Celui qui désire une descendance [et qui célèbre un iraddha sous la constellation] Rohinï, sera 
prolifique 31. Celui qui offre un Srâddha sous la constellation Ardrâ devient capable d’actes 
cruels 32.

57-58. Celui qui offre un írãddha sous la constellation Punarvasu aura une épouse et des fils. 
L’homme qui veut devenir plus florissant doit offrir un írãddha sous la constellation Pusya.

59-60. Celui qui le fait régulièrement sous la constellation Aslesã engendrera des fils héroïques. Celui 
qui offre le írãddha sous la constellation Maghi deviendra le meilleur des parents (ou : alliés).

61-62. L’homme qui honore toujours [les Pitf] sous la constellation [Pûrvâ] Phalgunï aura la chance de 
son côté 33. Celui qui le fait sous la constellation Uttarâphalguni sera disposé 34 au don et aura 

des enfants.

63-64. Celui qui satisfait les Pity sous la constellation Hasta sera le chef dans les assemblées. Celui qui 
le fait sous la constellation Citrâ engendrera des fils très beaux 35.

65-66. Le brahmane désireux de vivre du commerce doit le faire sous la constellation Sviti. L’homme 
qui désire des fils doit accomplir le írãddha sous la constellation Vislkhl.

67-68. L’homme qui le fait sous la constellation Anurldhl deviendra monarque universel 31 32 33 34 35 36. Celui qui 
accomplit le írãddha sous la constellation Jyesthl obtiendra du pouvoir.

69-70. Celui qui le fait sous la constellation Mula obtiendra la bonne santé. S’il le fait sous la 
constellation [Pûrvl] Äsldhl, il jouira d’une grande renommée. L’homme qui le fait sous la 
constellation Uttarlsldhl vivra sans chagrin.

31. Saumya, « qui a la nature ou la qualité du soma », une vitalité bienfaisante, en l’occurrence génésique. 
Le terme a une connotation de bon augure.

32. ArdrI est régie par Rudra, dieu terrifiant et imprévisible qui peut également être secourable.

33. Pürva Phalgunï est régie par Bhaga (« chance, bonne fortune »).

34. En fin de composé possessif (bahuvrihï), -iila signifie « disposé à ». Voir Minoro HARA, « A note on 
the sanskrit word sila », The Adyar Library Bulletin (1986) 21-45.

35. Citri est régie par Tvastf, l’artiste divin qui, parmi ses fonctions, voit au développement de l’enfant 
dans l’utérus. Il « est parmi les dieux l’artisan ou l’artiste qui lui-même a toutes les formes et fait ou donne ce 
qu’il est : il embellit tous les êtres en les formant [...] Bref, il est l’auteur des formes [...] On implore également 
de lui la richesse et des fils, ou bien une postérité : l’embryon aussi, en effet, doit avoir quelqu’un qui le forme. 
[...] Il n’y a donc rien d’étonnant à ce qu’il apparaisse aussi comme créateur et ancêtre du genre humain : sa fille, 
en effet, fut la mère de Yama, le premier homme. » (GONDA, op. cit. : 40).

36. Cakram pravartayet. La roue ou disque (cabra) est le signe de la souveraineté, le symbole du pouvoir 
royal. C’est la roue du char royal et c’est le cercle qui ceinture le domaine du roi. Le cakravartin, « celui qui fait 
tourner la roue » est le souverain qui fait tourner la roue du dharma. L’idéal de tout roi est de conquérir toute la 
terre, de devenir souverain unique, ekarât (ligne 144), le centre de l’univers, le moyeu de la roue. Mettre la roue 
en mouvement, c’est apporter l’ordre et l’harmonie à l’univers. Voir I. ARMELEN, Le roi détenteur de la roue 
solaire en révolution (cakravartin) selon le brahmanisme et selon le bouddhisme.
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71-72. Celui qui le fait sous la constellation Sravana obtiendra la destination suprême dans les mondes 
[de Visnu 37]. Celui qui le fait sous la constellation Éravisthâ possédera un royaume et 
d’abondantes richesses.

73-74. Celui qui accomplit un frâddha sous la constellation Abhijit obtiendra les Veda avec les 
sciences auxiliaires 38. Celui qui le fait sous la constellation régie par Varuna obtiendra une 
grande efficacité comme médecin 39.

75-76. Celui qui le fait sous la constellation Pürvaprosthapada sera gratifié d'une longue vie. Celui qui 
le fait toujours sous la constellation Uttarâprosthapada obtiendra des vaches par milliers.

77-78. L’homme qui le fait sous la constellation Revati 37 38 39 40 obtiendra beaucoup d’argent ; sous la 
constellation Asvinï41, les meilleurs chevaux ; sous la constellation Bharani, une très grande 
longévité.

79-80. En faisant le írãddha selon ces prescriptions, àasabindu 42 a acquis sans peine la terre entière et 
l’a gouvernée.

Sanatkumâra dit :

81-83. On dit que le vase pour les Pitf doit être fait d’argent ou recouvert d’argent 43. Le seul fait de 
regarder l’argent, d’en donner ou même d’en parler, conduit à l’immortalité, à l’impérissable, au 
ciel. On dit que l’argent, c’est le don.

84-85. Par ce don [d’argent] aux Pitf, les bons fils leur font atteindre l’autre rive 44 ; c’est ce qu’ont 
toujours enseigné les spécialistes du Veda concernant le írãddha.

37. Visnu est la divinité de la constellation Sravana. Paramâm gatim, c’est le monde de Visnu.

38. Vedãnsãngãn, i. e. les quatre Veda avec les anga (les vedânga), les « membres auxiliaires du Veda ». 
Cf. 18, 16.

39. « [Dans Phindouisme ancien], Varuna perdit sa position éminente, mais resta maître des Asuras et des 
eaux. L’eau ayant une vertu de guérison, il a parfois aussi une fonction médicale. » (GONDA, op. cit. : 272-73). 
— Selon DANGE (vol. 1, 1986 : 299), la constellation régie par Varuna serait áatabhisã (« qui a cent 
médecins ») ; jeu de mots caché avec bhisaj, « médecin ».

40. Re vati, « la riche ».

41. Jeu de mots avec aSva, « cheval ».

42. Ici se termine le passage emprunté au MBh (lignes 51-80). Sasabindu est un roi invincible qui a 
accompli un grand nombre de sacrifices, y compris le sacrifice de cheval. Voir SÖRENSEN : 181. Derrière tout ce 
passage semble planer l’idée du cakravartin (ligne 67 note).

43. Cf. 13, 66 et notes.

44. Târayanti, forme causative de tr-, « faire traverser », et « atteindre un but » ; les bons fils (satputrãs) 
qui font des dons d’argent, « font traverser » les Pitf, les libèrent. Voir 11, 15 et chap. Ш, B, 1. Ce même verbe 
revient aux lignes 89 et 119.
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86-87. C’est dans un tel vase d’argent que la svadhâ fut autrefois traite [de la vache Terre 45] par les 

Pitj. Parce que la terre a pour but l’impérissable, c’est dans ce vase [d’argent] que celui qui 
donne reçoit l’impérissable.

88-89. La présence d’une peau d’antilope noire 46, le fait de la voir ou de la donner : [tout cela] détruit 
les raksas 47, mène à la splendeur du Brahman et libère le bétail et les fils.

45. Allusion au mythe de Pfthu et à la traite de la vache Terre qu’on retrouve dans différents purâna et dont 
le récit s’étend longuement dans HV 4-6. Poursuivie par Pfthu, la terre assume la forme d’une vache. Pfthu 
consent à ne pas tuer cette vache aussi longtemps qu’elle voudra bien se laisser traire par les diverses catégories 
d’êtres (Pfthu, rsi, êtres célestes [voir ligne 42 note], Pitf, nâga, asura, yaksa, rãksasa elpiÉâca, apsaras et 
gandharva, montagnes, arbres) qui y trouveront leur subsistance. HV 6,20-21 :

pitrbhih Érüyate cãpi punardugdhã vasumdharâ / 
rãjatam pãtramãdãya svadhãmamitavikramaih И 

yamo vaivasvatastesãmãsidvatsah pratãpavãn / 
antakaÉcãbha vaddogdhã kãlo lokaprakãlanah H

« Selon la tradition, la terre fut traite à nouveau, dans un vase d’argent, par les Pitf à la puissance 
incommensurable. [Le lait en fut] la svadhâ ; le puissant Yama Vaivasvata fut le veau ; celui qui l’a traite, ce fut 
Antaka (i. e. la Mort personnifiée), le temps qui détruit les mondes. » Cf. 13, 66.

46. Voir ligne 45 note. — L’antilope est rattachée au sacrifice. SB VI, 4,1, 6 en donne une interprétation : 
« Il le (Agni) pose sur la peau d’antilope noire. En vérité, la peau d’antilope noire est le sacrifice. Il le pose donc 
sur le sacrifice, du côté des poils. En vérité, les poils sont les mètres védiques. Il le pose donc sur les mètres 
védiques et étend la (peau) en silence. En vérité, la peau d’antilope noire est le sacrifice, et le sacrifice est 
Prajâpati... » Et en VI, 4, 1,9 : « En vérité, la peau d’antilope noire est le sacrifice, la peau d’antilope noire est 
cette (terre) et le sacrifice est cette (terre), car le sacrifice est étendu sur elle. » (Trad, et discussion : M. 
BIARDEAU, « Études de mythologie hindoue V : Bhakti et avatâra », Bulletin de l’École Française d’Extrême- 

Orient 65, 1978 : 152-153).

47. Idée qui se retrouve dans SB I, 1,4,4 : « [...] He [the sacrificer] shakes it [the black antelope skin] with 
the text “ Shaken off is the Raksas, shaken off are the enemies ! ” whereby he repels from it the evil spirits, the 
Raksas. He shakes it whilst holding it apart from the vessels ; whereby he shakes off whatever impure matter 
there may have been on it. » (Trad. J. Eggeling) Cf. lignes 117-118.140 : mantra qui font fuir les raksas. 
D’après MB h XIII, 91, 12, Agni fait aussi s’enfuir les raksas (voir chap. IH, D, 1). — Les raksas sont des 
esprits malins qui troublent le sacrifice.
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90-91. Un vase en or ou en argent, une corne de rhinocéros 48, une couverture de laine 49 50, des grains de 

sésame, un bouc : voilà des moyens de purification, de même que l’ascète au triple bâton et 
les y о gin.

92-93. Dans le rite du írãddha, le rituel suivant est le meilleur et il est étemel, ô homme pieux ; il 
accroît la longévité, l’opulence, la renommée, la gloire, la sagesse et la descendance.

94-95. Il faut installer l’emplacement de l’autel 51 dans la direction du sud-est 52. Il doit être 
quadragulaire, avec des côtés d’une coudée (aratni), et être bien protégé [des influences néfastes].

96-97. Je vais te décrire ce qu’est, selon les traités, un site pour les Pitj conforme aux prescriptions, un 
site qui fait accroître la richesse, la longévité, la bonne santé, l’opulence et la renommée.

98-99. Il faut creuser trois trous [et y placer] trois bâtons en bois de khadira. Les bâtons doivent avoir 
une longueur d’une coudée et doivent être ornés d’argent.

48. Dauhitrah. « At the ritual of the manes the rhinoceros is the most desired. It is said that by the flesh of 
this beast the manes can sustain themselves for twelve years (Sk. P. VI, 220, 5). The bone of a rhino is 
mentioned as warding off evils (Mark P. 51, 10). At the ritual for the manes (Srãddha) a vessel prepared out of 
the hom (or the hom itself) was necessary. It was called dauhitra (Sk. P. VII (Prabhãsa), 205). » (DANGE, vol. 
1 : 105). De même, DANGE, vol. 3 : 870 : « The hom of rhinoceros is called “ dauhitra ”, and is specifically 
enjoined at a írãddha (Sk. P. VII, 1, 205, 14) » :

dauhitram khadgamityuktam lalãte Srngamasti yat / 
tasya Srhgasya yatpãtram taddauhitramiti smrtam II

« La come frontale du rhinocéros est appelée dauhitra. Le vase fait de ladite come est également appelé 
dauhitra. »

49. Le mot kutapa comporte plusieurs significations. Selon SURESHCANDRA, {Le culte des pitr d’après les 
Purâna : 54), il s’agirait ici d’une couverture de laine. ΚΑΝΕ (vol. 4 : 376-377) signale aussi plusieurs sens à 
kutapa : temps favorable pour le írãddha, « midday, a vessel of rhinoceros hom, woolen seat or blanket from 
Nepal, silver, darbhas, sesame, cows and daughter’s son ».

50. Le tridandin, « l’ascète au triple bâton ». « Le bâton distingue aussi les renonçants. Il doit être taillé 
d’un seul morceau, “ avoir les mesures de l’ascète — des pieds à la tête —, être indemme des vers, droit, beau, 
non fendu en deux, avec toutes les marques favorables ’’. Le bâton des trois premiers ordres se compose de trois 
bâtons en bois de palãsa, de bilva et d'udumbara. [...] Le danda, nom du bâton en sanskrit, signifie aussi 
“ châtiment ’’ et “ sceptre royal ’’ ; terme non neutre, il indique un contrôle possible sur un sujet. Mieux vaut en 
accord avec les textes et dans ce contexte du renoncement, entendre l’idée d’un triple contrôle en parole, en 
action et en esprit. Qui observe cette triple maîtrise est un tridandin, un “ porteur-du-triple-bâton ’’. [...] car le 
bâton porte en lui la puissance du renonçant, son énergie même ainsi transférée dans ce bâton de renoncement 
(samnyâsa-danda). » (Alyette DEGRÂCES-FAHD, Upanisad du renoncement, Fayard, 1989 : 83-84.) — « Ils 
sont trois : le pouvoir {danda) sur la parole, le pouvoir sur l’action, le pouvoir sur l’esprit ; qui contrôle ces 
trois pouvoirs est un porteur du triple bâton {tridandin), un grand ascète. » {Nãrada-parivrãjaka-upanisad, 
« Upanisad du moine-errant Nârada », 6,9, trad. A. Desgrâces-Fahd, Ibid. : 308.)

51. La vedi, l’autel du sacrifice sur lequel « on dispose les substances oblatoires une fois apprêtées et 
certains instruments » (Renou, Vocabulaire du rituel védique : 142).

52. Il faudrait lire daksinapãrvãyãm au lieu de daksinapürvasyâm.
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100-101. Les trous doivent avoir une profondeur d’un empan (vitasti) et les quatre côtés doivent avoir une 
longueur de quatre doigts (angula) chacun ; ils doivent être placés en direction sud-est, être 
fermes et ne pas comporter de creux 53.

102-103. [Celui qui offre le írãddha doit être] pur ; il doit toujours laver [les bâtons ?] avec des eaux 
purifiées par un filtre [fait d’herbe kuÊa 54 55]. La purification peut être faite avec du lait de chèvre 
ou de vache et avec les paroles appropriées.

104-105. Il faut toujours faire une libation d’eau : ainsi la satisfaction [des Pit[] devient permanente.
[Celui qui le fait] sera favorisé par la chance ; il verra tous ses désirs exaucés ici-bas et dans l’au- 
delà.

106-108. De même celui qui fait ses trois ablutions quotidiennes et qui honore toujours pieusement [les 
Pitç] par un mantra 33 en suivant correctement les règles, celui-là obtiendra le fruit du sacrifice 
de cheval. Du fait que ces rites comportent trois fois sept oblations, ils soutiennent le triple 
monde.

109-110. Il obtiendra opulence, suprématie, longévité et descendance. Il brillera dans le ciel par sa 
prospérité et il parviendra graduellement à la libération 56.

111-112. Il obtiendra le fruit du sacrifice de cheval qui fait disparaître les fautes et rend pur. Je vais donc 
te réciter le mantra 57 qui est immortalité 58 et qui est égal au savoir védique (brahman) 59.

53. Le mot naíusirãs semble signifier l’absence de cavité, ce qui est sans faille ou comblé. « Tel est donc le 
rta : le plein différencié. Au rta s’oppose la nirrti, “ désordre ”, “ désorganisation ”. La nirrti a son lieu dans 
les trous, les écarts, les abîmes que le labeur rituel s’emploie inlassablement à combler. Elle est aussi le mal 
qu’il faut combattre ou plutôt qu’il faut fuir ; en même temps elle est une divinité qu’il faut propitier : en la 
reconnaissant, d’abord, là où elle est, dans son domaine de creux et de fissures, et en rendant un culte sous 
forme d’oblations versées dans ces orifices. » (MALAMOUD, Cuire le monde : 74.)

54. Pavitra, « filtre consistant en deux tiges de kusa qu’on jette dans la sthâli afin de purifier l’eau » 
(Renou, Dictionnaire du rituel védique : 97).

55. « Mantra, formule accompagnant un rite qui se caractérise toujours par le fait que ce n’est pas son sens 
qui compte, mais son énonciation au moment voulu. » (M. ШАКОЕАМ, L’hindouisme. Anthropologie d’une 
civilisation : 187.)

56. Moksa, la libération du samsâra. Voir app. 3, 15-16.

57. KANE (History of Dharmaéãstra, vol. 4 : 458, note 1020) retrace, dans les purâna, les parallèles de ce 
mantra avec leurs variantes et il note qu’on l’appelle parfois « saptârcis ». Il cite Vãyu-Purãna 74, 15-18 qui 
correspond (avec légères variantes) à sept lignes du présent appendice (lignes 112.113.114.115.117.118.119).

58. Le mot amrta a deux sens : c’est l’immortalité et c’est aussi l’ambroisie, liqueur d’immortalité
assimilée au soma. Cette immortalité (a-mrta), c’est la non-mort qui s’acquiert par le sacrifice ; ce sont les rites 
correctement accomplis qui conservent à l’homme son intégrité, qui le préservent de la destruction. C’est 
l’ignorance des rites qui détruit l’homme ; et c’est la connaissance (vidyâ) qui permet de devenir immortel. Si 
l’on n’est pas né immortel, on peut donc le devenir ; on peut construire son immortalité, c’est-à-dire sa vie 
prolongée. L’immortalité est liée au fait d’être complet, total. « L’“ immortalité ” annihile le pouvoir de la 
mort ; elle est dans l’Au-delà ce qu’est ici-bas la vie complète (âyus). De celui qui sait cela s’éloignent la faim, 
le mal, l’obscurité et la mort ; il surmonte la seconde mort (punarmrtyu) et parvient à la vie pleine, totale
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113-114. « Hommage aux divinités, aux Pitf, ainsi qu’aux grands y о gin ! Hommage à la svadha ! 
Hommages répétés à la svãhã ! »

115-116. Au début et à la fin du írãddha, il faut toujours murmurer par trois fois ce mantra. Parce 
qu’il rapporte le fruit du sacrifice de cheval, il est loué respectueusement par les brahmanes.

117-118. Et au moment de l’offrande des pinda, il faut également murmurer le mantra avec un esprit bien 
concentré. Les Pitf arrivent aussitôt et les râksasa s’enfuient.

119-120 S’il est récité régulièrement à l’occasion du írãddha par les pieux spécialistes du Veda, ce 
mantra en l’honneur des Pitf les libère dans les trois mondes.

121-122. Celui qui désire la royauté doit toujours murmurer ce mantra sans se lasser. Il accroît ainsi sa 
vigueur, son héroïsme, ses biens, son intelligence, sa prospérité, sa longévité et sa renommée.

123-124. S’astreindre à ce mantra et en faire une récitation murmurée : voilà qui réjouit les Pitf. Je vais 
maintenant te communiquer un mantra à sept versets qui est propice et qui apporte la réalisation 
de tous les désirs.

125-126. « Je rends assidûment hommage aux Pitf, à ceux qui n’ont pas de forme corporelle et à ceux qui 
en ont une, ces Pitf au rayonnement resplendissant qui sont absorbés dans la méditation et 
qui ont l’œil du yoga

127-128. « Je rends hommage aux Pitf des dieux dont Indra est le chef, à ceux de Daksa et de Marici ainsi 
qu’aux Pitf des sept rsi. À ces Pitf qui exaucent les désirs, je rends hommage !

(sarvam âyus). » (GONDA, op. cit. : 237) « La totalité est quelques fois manifestement le contraire de maladie, 
mort et malheur (par ex. Chând. Up. 7, 26, 2) ; c’est l’état de ce qui est intégral ; quiconque est sarva échappe 
aux maux terrestres. Selon BfÂ Up. 1, 4, 9, on peut atteindre cet état par la connaissance du brahman qui 
existait au commencement, ne connaissait que lui-même et savait qu’il était le brahman, donc était le Tout, la 
totalité {sarvam). Le même texte (2, 5, 10) identifie le Moi, l’immortalité {amrtam), le brahman et le sarvam : 
la personne (purusa) qui, dans l’espace, ne succombe pas à la mort et, en ce qui concerne l’individu, la personne 
qui en son cœur ne succombe pas à la mort, est le Moi, l’immortalité, le brahman, sarvam. Ceci signifie 
qu’elle est de façon idéale libérée de toute limitation terrestre. D’où cette identification fréquente : “ brahman est 
la totalité (sarvam), le Tout vu comme totalité ”. Elle concorde avec la conviction que le brahman est au-dessus 
de la faim et de la soif, de l’âge et de la mort. » (Ibid. : 255)

59. Le mot brahman (neutre) a d’abord désigné la formule rituelle, puis le Veda ou le savoir védique. « Au 
niveau des brâhmana, le brahman est la Totalité, la Potentialité d’où tout découle, qui contient tout et que tout 
reflète. » (A.-M. ESNOUL et O. LACOMBE, La Bhagavad Gïtâ : 168.)

60. La svãhã est l’exclamation rituelle prononcée à la fin d’un mantra et qui accompagne l’offrande des 
oblations jetées ou versées dans le feu oblatoire (Agni). Elle est prononcée avec le nom de la divinité au datif. 
Svãhã désigne également l’Offrande personnifiée, considérée comme l’épouse d’Agni. Voir 13,50 note.

61. Voir 13,4 note : japa.

62. Voir ligne 89 note.

63. Dïptatejasâm ; comme Sanatkumâra est dïptatejasam (12, 6).

64. Cf. ligne 138.
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129-130. « Je rends hommage aux géniteurs de Manu et des autres, révérés dans tous les mondes, à tous 
les Pit]· des eaux et des océans.

131-132. « Je rends assidûment hommage, les mains jointes, aux Pit] des constellations et des planètes, 
aux Pit] du vent et du feu, aux Pit] du ciel et de la terre.

133-134. « Je rends hommage aux Pitâmaha (i. e. les Brahma) géniteurs des rsi divins, qui sont révérés 
dans tous les mondes et qui sont les fondateurs de tous les mondes.

135-136. « Je rends assidûment hommage, les mains jointes, [aux Pit]] de Prajâpati, des vaches et de 
Vahni (Agni), à Soma et à Yama, ainsi qu’aux seigneurs du yoga 65.

137-138. « Hommage aux sept classes de Pit] [que je viens de] célébrer ! Je rends hommage à Brahmâ 
Svayambhü 66 qui a l’œil du yoga 67. »

139-140. Voilà le mantra à sept versets vénéré par les classes de rsi divins ; c’est en effet un mantra de 
purification excellent, qui porte chance et qui est destructeur de raksas 68 69.

141-142. Avec ce rite, on peut obtenir trois faveurs : la plus grande dévotion, la confiance et la maîtrise
des sens.

143-144. Celui qui murmure assidûment et avec recueillement ce mantra à sept versets deviendra 
souverain unique ^9 de la terre avec ses sept continents et ses sept océans.

145-146. Hommage à Svayambhü par qui a été proclamé ce rite ! Je m’incline assidûment devant les 
seigneurs du grand yoga 70.

147-148. Mon cher, les Pit] sont, au ciel, des divinités 71 pour les dieux. Ces Pit], qui sont inaltérables, 
résident pour toujours dans les sept séjours.

149-150. Ils sont les fils de Prajâpati, La première classe parmi tous ces magnanimes est pour les yogin. 
Elle est permanente et contribue à faire croître leur yoga 72.

65. Le mantra généralise la notion de Pitj. Tous les dieux ont des Pit]·. L'insertion de ce mantra est une 
illustration du bien-fondé des Srâddha.

66. Nom de Brahmâ qui est né de lui-même, autogène. Voir 12,13 note.

67. Le composé possessif (bahuvrihi) yogacaksus apparaît au début et à la fin du mantra (lignes 126 et 
138). Cf. caksusmant, 12, 26 et divyacaksus, 13,72.

68. Cf. ligne 89.

69. Ekarât, selon la théorie du royaume unique sur toute la terre. Cf. lignes 67-68 (cakravari in).

70. Selon MBh XIII, 92, 20, Brahma, Pulastya, Vasistha, Pulaha, les Añgiras, Kratu et le grand rsi 
Kasyapa sont considérés comme les grands seigneurs du yoga {te mahãyogeSvarãh smrtãh).

71. Cf. 11,36 et 13,8.

72. Ces deux lignes répètent ou confirment l’enseignement de 13,10-12.



151-152. La deuxième est pour les divinités 73 et la troisième, pour les dânava et autres 74 75. Les autres 
classes sont pour les [quatre] varna. Elles ont toutes déjà été mentionnées 73.

153-155. Les Pitf accordent libéralement leurs faveurs à celui qui les dispose favorablement par sa 
dévotion. Satisfaits, les Pitf lui accordent une descendance, l’opulence, de même que le ciel, la 
longévité, la bonne santé et tout ce qu'il peut désirer 76.

156-157. Ô muni, le culte des Pitf surpasse même le culte des dieux. La tradition enseigne que le culte 
des Pitjf a préséance sur le culte des dieux 77.

158-159. Les Pitf sont faciles à apaiser, faciles à satisfaire ; ils font au plus haut degré l’accroissement de 
l’univers et leur complaisance est durable. Descendant de Bh|gu (i. e. Mârkandeya), rends-leur 
un hommage assidu !
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73. Cf. 13, 24.

74. Cf. 13,42 et app. 3, 5-12.

75. Cf. 13, 51 (brahmanes) ; 13, 54 (ksatriya) ; 13, 59 (vaiiya) ; 13, 62 (iûdra).

76. Lignes 153-159 : reprise, avec légères variantes, de 13,68-70.

77. Cf. 13, 69.



HarivamÊa 14

Le yoga, voie de l’ultime accomplissement

Mârkandeya [à Bhïsma à qui il continue de rapporter les paroles de Sanatkumaral] dit :

1. Dans un précédent yuga, mon fils, des brahmanes, fils de Bharadvâja 2, qui étaient 
parvenus à la pratique du yoga, furent déchus à cause d’un écart de conduite 3.

2. Ayant dérogé à leur pratique du yoga, ils connurent la déchéance et vécurent au bord du 
lac Mânasa 4 dans l’inconscience de leur énorme erreur.

3. Prenant peu à peu conscience de leur faute, ils devinrent comme affolés au milieu des 
eaux ; ils furent réunis par la mort5 sans avoir atteint [l’accomplissement par] le yoga 6.

1. Ceci fait suite à 13, 75 : ce que Markandeya a encore appris de Sanatkumara avant de recevoir « l’œil 
clairvoyant ». Ce court chapitre forme une charnière entre les parties du diptyque ; voir chap. Ill, В, 2.

2. C’est la seule mention du nom de Bharadvâja et les v. 1-3 renferment tout ce qu’on dit de l’existence de 
ces fils (la première des existences successives des sept brahmanes) avec rappel à 19,18. — Plan : La première 
existence des brahmanes (1-3). La deuxième existence (4-5). Anticipation : les existences à venir (5-8). Eloge du 
yoga (281*, lignes 1-14). Exhortation (281*, lignes 15-17 ; 282* ; v. 9-11). Fin de l’entretien qui a duré dix- 
huit ans (12-13). — La mention explicite de sept existences apparaîtra pour la première fois à 15,13.

3. N. (ad 1,19,1) commente duÉcaritena par yogavirodhinã karmanã, « par une action contraire au yoga ».

4. Lac sacré de l’Himâlaya, au pied du mont Kailâsa, et lieu de pèlerinage.

5. Kãladharmanã, « par ce qui a comme dharman (trait caractéristique) le temps ». Cf. 16, 14.21. La 
Maitri-Upanisad 6,15 dit que le temps (kâla) cuit les créatures, qu’il les mûrit pour la mort :

kâlah pacati bhütani sarvãnyeva mahâtmani / 
yasmimstu pacyate kâlo yastam veda sa vedavit /

« Le temps fait cuire tous les êtres, dans la grande Ame, mais celui qui connaît ce dans quoi le Temps lui-même 
cuit, celui-là connaît le Veda. » (Trad. A.-M. Esnoul, éd. Adrien-Maisonneuve). MBh I, 1, 186-190 affirme que 
le temps (kâla) crée tout, dissout tout et recrée à nouveau ; en particulier le verset 188 identifie kâla et mort en 
reprenant la même image de « cuisson » des êtres : kâlah pacati bhütani kâlah samharati prajâh.

6. La traduction reflète N. ad I, 19,3 qui commente yogam par yogasiddhim, ce que justifient d’ailleurs les 
v. 8-9.
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4. Égarés [de la voie] du yoga, ils vécurent très longtemps chez les dieux1. Ô taureau parmi 
les hommes (i. e. Bhïsma), ils naquirent [ensuite] comme fils de Kausika dans le 
Kuruksetra7 8.

5. Es s’acquittèrent de leur dharma envers leurs Pitr en faisant usage de violence 9.

[Sanatkumâra s’adressant à Mârkandeya :]

Es connaîtront à nouveau la déchéance et auront à subir de basses renaissances 10.

6. Par la bonne grâce 11 des Pitr et à cause de leur existence antérieure, à chacune des 
naissances méprisables qu’ils connaîtront, le souvenir [de leurs existences précédentes] 
resurgira.

7. Es resteront toujours fidèles à leur dharma et vigilants ; par leur propre agir, ils arriveront 
à recouvrer leur condition de brahmanes.

8. Et ils pourront alors retrouver [cette disciphne qu’est] le yoga qu’ils avaient réalisé dans 
leurs vies précédentes ; de nouveau parvenus à 1 ’accomplissement, ils finiront par accéder 
à la demeure étemeUe.

9. Ainsi, [Mârkandeya], que ton attention soit sans cesse portée vers le dharma ! Et, te 
plaisant dans la pratique du yoga, tu parviendras à l’ultime perfection.

281* 1-3 II est toujours difficile à ceux dont la sagesse est limitée [de parvenir à la réalisation par] le 
yoga. Même si ceux dont la cruauté est illimitée y arrivent un jour, ils détruisent ce yoga en

7. Ils ne sont parvenus qu’au monde des dieux (devaloka), et non à la « région étemelle » (v. 8)

8. « Champ des Kuru », lieu de la grande bataille du MBh. Ce verset annonce 15, 2 ; 16, 3 et 299* (qui le 
reprennent).

9. Tourmentés par la faim, ils furent pris du désir cruel de tuer la vache de leur guru ; ils s'avisèrent 
d’honorer les Pitf en leur en offrant une part et mangèrent le reste (16,7-12). Π y a ici une remise en question de 
la violence inhérente au sacrifice védique.

10. C’est le désir qui enchaîne l’homme dans la ronde des renaissances successives ; et c’est l’absence de 
désir qui lui permet de s’en échapper, ainsi que l’enseigne la BfA Up. 4,4, 6 : « L’homme de désir va, par la 
vertu du karman, au but où son esprit s’est attaché. Quand il a épuisé les effets de son karman, quels que ceux- 
ci aient pu être, du monde où il l’avait conduit il revient ici-bas à ce monde de l’action. Voilà pour celui qui 
désire. Quant à celui qui ne désire pas, qui est sans désir, qui est libéré du désir, qui a atteint l’objet de son 
désir, qui ne désire que Vâtman, ses souffles, à lui, ne s’échappent pas (vers d’autres régions) ; n’étant rien que 
brahman, il entre en brahman. » (Trad. Émile Senart)

11. Pitrprasâdena.



cédant à leurs vices 12. C'est véritablement dans ce qui est contraire au dharma (adharma) 
qu’ils vivent et ils tourmentent toujours leur guru13 14.

4-5 En revanche, ceux qui ne réclament pas ce qui ne doit pas être demandé, ceux qui protègent [les 
gens] qui cherchent refuge, ceux qui ne manifestent pas de mépris envers les pauvres, ceux qui 
ne s’enivrent pas de l’orgueil de leurs richesses

6-7 ceux qui sont modérés dans la nourriture et les amusements, ceux qui se comportent 
convenablement dans leurs propres agirs, ceux qui sont absorbés dans la méditation et l’étude, 
ceux qui ne recherchent pas les choses perdues,

8-9 ceux qui ne sont pas toujours en quête de plaisirs, ceux qui ne consomment ni viande ni 
spiritueux, qui ne s’abandonnent pas constamment aux désirs, ceux qui sont respectueux des 
brahmanes,

10-12 ceux qui ne s’attardent pas aux basses 15 conversations, ceux qui ne sont pas en proie au 
désœuvrement, ceux qui ne sont pas adonnés à un orgueil excessif, ceux qui ne se plaisent pas 
dans les propos villageois 16 17 : ceux-là parviennent au yoga, car le yoga est difficile à obtenir sur 

cette terre.

13-14 Ceux qui sont apaisés, qui ont maîtrisé leur colère, qui sont dépouillés d’orgueil et d’égoïsme, 
qui sont dépositaires de choses propices, ceux-là sont fidèles à leurs vœux.

15-17 C’est ainsi qu’ils furent, mon fils, ces brahmanes d’alors. Ils gardèrent souvenance de leur 
transgression conséquente à leur folie, demeurèrent absorbés dans la méditation et l’étude et 
s’affermirent dans la paix 12.

282* Je ne doute pas qu’ils puissent parvenir rapidement ici-bas à la plus grande paix. Par conséquent, 
toi-même qui as la connaissance du dharma, consacre-toi à la pratique du yoga !
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12. Ceux qui cèdent à leurs vices deviennent cruels. Manu 7,47-48 énumère ces vices.

13. Allusion au fait que les sept frères ont menti à leur maître spirituel (guru) en lui affirmant que la vache 
avait été tuée par un tigre (cf. 16, 13).

14. Dhanosmanã, « qui brûlent de désir pour la richesse », (« baked by the fire of wealth », Manu 9, 231, 
trad. G. Biihler).

15. Anãrya, « qui ne se conduit pas en ãrya », qui est bas, sans noblesse. C’est en raison de leur conduite 
indigne (anãryatvãt, 16, 15) que les sept brahmanes devront subir des renaissances multiples.

16. Propos opposés aux interprétations védiques, autorisées.

17. Cela rappelle l’histoire d’Acchodâ, la fille psychique des Pitj; Agnisvâtta (13,2738).
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10. Ô connaisseur du dharma, aucun rite ne surpasse la pratique du yoga 18. C’est le meilleur 
de tous les dharma. Descendant de Bhrgu (i. e. Mârkandeya), consacre-toi à la pratique 
du yoga 19 !

11. À la longue 20 21, le srâddhin 21 qui mange peu, qui a maîtrisé ses sens, qui est entièrement 
dévoué et qui est bien disposé 22 parvient à la conformité au yoga.

[Mârkandeya s’adressant à Bhisma :]

Sur ces mots, le bienheureux dieu [Sanatkumâra] disparut23.

12-13. J’étais demeuré près du prince des dieux pendant dix-huit années qui m’apparurent 
n’avoir duré qu’un jour. Et, par la grâce 24 de ce dieu, aucune lassitude n’était survenue 
pendant ces dix-huit années 25. Ô homme irréprochable, je n’ai connu ni la faim, ni la soif, 
ni la marche du temps 26. Puis à cause de la présence de mon disciple, j’ai retrouvé la 
notion du temps 27.

18. À 13,9 se trouve la première mention explicite de la puissance du yoga, méthode qui permet d’accéder à 
la connaissance libératrice. À travers le récit des sept existences des sept fils de Bharadvâja qui va servir 
d’illustration à 1 ’enseignement, toute la suite du PK va exalter le yoga et la pratique du yoga (yogadharma).

19. BhG 6, 46 fait l’éloge du yogin. « Le yogin l’emporte sur ceux qui s’adonnent aux austérités ; il est 
même tenu pour supérieur à ceux qui s’en tiennent à la sagesse spéculative ; il surpasse les héros de l’action. » 
(Trad. Esnoul et Lacombe)

20. Kâlasya parinâmena, « avec le cours du temps ». Comme pour kâladharman (y. 3) et kâlah (y. 13), il 
s’agit toujours du mûrissement par le temps.

21. N. (ad I, 19, 19) commente Srâddhï par íraddhãvãn, « celui qui est mû par la foi à ses Pitj ». Cf. 11, 
9.38.

22. Même formulation qu’à 11,9: tatparah prayatah Érâddhï. À 11, 9, le Srâddhin satisfait les Pitj par 
des Srâddha qui comblent tous les désirs. Sanatkumâra va maintenant plus loin.

23. Sanatkumâra disparaît comme l’a fait àamtanu après s’être adressé à son fils Bhisma (11, 41). Mais pour 
Sanatkumâra, l’auteur utilise exactement la même formule qu’il emploie à 19, 12 pour signifier que Nãrãyana 
disparaît aussi après être venu au secours de Brahmadatta. Dans les deux cas, le texte dit : ityuktvâ 
bhagavãndevastatraivãntaradhiyata.

24. Prasãdãttasya. Cf. v. 6.

25. Le MBh comporte dix-huit livres (parvan. « division »), la guerre du MBh dure dix-huit jours, la BhG 
(qui fait partie du livre VI du MBh, le Bhisma-parvan) comporte dix-huit chants et le Nãrãyaniya-parvan (qui 
fait partie du livre XII du MBh, le Éânti-parvan) s’étend aussi sur dix-huit chapitres. Et on dit habituellement 
qu’il y a dix-huit grands purârui.

26. Na ksutpipãse kãlam vã jãnãmi sma.

27. Kâlah samvidito mama. Voir chap. Ill, C, 2, « quelques discontinuations dans la marche du récit ».



HarivamÉa 15

La lignée, garante de la tradition

Mârkandeya [s’adressant à Bhisma à qui il a rapporté sa rencontre avec Sanatkumara] dit :

1. Quand ce dieu [Sanatkumâra] fut disparu, ô puissant, apparurent en moi, selon sa 
promesse l, l’œil clairvoyant ainsi que la connaissance intuitive, ô homme irréprochable.

2. Fils de Ganga (i. e. Bhisma 2), je vis alors, dans le Kuruksetra, ces brahmanes, [devenus] 
fils de Kausika 3, dont le tout-puissant [Sanatkumâra] m’avait parlé 4.

3. Le septième de ces brahmanes avait été nommé Pitrvartin 5 en raison de ses bonnes 
dispositions et des rites qu’il accomplissait. [Dans sa septième existence,] il devint le roi 
Brahmadatta 6.

4. Par Anuha, le meilleur des rois, Krtvï 7, la fille de Suka 8, donna naissance à ce roi dans 
la merveilleuse ville de Kâmpilya 9.

1. Suite de 13, 72.74.

2. Apageya, « fils de la rivière (ãpagã) », l’un des noms de Bhisma, fils de la rivière Ganga. Voir 11, 6 
note.

3. Cf. 16, 5.

4. Cf. 14, 4 ainsi que 16, 3 et 299*.

5. Nom qui signifie « qui se comporte comme il convient envers les Pitç » (cf. 16, 4) ; il doit donc son 
nom aux rites (karmanã) qu’il accomplissait envers les Pitf (il est Érãddhãhnika, « fidèle au írãddha quotidien 
», 16, 9).

6. Cf. 16, 30.

7. Cf. 13, 46-47 et 18, 15.

8. Éuka qui fut engendré par Vyâsa dans Varani (13, 45). On retrouve ces personnages aux v. 23-24 (à 
l’intérieur de leur lignée).

9. Cf. 18,14 et 17,4 (dans ce cas, le texte dit également : kâmpilye nagarottame).
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283* Bhïsma dit :

Je vais te décrire la lignée de Brahmadatta telle que l’a récitée Mârkandeya, le grand ascète propice. 
Écoute, ô roi [Yudhisthira].

Yudhisthira [s’adressant à Bhisma] dit10 :

5. De qui Anuha était-il le fils ? Dans quelle circonstance devint-il11 roi, lui le meilleur de 
ceux qui soutiennent le dharma 12, et dont le fils [Brahmadatta] eut une grande 
renommée ?

6. Brahmadatta devint roi même s’il n’avait que peu de [la] virilité 13 [des ksatriya]. 
Comment le septième de ces brahmanes est-il devenu roi ?

10. À peine renoué, le récit de Mârkandeya glisse à nouveau, à la façon d’un fondu cinématographique, dans 
le deuxième niveau du récit-cadre. C’est la seconde intervention de Yudhisthira qui, cette fois, interroge Bhisma 
au sujet de Brahmadatta et des existences successives des sept brahmanes (v. 5-9). Bhïsma lui donne un aperçu 
succinct (v. 10-13) de ce qui va suivre et qui va mener le PK à son terme (chap. 16-19). Puis il se lance dans 
une longue digression pour établir des lignées (v. 65) : celle de Brahmadatta (v. 14-27), celle de Drupada et son 
conflit avec Drona (v. 61-64) et, à la demande de Yudhisthira (dont ce sera la troisième et dernière intervention, 
v. 30), celle d’Ugrâyudha (v. 31-35). Et le rappel d’Ugrâyudha entraîne Bhisma dans un épisode étonnant truffé 
des perversités de ce roi arrogant qui pousse l’insolence jusqu’à outrager Bhisma pendant la période d’impureté 
consécutive à la mort de son père (v. 28-29 ; 36-60). Finalement, le chapitre se termine par l’annonce du retour 
au récit de Mârkandeya (v. 66-68).

11. Dans les v. 5-6, le verbe babhüva, « est devenu » apparaît trois fois. Yudhisthira tient à souligner 
qu’Anuha est devenu roi avant son temps, lorsque son père Vibhrâja a renoncé au trône afin de se consacrer à 
l’ascèse et au yoga (18, 8). En outre, Brahmadatta, qui aurait dû être brahmane, est « devenu roi ». Ce n’était 
pas dans l’ordre des choses. Il y a donc un dérèglement du dharma qui sera exprimé à 16,36 et 17,1.

12. Le rôle du roi est de protéger le dharma. Anuha est dharmabhrtâm Srestho ; en 13,44, c’était Pivari (la 
mère de Kjtvï et l’épouse de Suka) qui était dharmabhrtâm varã.

13. Kimvïrya, « à la virilité quelconque ». Le vïrya, c’est la virilité, la vaillance, la force inhérente au vartui 
des ksatriya. On peut supposer que Brahmadatta a peu de ce vïrya car, dans ses existences antérieures, il était 
brahmane (v. 3). Dans sa septième existence, il est devenu le fils du roi Anuha.
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7. [Il me semble que] le bienheureux seigneur Suka, un yogin 14 honoré dans les mondes 15, 
n’aurait pas donné sa fille renommée Krtvï à un homme qui n’avait que peu de 
l’héroïsme 16 [propre aux ksatriya]17.

8. Très glorieux, j’aimerais que tu me fasses un récit détaillé du comportement de 
Brahmadatta. Daigne m’entretenir de cela.

9. Raconte-moi comment, dans la suite de leurs existences, ont vécu ces brahmanes 18 dont a 
parlé Mârkandeya.

Bhïsma [s’adressant à Yudhisthira] dit :

10. J’ai ouï dire, ô roi, que ce prince (Brahmadatta) vécut à la même époque que mon grand- 
père, le rsi royal19 Pratipa.

11. Le grand roi yogin Brahmadatta, l’éminent rsi royal qui connaissait le langage de tous les 
êtres vivants 20, se plaisait au service de tous les êtres.

14. Yogatma, « voué au yoga » ; « dont le corps est soutenu par le yoga » (N. ad I, 20, 28). Ce verset est 
une réflexion qui amène l’explication qui suit.

15. « Dans les mondes » ou peut-être « par les gens » (lokapûjitah). J’opte pour « les mondes », car Suka a 
atteint la destination du non-retour (13,48), le Brahman étemel (271*).

16. Alpavïrya, « de peu de virilité » ; à relier à kimvïrya (y. 6). Il se peut que 18,4 fournisse une explication 
à ce « manque de virilité » du ksatriya chez Anuha ; il est paradhârmikah « très respectueux du dharma » et 
anudharmaratir, « il se plaît dans les menus détails (anu) du dharma » (ce qui se retrouve d’ailleurs dans son 
nom). Serait-il peu enclin au métier de roi ?

17. Comme roi, Yudhisthira (le Dharmarâja, incarnation du dieu Dharma) devait faire respecter le dharma. 
Même si son nom signifie qu’il « se tient ferme dans le combat », il a eu bien du mal à se décider à s’engager 
dans la guerre et à combattre des adversaires qui sont des parents ou des amis. Si bien que Kjsna, son 
conducteur de char (sûta), a dû le stimuler par un long enseignement (les dix-huit chants de la Bhagavad-Gitâ, 
« le chant du bienheureux »). Cela peut sans doute expliquer son étonnement, lorsqu’à la fin de cette terrible 
guerre, il se tient auprès de Bhïsma allongé sur son lit de flèches (ce Bhïsma qui se trouvait dans le camp 
adverse). Derrière les remarques de Yudhisthira, pointe la tension, partout présente dans le MBh, entre 
brahmanes et ksatriya, avec un renversement toutefois, car habituellement c’est le ksatriya qui voudrait usurper 
les prérogatives du brahmane.

18. Les sept frères brahmanes, cf. v. 2.

19. Il faudrait lire rãjarsestulyakãlo (erreur typographique).

20. Ce pouvoir spécial, un siddhi (pouvoir surnaturel du yogin) mentionné à quelques reprises, servira au 
dénouement du récit. Ce pouvoir est mentionné dans les Yoga-sûtra de Patañjali, Vibhûti-Pâda, livre 3, 17. 
Voir sarvasattvarutajña à Г index-glossaire.
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12. Galava 21, le maître de yoga à la grande renommée, était son ami. Ayant créé la 
phonétique 22 à force de labeur 23 24 25, Gala va conçut [la méthode de lecture du Veda dite] 
krama 24. Le yogin Kandarika était son compagnon.

13. Dans toutes leurs existences précédentes, ils avaient toujours été compagnons. Dans leurs 
sept existences les sept firent preuve d’une énergie illimitée. C’est ce que m’a raconté 
Mârkandeya, le grand ascète à la grande ardeur rayonnante.

14. Prête l’oreille, ô roi. Je vais te réciter la lignée ancienne de Brahmadatta, ce magnanime 
descendant de Puni 26.

284* Le fils de Bfhatksatra était respectueux du dharma ; il se nommait Suhotra. Le fils de Suhotra 
portait le nom de Has tin. C’est par lui que fut jadis fondée la ville de Hastinâpura. Hastin eut trois 
fils très respectueux du dharma : Ajamidha, Dvimidha ainsi que Purumïdha. De Ajamidha et 
Dhüminï naquit Bjhadisu, ô roi.

15. Ô roi, le fils de Purumitra fut le roi Brhadisu. Le fils de Brhadisu fut Brhaddhanus dont la 
gloire fut grande. Le roi appelé Brhaddharman fut très respectueux du dharma.

16. Son fils fut Satyajit dont le fils fut Visvajit. Et le fils de Visvajit fut le roi Senajit.

21. Aux chap. 18 et 19, il est plutôt appelé Paficala (et en particulier à 19, 29 où l’on répète qu’il est le 
créateur de la íiksã et du krama). Π s’est sans doute glissé une identification avec le grammairien Gâlava.

22. La éiksâ, l’enseignement phonétique du Veda, est l’un des six membres ou traités auxiliaires du Veda, 
les vedânga. (Cf. 18, 16.) Le Veda étant transmis par tradition orale, les règles de prononciation étaient d’une 
grande importance pour en préserver la pureté. On trouve une mention de la Éiksâ dans la Taittiriya-Upanisad 
(1,2): « Om. Nous allons exposer l’enseignement (phonétique). La lettre, l’accent, la quantité, la force, 
l’émission de voix, la liaison. Ainsi est défini le chapitre de íiksã. » (trad. Em. Lesimple). Voir aussi Louis 
RENOU, « La récitation védique », dans Anthologie sanskrite. Textes de l’Inde ancienne traduits du sanskrit : 
62-63.

23. Tapasâ, « au moyen du tapas » (« brûlure », « échauffement »), cf. 12, 4 note. La brûlure interne ou 
réchauffement produit par la pratique du tapas est à l’image de la chaleur créatrice du cosmos ; toute création 
résulte d’une concentration qui a développé une incandescence, une exaltation laquelle permet de dépasser les 
limites de l’ordinaire.

24. C’est la qualité de la transmission orale des textes védiques qui en assure la conservation. Pierre-Sylvain 
FTLUOZAT {Le sanskrit : 13-19) écrit qu’on a codifié onze modes de récitation du Veda dont les trois principaux 
sont : Io la récitation continue (samhitâ) sans pause entre les mots ; 2° la récitation avec pause après chaque mot 
(pada), ce qui implique de bonnes connaissances de phonétique et de morphologie ; 3° la récitation « par pas » 
(krama-pâtha) où les mots sont liés deux à deux. Ce dernier mode de récitation est dû au grammairien 
Bâbhravya. — Notons qu’un Bâbhravya apparaît à 18, 16 et 19, 16 comme le père des cinquième et sixième 
brahmanes.

25. C’est la première mention explicite de sept existences (saptajâti). Les autres mentions apparaissent à 15, 
67 ; 16, 130.31.

26. Bhïsma interrompt son récit pour établir des lignées. Il le reprendra au chap. 16. — Ce chap. 15 (v. 14- 
65) s’apparente aux chap, qui précèdent le PK (dynastie solaire) et qui le suivent (dynastie lunaire dans laquelle 
apparaît Kjsna), mais il s’agit ici de généalogies royales.
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17. Senajit eut quatre fils qui furent honorés dans le monde. Ce furent : Rucira, Svetakasya, 
Mahimnâra, ainsi que Vatsa, le roi né à Avanti27.

18. Le fils de Rucira fut Г illustre Prthusena dont le fils fut Para. De Para naquit Nïpa.

19. Mon fils, Nïpa eut cent fils à l’énergie illimitée, grands guerriers à char, héroïques et 
d’une grande force, ô souverain. Tous ces rois furent connus sous le nom de Nïpa.

20. Le roi qui fonda la dynastie des Nïpa et fit croître leur gloire à Kâmpilya eut pour nom 
Samara. Il suscita des rivalités 28.

21. Samara eut trois fils, Para, Para et Sadasva qui furent de très grands connaisseurs du 
dharma. Le fils de Para fut Prthu.

22. Le fils de Prthu fut Sukrta qui, à cause de ses actions bien faites 29 ici-bas, vint au monde 
doté de toutes les qualités. Son fils fut Vibhrâja.

23. Le fils de Vibhrâja fut le roi nommé Anuha qui fut le gendre de Suka et l’illustre époux de 
Krtvï 30.

24. Le fils d’Anuha fut le puissant rsi royal 31 32 Brahmadatta. Le fils de Brahmadatta fut le 
yogin 32 Visvaksena, celui qui fut le tourment de ses ennemis.

25. En raison de ses actions bien faites ici-bas 33, Vibhrâja était revenu sur terre 34 comme fils 
de Brahmadatta. Π fut le célèbre Visvaksena.

27. La fin du verset yasyaite parivatsakâh, « ils étaient ses fils », ne semble que pure redondance visant à 
faire résonner le mot vatsa.

28. Istasamaro, « celui avec qui on aime se battre » ; jeu de mots avec samaro nãma. La suite de ce 
chapitre va le démontrer, en particulier avec la rivalité qui oppose Bhisma à Ugrâyudha (v. 30-61).

29. Sukrteneha karmanã ; jeu de mots avec sukrto nãma. Cf. v. 25. Comme à 11, 31, il s’agit de celui qui 
a bien accompli les rites prescrits.

30. Ceci se raccroche au v. 4 qui a suscité les interrogations de Yudhisthira (v. 5-9).

31. Au v. 11, on le dit également râjarsi.

32. Yogãtmã, comme aux v. 7 et 12.

33. Sukrteneha karmanã. Même formule qu’au v. 22.

34. Vibhrâja renaît en tant que Visvaksena, fils de Brahmadatta, ce que confirme 19,1. Mais on retrouve ce 
Vibhrâja, comme roi, à 16, 34 et 18, 2. Il fait la rencontre des sept frères qui, dans leur sixième existence, sont 
devenus oiseaux aquatiques adonnés à la pratique du yoga. Il éprouve alors Tardent désir de devenir le fils de 
Tun d’eux. Et dans la septième existence, il renaît comme fils de Brahmadatta, le septième de ces oiseaux.



287* Ses yeux furent crevés par l’oiseau femelle Pûjaniyâ qui vécut très longtemps dans la demeure de 
B rahm adatta ô roi.

288* Un autre fils très fort et courageux naquit de Brahmadatta. Π se nommait Visvaksena.

26. Visvaksena eut un fils, le roi Dandasena. Son fils Sballata fut tué autrefois par le fils de 
Rãdhã (i. e. Kama 35 36).

27. Ce fils de Dandasena (Sballata) était héroïque, magnanime, et il perpétua sa lignée. 
Janamejaya, le fils de Sballata, nourrissait des visées perverses.

28. Ô roi, c’est cet homme qui extermina les Nîpa. Pour le satisfaire, Ugrâyudha fit périr tous 
les Nïpa 37.

29. Ugrâyudha était arrogant, plein d’insolence, encbn à la fatuité et il se plaisait constamment 
dans sa sotte conduite. Je l’ai tué dans une bataille38.

Yudhisthira [s’adressant à Bhïsma] dit :

30. De qui Ugrâyudha était-il le fils ? Dans quelle lignée est-il né ? Pourquoi l’as-tu tué ? 
Raconte.

Bhïsma [répondant à Yudhisthira] dit :

31. Le fils d’Ajamïdha 39 fut le roi érudit Yavïnara. Son fils fut Dhrtimant dont le fils fut 
Satyadhrti.

32. Le fils de Satyadhrti fut le puissant Drdhanemi. Le fils de Drdhanemi fut le roi nommé 
Sudharman.

33. Le fils de Sudharman fut le roi Sârvabhauma qui fut appelé ainsi parce qu’il était à cette 
époque souverain unique sur la terre entière 40.
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35. C’est cette histoire qui fait l’objet de tout l’app. 5 et qui prend place à la fin de ce chap. 15.

36. Kama est le fils aîné de Kunti, la mère de trois premiers Pândava (Yudhisthira, Bhïmasena et Aquna), 
fils qu’elle a conçu de Sürya, le Soleil, et qu’elle a abandonné. Kama est devenu le fils adoptif du sût a 
Adhiratha et de son épouse Rãdhã.

37. Cf. V. 19 et 36-37. Ugra-âyudha, « qui a des armes terribles ».

38. Voir V. 60 note.

39. Voir 284*.

40. Le texte donne l’explication du nom Sârvabhauma, « relatif à toute la terre » ; il est ekarât, souverain 
unique, sur la terre entière (sârvabhauma). Voir I. ARMELIN, Le roi détenteur de la roue solaire en révolution 
(cakravartin) selon le brahmanisme et selon le bouddhisme.
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34. Dans sa grande lignée est né Mahant41, le fils de Puni [et ? 42] l’humble roi Samnati43 
qui fut vaillant.

289* (après 34ab) Le fils de Mahant fut connu sous le nom de Rukmaratha. Le fils de Rukmaratha fut le 
roi Supârsva et le fils de Supârsva fut Sumati qui fut respectueux du dharma.

35. Le fils de Samnati fut Kârta à la grande force 44 qui attaqua et tua le souverain roi des 
Pãficãla nommé Nïpa, le grand-père de Prsata 45.

290* [Kârta fut] le disciple du magnanime Hiranyanâbha Kausalya. Π a chanté de vingt-quatre façons 
différentes les collections de mélodies. Les chanteurs du Sâmaveda et en particulier ceux [qui 
chantent les six collections] sont appelées prãcyasãman 46 sont connus sous le nom de kârta. 

Ugrâyudha fut le fils de Kãrti ; il fut un héros, la joie des Puni.

291* Le fils d’Ugrâyudha fut le très glorieux Ksemya dont le fils fut le roi Suvïra. Le fils de Suvïra fut 
N[pamjaya dont le fils fut Bahuratha. Ils sont appelés Paurava (descendants de Puni).

36. Ô mon fils, il y a aussi Ugrâyudha qui était toujours pervers 47 et belliqueux. Armé d’un 
disque 48 étincelant, il causa l’extermination des Nïpa.

41. Jeu de mots : tasyanvavaye mahati mahan.

42. La deuxième partie du verset (34cd) devrait suivre 289* et on devrait sans doute comprendre que 
Samnati est le fils de Sumati.

43. Encore un jeu de mots avec un nom associé à une épithète : samnatimãnrãjã samnatirnâma. Même jeu 
de mots qu’à 18, 23.

44. Le passage 290* devrait se trouver ici (après 35ab).

45. On retrouve ce Pfsata au v. 61. (Les parties cdef du v. 35 devraient suivre 290*).

46. Voir Bhãgavata-Purãna 9, 21.28-29.

47. Le texte se plaît à répéter qu’Ugrâyudha est durbuddhi (v. 36, 43, 55), pervers. A.-M. ESNOUL (« Le 
courant affectif à l’intérieur du brahmanisme ancien », Bulletin de l’École Française d’Extrême-Orient 48, 
1956 : 165) écrit : « C’est par opposition aux hommes vertueux que se définira “ l’homme pervers ”, celui qui, 
abandonné aux désirs matériels, est indéfiniment lié au monde et incapable de se sauver. ». Puis elle cite BhG 
16, 18-20 qu’elle traduit ainsi : « Voués à l’égoïsme et à la violence, au désir et à la colère, envieux et se 
poursuivant de leur haine en eux et dans les autres, ces êtres haineux, cruels, partout les derniers des hommes, 
ces êtres impurs, je les rejette indéfiniment dans des renaissances démoniaques ; condamnés de naissance en 
naissance à une destinée démoniaque, ces insensés, ô fils de Kunti, loin de m’atteindre, tombent au dernier 
échelon de la vie. »

48. Le cakra est une arme de jet qui a la forme d’un disque perforé au centre et dont les bords sont aiguisés 
comme un couteau ; on introduit un bâton ou un doigt dans le trou pour donner un mouvement de rotation au 
disque qui tournoie et s’élance. Cette arme redoutable est « semblable à un rasoir ; on s’en sert en la lançant, 
l’abattant, la faisant tournoyer, pour fendre, briser, séparer en deux, et couper. » (Jeannine AUBOYER, 
« Quelques réflexions à propos du cakra arme offensive », Arts asiatiques 11, 1964 : 119-130.) HV 38, 39-46 
donne une description du cakra et de son utilisation. Pour une traduction, voir A. COUTURE, L’enfance de 
Krsna, traduction des chapitres 30 à 78 (éd. cr.) : 140-141.
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les épouses des muni, il enleva un jour une princesse.

37. Quand, dans une bataille, il eut tué les Nipa et d’autres rois, il se gonfla d’orgueil. Après 
la mort de mon père [Éamtanu], il m’adressa un message outrageant49.

38. À un moment où, entouré de mes ministres 50, je reposais sur le sol, l’émissaire 
d’Ugrâyudha s’approcha et me dit, ô roi :

[Le messager d’Ugrâyudha :]

39. Ô Bhïsma, héros parmi les Kuru, donne-moi dès aujourd’hui comme épouse ta glorieuse 
mère Gandhakâlï (i. e. Satyavati 51), la perle des femmes 52.

40. Et moi qui, sur terre, ai acquis tous les joyaux 53, je te ferai don d’un empire 54 prospère 
et de troupes tant que tu en voudras, n’en doute pas,
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49. Dans son éd. er. du HV (vol. 1 : 788), P. L. Vaidya soutient que cet épisode décrivant les perversités du 
roi Ugrãyudha et en particulier ses démêlés avec Bhïsma (v. 37-60) ne se trouve ni dans le MBh ni dans les 
purãiui. « I think this narrative must have a basis in actuality, and must be considered as historical. People with 
wicked intuition do send messages of this type, and wars are waged on such account. The interest of the 
narrative lies in the fact that it is narrated for the first time here. » (p. 789)

50. Selon KANE, le mot amãtya, « compagnon », peut être traduit par « ministre ». La fonction de ministre 
est désignée par trois termes interchangeables quoique parfois distingués : amãtya, saciva et mantrin. Le terme 
amãtya est le plus ancien (History of Dharmaüâstra, vol. 3 : 104). Kane souligne que, selon le Nitivãkyãmrta, 
le rôle de Vamâtya n’est pas limité aux questions de revenus et de dépenses publiques, mais qu’il est aussi 
gardien du dharma et garde du corps pour le roi et sa famille (Ibid. : 110).

51. Sans doute à cause de l’agréable odeur (gandha) qu’elle répandait depuis qu’elle avait été débarrassée par 
Parãsara de sa vilaine odeur de poisson (voir chap. Π, A, 3), Satyavati est aussi appelée Gandhakâlï, « la noire à 
la bonne odeur » (MBh I, 90, 51), et Gandhavati, « la parfumée » (MBh I, 57, 67).

52. Strïratnam.

53. Ratnabhâgbhuvi. Il faut noter l’attraction lexicale et sémantique avec strïratnam du verset précédent. Le 
mot raina joue un rôle important en relation avec la royauté. Le roi est un ratnin, un « possesseur de joyaux » 
et, à titre de cakravartin, il est considéré comme possesseur de sept joyaux. Ce saptaratna comprend : Io 
cakraratna, la roue qui dénote l’universalité du cakravartin, centre de l’univers ; 2° hastiratna, l’éléphant qui 
sert de monture royale et représente le bien le plus précieux en cas de guerre ; 3° aivaratna, le cheval blanc, 
coursier solaire et force militaire. On dit qu’à l’origine, les éléphants et les chevaux avaient des ailes tout 
comme les montagnes ; ils étaient apparentés à des nuages se déplaçant à travers le ciel (voir Heinrich ZIMMER, 
Mythes et symboles dans l’art et la civilisation de l’Inde, Payot, 1951 : 101-108) ; 4° cintâmani, « la pierre qui 
est pensée », qui réalise tous les désirs ; 5° striratna, la reine, l’épouse idéale (v. 39) ; 6° gehapati, « le maître 
de maison », l’administrateur ou ministre ; 7° parinâyaka, le « guide », i. e. le général en chef. (J. GONDA, 
« Ancient Indian kingship from the religious point of view », Numen 3, 1956 : 123 et 145 ; В. WALKER, 
Hindu World. An Encyclopedic Survey of Hinduism, Londres, 1968, vol. 1: 551.)

54. Rãjyam, l’empire, l’État ; cf. rãstra, v. 41.
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293* (après 40a) [un empire prospère] dont tu seras le roi, des armées possédant les quatre corps 55 

[éléphants, cavalerie, chars, infanterie],

[41] 56 Lorsqu’ils aperçoivent mon disque étincelant et quasi invincible, et à sa seule vue, les 
ennemis quittent la mêlée, ô Bharata.

[42] Si tu désires le bien-être pour ton royaume 57, pour toi ou pour ta famille, obéis à mes 
ordres. Sinon, tu ne connaîtras pas de paix.

[Bhïsma continuant de s’adresser à Yudhisthira :]

[43] J’étais étendu sur le sol sur une couche d’herbe lorsque l’émissaire me transmit ces mots 
semblables à des flèches 58.

294* Et ces paroles d’un être aussi infâme consumèrent ma chair.

[44] Ayant discerné l’intention de cet homme malveillant, ô toi qui es inébranlable, je donnai 
l’ordre à mes généraux d’attaquer de tous les côtés à la fois.

45. Considérant que Vicitravirya 59 était encore un enfant et qu’il était sous ma protection, je 
me pris de colère et me résolus à engager le combat.

46. Ô héros parmi les hommes, j’en fus empêché par mes ministres experts en mantra, par les 
officiants 60 du culte qui sont pareils à des dieux et par mes alliés,

47. par des gens qui me sont chers et par des spécialistes des traités ; en faisant valoir un 
argument approprié, ils me persuadèrent de renoncer à la lutte, ô homme irréprochable.

55. Concernant les corps de l’armée, voir Louis RENOU, La civilisation de l’Inde ancienne d’après les textes 
sanskrits, Flammarion, coll. « Champs », 1981 : 130-131.

56. L’éditeur Vaidya mentionne qu’après 40, tous les manuscrits et les éditions retenus donnent le v. 44. 
Comme c’est le seul endroit où ce verset (qu’il place à 44) puisse faire du sens, je le déplace donc et j’indique 
avec des crochets les changements qui en découlent.

57. Rãstra, i. e. le territoire et le peuple (ΚΑΝΕ, vol. 3 : 17).

58. VâkyamagniÉikhopamam, litt. « des paroles semblables à des pointes de feu » qui brûlent (dah-, 294*) 
son corps.

59. Vicitravirya est le demi-frère de Bhïsma (voir chap. II, A, 3). À l’époque où se situe le récit, il était trop 
jeune pour combattre, fait remarquer Bhïsma.

60. Rtvij (rtu-ij), litt, «celui qui sacrifie au moment opportun ». (Voir MALAMOUD, «Terminer le 
sacrifice. Remarques sur les honoraires rituels dans le brahmanisme », dans M. BIARDEAU et C. MALAMOUD, 
Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 158-159.)
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Les ministres 61 dirent :

48. Cet homme pervers a mis son disque en action 62 et toi tu es en état d’impureté 63 64, 
seigneur. En aucun cas, la guerre ne doit être le premier moyen.

49. Nous devons avoir d’abord recours à la conciliation, puis au don et à la dissension 64. 
Ensuite, quand tu seras purifié 65, tu t’adresseras aux divinités,

50. tu demanderas la bénédiction des brahmanes 66 67 et tu sacrifieras dans les feux. Quand tu 
auras déclaré ton intention aux brahmanes et reçu leur accord, tu marcheras vers la 
victoire.

51. Selon l’enseignement des anciens, celui qui se trouve dans un état d’impureté ne doit ni 
utiliser les armes ni entreprendre de combat.

52. Tu dois d’abord recourir à la conciliation et au don et ensuite à la dissension. Quand tu 
l’auras combattu, tu le tueras comme Maghavant67 (i. e. Indra) a tué \Уasura] tambara.

53. Π faut écouter en temps opportun 68 l’avis des sages et en particulier celui des anciens.

61. Le mantrin donne au roi des avis (mantra).

62. Pravrttacakrah pâpo’sau. Le cakravartin est celui qui fait tourner la roue, cakram pra-vrt-. À la façon 
bien indienne, ce récit se plaît à rapprocher deux sens du mot cakra : Io la roue, symbole de la souveraineté 
universelle ; 2° le disque, arme de jet ; et en même temps il oppose ni-vrt- (v. 47) et pra-vrt- (v. 48), comme il 
le fait aussi au v. 56 (voir note).

63. Bhisma est en état d’impureté (âÉaucagatah) parce qu’il est dans la période de deuil de son père 
Samtanu (v. 37). La longueur de la période d’impureté varie selon la catégorie sociale du défunt, généralement 
dix jours pour un brahmane, douze pour un ksatriya, quinze pour un vaisya et un mois pour un Éüdra.

64. Il s’agit des quatre upâya, « moyens » ou « tactiques » pour approcher petit à petit l’ennemi et étendre 
son emprise : Io sâman, la conciliation ou la négociation paisible ; 2° dâna, le don (don de villages, par 
exemple), les présents, les pots-de-vin, etc. ; 3° bheda, « discorde », « dissension », le fait de semer la 
dissension par toutes sortes de ruses : corruption, trahison, espionnage, etc. (diviser pour régner) ; 4° danda, 
« châtiment », l’offensive, l’attaque ouverte par l’utilisation de la force. C’est le moyen extrême. Voir ΚΑΝΕ, 
History of DharmaSãstra, vol. 3 : 171-175 ; Manu 7, 107-108.

65. ΚΑΝΕ, vol. 4 : 266-292, chap. « Suddhi », relève les injonctions des différents traités concernant la 
période d’impureté consécutive à un deuil ainsi que les rituels de purification. Voir T. N. MAD AN, « Bon 
augure et pureté », dans À l’opposé du renoncement : 65-89 (à propos de iubha et Éuddha).

66. Les trois principaux termes pour désigner le brahmane se trouvent dans ce distique : vipra, dvija, 
brahmano.

67. Maghavant, « le libéral, le munificent », l’un des noms d’Indra, ¿ambara est un asura connu dans le 
Rgveda comme un ennemi d’Indra.

68. V. 53 et 54 : kâle.
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[Bhïsma s’adressant à Yudhisthira :]

J’obtempérai, ô roi, et renonçai [aux hostilités].

54. Puis mes ministres experts dans les traités mirent en œuvre toute la succession [des 
tactiques]. Excellent Kuru, au temps approprié l’ultime action fut entreprise.

55. Même s’il avait d’abord été amené à faire la paix par la conciliation et les autres moyens 
prévus par les traités, cet homme stupide 69 n’a pu être apaisé.

56 Mon fils, dès qu’il fut mis en mouvement, le disque de cet homme qui trouvait son plaisir 
dans ce qui est contraire au dharma 70 s’arrêta 71 à cause de son désir pour l’épouse d’un 
autre 72.

57. Non, je le sais, son excellent disque ne s’était pas figé, mais il avait été frappé par sa 
propre action, déjà blâmé qu’il était par les sages.

58. Purifié, ayant reçu la bénédiction des brahmanes, je sortis de la ville, monté sur mon char 
et portant le carquois, et j’engageai la bataille contre l’adversaire 73.

59. Après le face à face avec l’armée et par la force des armes 74, pendant trois jours, un 
combat insensé fit rage, semblable à celui des deva contre les asura 75.

69. Emploi constant de durbuddhi pour Ugrayudha (v. 36,43, 55).

70. Adharma.

71. Pravrttam / cakram / nivartitam. Clin d’œil aux deux conceptions opposées de l'existence : d’une part, 
la pravrtti, l’agir, y compris l’observance des rites, qui, fatalement, enchaîne l’homme dans le déterminisme du 
karman et le maintient dans le samsâra ; d’autre part, la nivrtti, le non-agir, l’abstention de toute activité, et qui 
mène à la délivrance.

72. Cf. v. 39.

73. Bhïsma agit selon les injonctions des traités qui lui ont été rappelées par ses ministres (v. 49-50).

74. Utilisation de deux sens différents du terme bala : force et armée (Jbalenâstrabalena).

75. Deva et asura sont issus de Prajãpati, le Géniteur primordial. Les deux clans convoitent ardemment le 
sacrifice, mais ce sont les deva qui en seront bénéficiaires car ils sont faits de vérité (satya), une vérité qui n’a 
guère de connotation morale mais qui est faite d’exactitude dans l’observance du rituel sacrificiel. Le sacrifice les 
rend lumineux. Les deva ne sont pas immortels de naissance ; c’est la science sacrée des rites (le brahman) qui 
les rend immortels. La peur de la mort les fait recourir au sacrifice et c’est dans cette poursuite de l’immortalité 
qu’ils sont confrontés aux asura. Les brâhmana, qui se situent du côté des deva, se complaisent dans des récits 
de combats et de victoires rituelles où les deva doivent tout arracher à force de lutte pour parvenir à la 
souveraineté du monde. Car les asura sont plus forts au début et disposent des mêmes moyens. Graduellement 
les deva conquièrent le triple monde (trailokya). Voir Sylvain LÉVI, La doctrine du sacrifice dans les 
Brãhmanas : 36-76, chap. «Le sacrifice et les dieux ». Également Madeleine BIARDEAU, «Deva / asura. 

Dieux célestes et “ démons ” de l’hindouisme », dans Y. BONNEFOY, (dir.), Dictionnaire des mythologies, 
Paris, Flammarion, 1981 : 294-295.



239

60. Alors qu’il s’avançait au front de l’armée, le héros fut consumé par la puissance de mes 
armes ; il rendit le souffle et s’affaissa 76 77, ô tourmenteur des ennemis.

61. Dans l’intervalle, mon fils, Prsata11, venant de Kâmpilya, donna l’assaut. Le roi des Nïpa 
ainsi que le roi Ugrâyudha ayant été tués,

62. le très glorieux père de Drupada (i. e. Prsata), ô roi, regagna son propre royaume ancestral 
d’Ahicchatra 78 avec mon consentement.

296* Puis Drupada devint roi et traita Drona avec mépris.

63. Après avoir vaincu Drupada par la force dans un combat, Aijuna remit Ahicchatra et 
Kâmpilya à Drona 79.

64. Drona, le meilleur des conquérants, les accepta toutes deux puis rendit Kâmpilya à 
Drupada. Ces faits te sont connus.

65. Je t’ai d’abord décrit en entier la lignée de Brahmadatta et de Drupada et celle de 
l’héroïque Ugrâyudha 80.

76. Voir V. 29. On trouve dans MBh XII, 27,10 (ßänti-parvan) :
yena cogrãyudho rãjã cakravarti durâsadah / 
dagdhah íastrapratãpena sa mayã yudhi ghâtitah //

« Et le roi cakravartin Ugrâyudha, difficile à vaincre, a été consumé par la force de mes armes. Je l’ai tué dans 
une bataille. »

77. Ce Pjsata est le petit-fils de Nïpa (v. 35). Concernant la dynastie des cent un Nïpa du Pancâla du Sud, 
dont Kâmpilya est la capitale, voir v. 18-20.2835-37.

78. Capitale du Paücâla du Nord.

79. Drona est ayonija, « né sans passer par une matrice humaine » (trad, de M. Biardeau, réf. ci-après : 142). 
L’embryon s’est développé dans le récipient sacrificiel, le drona, où son père, l’ascète Bharadvãja, avait déposé 
sa semence perdue à la vue de Yapsaras Ghjtâci. Drupada, fils du roi Pjsata (v. 61-62), et Drona, fils du 
brahmane Bharadvãja, étaient des amis d’enfance. Drupada avait fait à son ami la promesse de partager avec lui 
ses richesses lorsqu’il succéderait à son père. Devenu roi du Paücâla du Nord, il répudie Drona qui se trouve 
dans une grande misère. Celui-ci manque à son dharma en se faisant ksatriya. Il devient le précepteur et maître 
d’armes des princes Kaurava et Pândava. Avec l’aide des Pan dava, et en particulier d’Arjuna, il triomple de 
Drupada et occupe son territoire. Il lui laisse cependant la vie sauve et lui rend la moitié de son royaume 
(Kâmpilya) ; lui-même gouverne l’autre moitié et réside à Ahicchatra. Drupada célèbre alors un sacrifice pour 
obtenir un fils qui puisse assurer sa vengeance. Dhjstadyumna naît du feu sacrificiel et Draupadi, de l’autel. Lors 
de son svayamvara (cérémonie au cours de laquelle une princesse se choisit librement un époux, habituellement 
à la suite d’épreuves qu’on a fait subir aux princes prétendants), Draupadi choisit Arjuna mais devient l’épouse 
commune des cinq Pândava. (Tous ces faits sont relatés dans le livre I du MBh, Âdi-parvan.) Drupada sera tué 
par Drona au quatorzième jour de la grande guerre du MBh et Drona, à son tour, aura la tête tranchée le 
lendemain par Dhjstadyumna pour venger la mort de son père (livre VII du MBh, Drona-parvan). Voir M. 
BIARDEAU. « Études de mythologie hindoue IV » : 241-254.

80. En établissant ces lignées royales, Bhisma a fait valoir les actions bien faites et les mauvaises actions (le 
karman) qui toutes portent leur fruit (phala).



240

[L’appendice 5 prend place ici (ou à la fin de 15).]

66. Je vais maintenant te raconter cette légende des temps anciens qu’a chantée Sanatkumãra à 
Mârkandeya qui l’avait interrogé 81,

67-68. légende se rapportant au fruit attaché au Éraddha et à l’action bien faite 82. Prête 
l’oreille, ô grand roi [Yudhisthira], descendant de Bharata, aux aventures des 
brahmacãrin yogin Galava 83, Kandarika et de leur compagnon Brahmadatta, au cours de 
leurs sept existences.

[Le récit se poursuit à 16,1, l’appendice 5 devant être intercalé.]

81. Cf. 11,7.

82. Sukrta. Cf. v. 22 et 25. La suite du PK va donner une illustration probante d’une action bien faite.

83. Voir v. 12 note.



Appendice 5

L’oiseau Pujaniya chez le roi Brahmadatta

Yudhisthira dit :

1-2. Fils de Ganga (i. e. Bhïsma) qui es puissant, pourquoi l’oiseau femelle Püjaniyâ * 1 2 rendit-elle 
autrefois aveugle le fils aîné 2 de Brahmadatta ?

3-4. Comme elle avait longtemps vécu chez lui, pourquoi offensa-t-elle de la sorte ce roi 
magnanime ?

5-6. Et pourquoi Püjaniyâ s’était-elle liée d’amitié avec lui ? Voilà [l’objet de] mon incertitude. 
Raconte-moi comment tout cela s’est produit.

Bhïsma dit :

7-8. O grand roi, prête l’oreille [au récit de] tous ces événements qui survinrent autrefois dans la 
demeure de Brahmadatta. Sois attentif à mon récit 3, Yudhisthira.

9-10. Ô roi, une oiseau femelle était l’amie de Brahmadatta. Elle avait des ailes blanches, la tête 
rouge, le dos noir 4 et le ventre blanc.

Ce passage se trouve, selon plusieurs manuscrits, après 15, 65 et, selon d’autres, à la fin de 15. L’édition 
critique (vol. 2, p. XL) souligne le rapprochement entre cet épisode concernant l’oiseau femelle Püjaniyâ et le 

jâtaka 343. Ce jâtaka raconte qu’une femelle héron vivait chez le roi Kosala avec ses deux petits. Un jour que le 
roi l’avait envoyée livrer un message à un monarque, les jeunes princes étouffèrent les petits de leurs mains. À 
son retour, l’oiseau se saisit des garçons et les jeta au pied du tigre sauvage qui vivait enchaîné dans le palais. 
Le fauve n’en fit qu’une bouchée. Puis l’oiseau s’envola vers l’Himâlaya. Et le Maître explique qu’elle avait 
autrefois causé la mort de ceux qui venaient d’étrangler ses petits.

1. Püjaniyâ, forme féminine de l’adjectif verbal d’obligation de la racine püj-, « celle qui doit être 
honorée », « celle à qui l’on doit rendre hommage ».

2. Le récit qui va suivre est résumé à 287* (qui suit 15,25).

3. Ce récit (avec des différences) se trouve dans MBh, livre XII, 137 (Éânti-parvan).

4. Sitapaksâ / sitaprsthã / sitodarï ; à la première lecture, tout (sauf la tête) semble blanc : les ailes, le dos, 
le ventre. Des manuscrits inscrivent Siti pour sita. Je retiens le commentaire de N. (ad I, 20, 81) : Sitiprsthâ 
krsnoparibhãgã et qui ajoute que, selon les lexicographes. Siti a le double sens de blanc et de bleu-noir (Siti 
dhavalamecake iti koSakãrãh).



11-12. Cette compagne était liée à Brahmadatta par un profond attachement. Elle avait fait son nid dans 

sa maison, ô toi le meilleur des hommes.

13-14. Chaque jour, elle sortait du palais et errait sur les rives de l’océan, les étangs et les lacs,

15-16. les rivières, les montagnes, les bosquets et les bois de toutes sortes, les étangs ornés de fleurs et 

odoriférants de nénuphars,

17-18. dans les vents parfumés par le pollen des nymphéas blancs et bleus, parmi les cris retentissants 
des cygnes, des grues et des canards.

19-21. Quand elle avait erré à travers tout cela, ô roi, elle revenait la nuit à Kâmpilya chez le sage roi 
Brahmadatta, ô Pârtha (i. e. Yudhisthira). Ô prince, elle avait l'habitude de s’entretenir avec le 

roi.

22-23. Et la nuit, elle lui racontait toutes ces merveilles qui s’étaient produites pendant qu’elle errait 

dans ces différents lieux.

24-25. Descendant de Kuru, le roi Brahmadatta eut un jour un fils qui fut connu sous le nom de 

Sarvasena, ô tigre d’entre les rois.

26-27. Pûjaniyâ pondit également un œuf dans la maison. Peu de temps après, la coquille éclata dans le 

nid.

28-30. Et il en surgit une boulette 5 de chair avec des bras, des pieds et une tête. Son bec était roux et 
il n’avait pas d’yeux, ô roi. Puis peu à peu ses yeux et ses ailes apparurent6.

31-32. Pûjaniyâ, réjouie, développait de jour en jour une égale tendresse pour le fils du roi et pour son 

propre petit.

33-34. Et chaque soir, ô roi, elle apportait dans son bec deux fruits semblables, savoureux comme 
l’ambroisie 7, pour Sarvasena et pour son petit.

35-37. L’enfant de Brahmadatta et le petit de Pûjaniyâ mangeaient ces deux fruits ; les deux petits 

étaient toujours remplis de joie et savouraient les fruits.
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5. Mamsapindas. À noter ici l’emploi du mot pinda. La Garbha-Upanisad dit qu’après un demi-mois, 
l’embryon est un pinda (voir chap. II, B, 5c).

6. La Garbha-Upanisad («VUpanisad de l’embryon») comporte une description des étapes du 
développement de l’embryon et explique par la chaîne karmique le processus de l’individuation. « Puis, au 
neuvième mois, il est complètement pourvu de tous ses attributs et moyens de connaissance. Il se souvient de 
sa naissance précédente. Il a connaissance de l’acte bon et de l’acte mauvais. [...] Sitôt né, à grand-peine, touché 
par le vent vaisnava, il perd le souvenir de ses naissances et de ses morts, il ne connaît plus l’acte bon et l’acte 
mauvais. » (Garbhopanisad, publiée et traduite par Lakshmi Kapani : 16-17.) Le PK nous montre bien que 
c’est le yoga qui permet de retrouver ce savoir.

7. L’ambroisie (amrta), la liqueur d’immortalité, dont l’obtention fait l’enjeu du barattage de l’Océan de 
Lait auquel se sont livrés deva et asura.



38-40. Chaque jour, ô roi, quand PBjanïyâ s’absentait, la nourrice laissait invariablement jouer l’enfant 
de Brahmadatta avec le petit passereau.

41-42. Un jour, alors que PQjaniyã était sortie, le fils du roi, en jouant, tira le petit passereau du nid.

43-44. Saisi au cou par ce bébé au poing ferme et difficile à rompre, ô roi, il rendit aussitôt le souffle.

45-46. Quand il vit l’oiseau mort8 9 10, le bec ouvert, libéré pour ainsi dire, mais qui avait été tué par le 

garçon, le roi fut attristé.

47-48. Il fondit alors en larmes et blâma la nourrice. Rempli de colère, le roi se tenait là, pleurant le 

sort de l’oiseau, ô roi.

49-50. C’est sur ces entrefaites que Püjanïyâ, qui avait erré dans la forêt, revint chez Brahmadatta avec 

deux fruits.

51-52. En arrivant à la maison, ô roi, elle aperçut son propre petit qui était sans vie 9.

53-54. En le voyant, elle perdit conscience. Quand elle eut retrouvé ses sens, ô roi, la malheureuse se 
mit à se lamenter.

[Püjanïyâ :]

55-56. Ô mon fils, quand je revenais en pépiant, n’était-ce pas toi qui tendais ton cou en faisant retentir 

des milliers de paroles aimables d’une voix douce et indistincte ?

57-58. Pourquoi aujourd’hui ne t’avances-tu pas vers moi, petit, tourmenté par la faim, le bec ouvert, 
avec ta tête jaune et ta gorge rouge ?

59-60. Ne devrais-tu pas m’embrasser de tes ailes et de ton bec ? Pourquoi ne puis-je entendre 

maintenant retentir ton gazouillis ?

61-63. Je voudrais voir mon petit, le bec ouvert, réclamant de l’eau et battant des ailes devant moi. 
Mon attente est anéantie par ta mort
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8. Pañcatvamapannam, « entré dans l’état des cinq éléments », i. e. la dissolution du corps.

9. Pañcabhütaparityaktam, cf. ligne 45.

10. PaHcatvamâgate, cf. lignes 45 et 52.



244

[Bhisma s’adressant à Yudhisthira :]

64-65. Après bien des doléances, elle dit au roi : 

[Pûjaniyâ :]

N’as-tu pas reçu la consécration royale 11 ? Ne connais-tu pas les lois étemelles [du dharma] ?

66-67. Vil ksatriya 12, dis-moi comment tu as pu laisser la nourrice, avec ton propre fds, arracher mon 

petit du nid et le tuer ?

68-70. Le savoir entendu par les Angiras 13 t’est certainement parvenu : « Π faut de toutes les façons 

accorder sa protection à celui qui cherche refuge, à celui qui a faim, à celui qui est poursuivi par 

des ennemis et à celui qui vit depuis longtemps sous son toit. »

71-72. « Celui qui n’accorde pas sa protection va très certainement à l’enfer Kumbhïpâka 14. Comment 

les dieux peuvent-ils accepter son offrande et les Pitç sa svadhâ ? »

[Bhisma à Yudhisthira :]

Ί3-ΊΛ. Sur ces mots, grand roi, l’oiseau femelle qui s’était laissé aller à un manque total de contrôle 15, 

tourmentée par la douleur, creva les yeux du garçon.

75-76. De ses mains, elle creva alors les yeux du fils du roi. Puis l’ayant rendu aveugle, elle prit son 

envol vers le ciel.

77-78. Voyant son fils, le roi dit à Pûjaniyâ :

[Brahmadatta :]

Oublie ta douleur, ma chère. Quelque chose de bon t’a été fait, à toi qui es effrayée.

11. Nanu murdhâbhisiktastvam. Le sacre du roi comprend une aspersion d’eau consacrée (abhiseka) sur la 
tête (mûrdhan) du souverain.

12. Peut-être allusion à kimvïrya (15,6). Brahmadatta est roi, mais dans ses existences antérieures, il était 
brahmane.

13. Les angiras sont, comme les âtharvana, des officiants des hymnes de YAtharvaveda. On désigne aussi 
du même nom les chants (säman) de Y Atharvaveda.

14. Enfer où les damnés sont cuits (pâka) comme les vases (kumbhï) du potier ; enfer assimilé à un four à 
potier.

15. DaSadharmagatâ, « adonnée aux dix [sortes] de pratiques ». N. (ad I, 20, 13) en fait l’énumération : 
mattah pramatta unmattah srântah kruddho bubhuksitah tvaramânasca bhïtaSca lubdhah kâmï ca te dasa. 
« Adonné à l’ivresse, à l’oisiveté, à l’égarement, au chagrin, à la colère, aux jouissances, à l’agitation, à 
l’anxiété, à la convoitise et à la passion ». Ce composé déterminatif à relation verbale (tatpurusa) apparaît aussi 
dans HV 10, 14.



79-80. Oublie ton chagrin et reviens. Que ton amitié demeure indestructible ! Amie, sois heureuse 
comme auparavant ! Reviens et retrouve ta quiétude !

81-82. Bien qu’il y ait eu agression de la part de mon fils, qu’il n’y ait pas en toi de colère extrême 
envers moi, amie ! Que le ciel te protège ! Tu as fait ce que tu devais faire.

Pûjanïyâ dit :

83-85. Je sais que tu as autant d’amour pour ton fils que j’en ai pour le mien. Je ne veux plus rester, 
car, en rendant ton fils aveugle, j’ai commis une faute dans ta maison, ô tigre d’entre les rois.

86. Ecoute ces sentences qu’a chantées Usanas 16 17 et queje vais proclamer ^.

[Sentences d’Usanas] 18

87-88. « Il faut tenir à distance un mauvais ami, un mauvais pays, un mauvais roi, une mauvaise 
amitié, un mauvais fils, une mauvaise épouse. »
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16. Selon ΚΑΝΕ, (vol. 1, « Usanas » : 264-272), Kâvya Usanas est un sage mentionné dans le Rgveda et qui 
a écrit des ouvrages de politique. Il est également mentionné dans le MBh et dans plusieurs textes. Ses œuvres 
ne nous sont connues que dans des manuscrits incomplets et présentent quelques ressemblances avec Manu. — 
Georges DUMÉZIL {Mythe et épopée, vol. 2, Gallimard, 1986 [1971] ) note que, dans le Rgveda, Kâvya Usanas 
est « un personnage mythique, qui n’est ni un dieu ni un héros, mais une variété savante et puissante d’homme 
sacré » (147), et que « la plupart des textes où il apparaît restent obscurs » (148). Dans son chapitre, « Le roman 
de Kâvya Usanas » (158-172), il reconstitue l’histoire de cet homme qui, dans le MBh, n’est pas de la race des 
ancêtres, mais se trouve inséré dans leur histoire. Yayâti épouse Devayânï, la fille de Kâvya Usanas. Püru, l’un 
des fils de Yayâti, mais né d’une autre femme, est l’ancêtre des Paurava, héros de l’épopée. Et c’est par la 
connivence de Kâvya Usanas que ce Püru devient roi bien qu’étant le demier-né de ses quatre frères. Dumézil 
écrit : « Aucun des événements successifs, parfois menus, auxquels Kâvya Usanas est mêlé et qui aboutissent à 
l’établissement de Püru dans la royauté ne pourrait être supprimé, ils sont les chaînons solidaires d’une longue 
série vraiment causale. » (159) Puis il retrace trois épisodes dans l’histoire de ce personnage : 1) il est le kavi 
magicien qui détient la recette pour ressusciter les morts ; 2) « il définit, affirme et réalise ses prétentions et par 
rapport aux démons et par rapport à la royauté » (159) ; 3) il a le pouvoir d’inverser les âges, de transformer la 
vieillesse en jeunesse et vice versa. (Voir également : « Autres traditions sur Kâvya Usanas » : 200-205.) Pour 
une analyse, voir Michel DEFOURNY, « Kavi Usanas », dans Le mythe de Yayâti dans la littérature épique et 
purânique, Bibliothèque de la Faculté de Philosophie et Lettres de l’Université de Liège, fase. 121, 1978 : 63- 
89. — Notons qu’à 13, 60, Yayâti est donné comme fils de Virajâ, elle-même fille psychique des Pitj 
Susvadha.

17. Étant donné l’ambivalence courante du terme dvija (oiseau et brahmane), on peut penser que l’oiseau 
Pûjanïyâ joue ici le rôle du brahmane (que Brahmadatta n’est plus). Plus précisément, elle joue le rôle du 
purohita (« pré-posé », « mis en avant »), c’est-à-dire du chapelain du roi installé à demeure à la cour, car c’est 
le brahmane qui enseigne au roi. Le brahmane et le roi ont des rôles complémentaires. Le roi est détenteur de la 
richesse du royaume (cf. 15, 40) et il doit en assurer la prospérité. Pour exercer sa fonction de sacrifiant, il a 
besoin du brahmane, l’homme qui connaît le dharma.

18. Les textes de l’Inde {dharmaSâstra, épopées, purâna et autres) se plaisent dans ces énoncés gnomiques 
ou maximes morales.
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89-90. « Il n’y a pas plus d’amitié avec un mauvais ami qu’il n’y a de plaisir avec une mauvaise 
épouse ; pas plus qu’il n’y a de pinda à espérer d’un mauvais fils il n’y a de véracité chez un 
mauvais roi. »

91-92. « On ne peut faire confiance à un mauvais ami ; on ne peut vivre dans un mauvais pays. Il faut 
toujours craindre un mauvais roi ; un mauvais fils cause toujours du chagrin. »

93-94. « Celui qui fait confiance à quiconque lui fait du tort est un homme vil, faible, sans protecteur ; 
il ne vit pas longtemps pour autant. »

95-96. « Il ne faut pas faire confiance 19 20 à celui qui se méfie ; il ne faut pas non plus accorder sa 
confiance à celui qui se montre rassuré. La crainte engendrée par la confiance gruge jusqu’aux 
racines. »

97-98. « Celui qui fait confiance aux serviteurs du roi et à ceux qui sont de castes mêlées est un homme 
stupide ; il ne vit pas longtemps. »

99-100. « Comme un insecte qui arrive au vêtement extérieur 21, le roi qui est arrivé au faîte de la gloire 
périra sans aucun doute. » Ainsi l’a proclamé Usanas, ô roi.

101-102 « De même qu’une liane peut étouffer un grand arbre, même par la douceur, un homme 
intelligent, en s’accrochant à son corps, peut à coup sûr faire périr un ennemi. »

103-104. « En se faisant tour à tour doux, redoutable, faible, un ennemi réussit peu à peu à s’infiltrer, 
comme une fourmilière finit à la longue par gruger la racine d’un arbre. »

105-106. « Ayant pris, en présence des muni, l’engagement de ne pas lui causer de tort, Hari (i. e. Indra) 
finit par tuer Namuci avec de l’écume de mer 22, ô roi. »

19. Kuputra, le contraire du satputra, le bon fils, celui qui s’acquitte de ses devoirs envers les Pitf.

20. Le thème vi-ivas- apparaît cinq fois dans ce verset. Verset identique dans Pañcatantra, livre II, 43 et 
livre Г/, 14.

21. Prãvãram kïtako : insecte qui se trouve dans les vêtements de dessus. Le costume comprend un 
vêtement de dessous (antarïyà) et un vêtement extérieur (uttarïya).

22. « Indra triomphe, dans un combat étrange et dont on n’a pas encore trouvé d’explication certaine du 
démon {asura) Namuci, dont le nom, d’après l’étymologie d’un ancien auteur Hindou (Panini 6, 3, 75), 
signifierait “ celui qui ne lâche pas, qui retient ”, donc serait destiné à rappeler le mythe central. Indra lui tordit 
le cou au cours d’un combat, selon Rk 8, 14, 13 à l’aide d’écume, selon 5, 30, 7 pour frayer un passage à 
Manu, l’humanité. Les textes védiques récents, qui relatent le mythe de façon plus ou moins complète, nous en 
apprennent plus : après un combat où le dieu n’a pas eu le dessus, il conclut avec le démon un traité aux termes 
duquel le dieu s’engageait à ne tuer Namuci ni de jour ni de nuit, ni avec quelque chose de sec ni avec quelque 
chose d’humide. Namuci, “ le mal, le rival plein de haine ” ravit cependant le pouvoir spécifique d’Indra et son 
soma, après l’avoir réduit à l’impuissance au moyen d’alcool (sans doute mêlé au soma), ce liquide symbolisant 
la Puissance asurienne, le mensonge, le mal, l’obscurité (SB 5, 1,2, 10). Mais, avec l’aide des Asvins et de 
Sarasvati le dieu le décapita au crépuscule, avec de l’écume, remportant ainsi malgré tout la victoire. » (GONDA, 
Les religions de l’Inde, 1 : 77.)



107-108. « C’est lorsqu’il est endormi, excité par l’ivresse ou négligent, que les hommes font périr un 
ennemi au moyen du poison, du feu, des armes ou même de la magie. »

109-110. « Par crainte d’une nouvelle hostilité, les hommes ne laissent pas de reste 23 [d’ennemis]. Ils les 
exterminent jusqu’à la racine 24, ô roi, se souvenant de l’analogie suivante :

111-112. le reste des ennemis, ce qui reste des dettes et ce qui reste du feu, ô protecteur de la terre 25, 
s’assemble et peut à nouveau se multiplier. Voilà pourquoi il ne faut pas laisser de reste 26. »
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23. Il s’agit ici du pouvoir latent de reconstitution et d’expansion du « reste actif » (selon l’expression de 
Malamoud). La notion de « reste » (Sesa) développée dans la smrti, de même que dans la iruti, s’attache avant 
tout aux restes alimentaires, éléments particulièrement propagateurs de la souillure. Manger ou toucher des restes 
est impur, car les restes — même ses propres restes — souillent. Malamoud écrit : « Cette conception du reste 
n’est pas limitée au domaine alimentaire. Elle se manifeste de la façon la plus nette et la plus explicite dans les 
cosmogonies épiques et purâniques : précisément parce qu’elles ne sont pas des créations absolues, mais des 
redéploiements consécutifs à la résorption (pralayà) qui marque la fin de chaque période cosmique (kalpa). [...] 
De façon récurrente, la mythologie postvédique nous montre, à chaque kalpânta, la dissolution universelle 
laissant subsister un reste, qui est le serpent Sesa. Reste actif : le serpent « Reste » qui soutient la terre de ses 

volutes infinies entre deux pralaya devient, ¡rendant le pralaya, le soutien de Visnu endormi, garantissant ainsi 
la reconstitution du cosmos. [...] C’est à cause de Sesa que l’histoire cosmique est un samsara. Ce qui est vrai 
du samsâra cosmique l’est également des destinées individuelles. Quel est le moteur des renaissances ? C’est le 
fait qu’au terme d’une vie, les actions bonnes et les actions mauvaises ne s’équilibrent pas et donc ne s’annulent 
pas, mais qu’il reste un excédent des unes sur les autres. Plus exactement, une vie bonne (c’est-à-dire caractérisée 
par une grande quantité de bon karman) conduit à un séjour céleste où l’on jouit pendant quelque temps, sous 
forme de bonheur, des fruits de ses actions bonnes. Mais on n’épuise pas tous les fruits. Un reliquat subsiste, 
anuiaya, qui, une fois achevée cette période transitoire de pure consommation, détermine une naissance 
nouvelle, dans une condition bonne, sans doute, au cours de laquelle on connaîtra toute sorte de jouissances, 
mais au cours de laquelle aussi on agira, c’est-à-dire que l’on accumulera un nouveau karman qui, à son tour, 
portera des fruits, et laissera un reliquat, etc. Le même mécanisme, bien entendu, est à l’œuvre à propos d’une 
vie dominée par un karman mauvais. La notion de reliquat joue donc un rôle fondamental dans la permanente 
remise en mouvement du mécanisme du karman. [...] On trouve des préoccupations analogues dans le Yoga, 
qui fait de Yamdaya non pas ce qui demeure après un séjour dans l’au-delà, mais ce qui reste une fois effectuées 
les opérations de neutralisation du karman bon par le karman mauvais et d’absorption du karman secondaire par 
le karman principal. En sorte que travailler à obtenir la délivrance, que ce soit par l’acquisition de la vidyâ, par 
les techniques yogiques ou par l’ascèse du samnyâsin se ramène à l’effort pour abolir le reste de karman. » 
(Charles MALAMOUD, « Observations sur la notion de “ reste ” dans le brahmanisme », dans Cuire le monde : 
28-31.)

24. Samülam, litt. « avec la racine ». Cette idée de détruire jusqu’à la racine (corollaire à ne pas laisser de 
reste) est exprimée sans détour à quatre reprises dans ces énoncés gnomiques (lignes 96,104, 110,120).

25. Bhümipa, « protecteur de la terre (bhümi) ». Le rôle du roi est de maintenir le dharma et de protéger la 
terre et le peuple. Il s’agit ici du roi Brahmadatta.

26. Cf. Pañcatantra, III, 13, 220 :
rnasesam cãgniáesam Satrusesam tathaiva ca / 
vyãdhisesam ca nihíesam krtvâ prajño na sidati И

« Le sage qui ne laisse ni un reste de dette, ni un reste de feu, ni un reste d’ennemi, ni un reste de maladie, ne 
tombe pas dans l’affliction. » (Trad. Edouard Lancereau : 270)



113-114. « Un ennemi rit, bavarde et mange dans le même récipient, monte sur le même siège, mais il se 

souvient de l’offense . »

115-116. « Même après avoir contracté un pacte avec un ennemi, il ne faut pas lui faire confiance. Bien 
qu’il fût son gendre, àatakratu (i. e. Indra 27) a tué [son beau-père] Puloman 28 dans un 

combat2^. »

117-118. « De même qu’une antilope ne doit pas s’approcher du chasseur, le sage ne doit pas s’approcher 

de l’homme qui parle d’une manière agréable alors qu’il a placé l’hostilité dans son cœur. »

119-120. « Il ne faut pas séjourner dans le voisinage d’un ennemi hostile et qui a prospéré. II faut plutôt 
le faire tomber avec ses racines, comme le courant peut emporter un arbre. »

121-122. « Celui qui a obtenu de l’avancement grâce à un ennemi ne doit pas se montrer confiant en se 
prétendant élevé. Parvenu à la prospérité, il pourrait périr comme l’insecte dans le 
vêtement 3®. »

[Püjaniyâ :]

123-124. Voilà les sentences chantées par Usanas et que l’homme sage qui recherche son propre bien doit 
garder en mémoire 31, seigneur de la terre.

125-127. En rendant ton fils aveugle, j’ai commis une faute envers toi, une faute épouvantable. Voilà 
pourquoi je ne te fais pas confiance 32.

[Bhïsma s’adressant à Yudhisthira :]

Sur ces mots, l’oiseau femelle prit son envol dans le ciel.

128-130. Je t’ai raconté, ô roi, ce qui advint jadis chez Brahmadatta à cause de Püjaniyâ, et ce qui 
concerne le Érâddha au sujet duquel tu m’avais interrogé33, ô Yudhisthira à la grande 

intelligence.
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27. àatakratu, « le dieu aux cent sacrifices » est l’une des appellations d’Indra. Pour les prouesses d’Indra, 

voir HOPKINS, Epic Mythology : 137-139.

28. Le dânava Puloman est le père de Sacï qu’Indra a enlevée pour en faire son épouse. Indra le tue afin 
d’échapper à sa malédiction.

29. Cf. Pañcatantra, livre II, 39.

30. Cf. ligne 99.

31. Le reste actif peut s’amplifier au point de détruire jusqu’aux racines. C’est pourquoi il ne faut pas faire 
confiance ni se reposer. Autre illustration de la chaîne karmique.

32. MBh XII, 137, qui relate cette histoire en donnant plus d’ampleur à la discussion sur le thème de la 
non-confiance, souligne bien que l’inimitié née d’offenses mutuelles ne peut être extirpée : 
anyonyakrtavairãnãm na samdhirupapadyate (XII, 137,27). « Aucune paix ne saurait être possible entre ceux 
qui se sont offensés mutuellement. »

33. Cf. 11, 11-15.



HarivamÉa 16

Les existences successives des sept brahmanes

Markandeya [s’adressant à Bhïsma] dit :

1. Eh bien ! Je vais t’entretenir, ô Bharata, de ce sublime fruit du érâddha auquel parvint 
Brahmadatta au terme de ses sept existences

297* Le monde est fondé sur le Érâddha et du Érâddha procède le yoga 1 2.

2. Selon cette légende des temps anciens 3, la compréhension du dharma 4 s’est peu à peu 
développée, du fait qu’un érâddha avait jadis été célébré bien que le dharma eût été lésé 5, 
ô homme sans reproche.

1. Verset qui poursuit le récit interrompu à 15,4 et relancé à 15, 66-68. Depuis le début du PK où Bhïsma 
demandait à son père : « Quel est donc le fruit du Érâddha ? » (11,33), le « fruit du Érâddha » apparaît comme 
un leitmotiv. Dans son éloge du Érâddha, le texte ajoute aux bienfaits habituels un élément nouveau, la 
libération (moksa), annoncé à 11, 15, libération qui peut être atteinte par le yoga. C’est vers ce moyen de 
libération qu’est le yoga, — moyen qui peut être atteint ou retrouvé par l’observation des rites du Érâddha, — 
que convergent tous les récits de ce PK.

2. Cette affirmation ouvre le chapitre dans certaines versions dont celle qui est utilisée par Nïlakantha.

3. Tata eva hi. Selon cette légende antique dont le récit est annoncé à 15, 66-68 (itihâsam purâtanam) et 
qui va faire l’objet des chap. 16-19.

4. La compréhension du dharma (dharmasya buddhir) s’est en effet développée au long des existences ; ils 
auront la sagacité concernant le dharma (dharmavicaksanâh, v. 17), seront fidèles à leur dharma propre 
(svadharmaniratâh, v. 17) et vivront en conformité avec leur dharma (dharmaparair, v. 20).

5. Pidayâpyatha dharmasya. N. (ad 1,21,3) commente pidayâ par gohimsayâ, la violence envers une vache. 
Les versets qui suivent (7-12) nous apprennent en effet que les sept frères brahmanes, en proie à la faim, tuent la 
vache de leur maître spirituel (guru). Ils subiront la déchéance de basses renaissances (14, 5) ; mais parce qu’ils 
avaient pris soin d’offrir une part de la nourriture aux Pitf avant d’en absorber eux-mêmes, ils retrouveront le 

yoga. Voilà le sublime fruit du Érâddha (phalamuttamam, v. 1). La vache a été immolée pour le sacrifice ; 
dans ce cas, la violence est justifiée, en contexte védique. — Ces v. 1-2 constituent véritablement un abrégé du 
deuxième volet du PK, qu’on peut expliciter avec 300*, 7-10 (après v. 28).
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3. Ainsi que me l’avait indiqué Sanatkumara, j’aperçus alors dans le Kuruksetra les sept 
brahmanes qui avaient été [à la fois] peu respectueux du dharma et fidèles aux Pitr 6.

299* Ceux dont le tout-puissant [Sanatkumâra] avait auparavant parlé, [je les ai perçus] par l’œil 
divin 7.

4. Es avaient pour noms Vagdusta, Krodhana, Himsra, Pisuna, Kavi, Khasnna et Pitrvartin, 
et leurs actions correspondaient au sens de leurs noms 8.

5. Es étaient devenus les fils de Kausika 9 et les disciples de Gãrgya, ô Bhârata. Quand leur 
père se retira10, ils adoptèrent tous des observances strictes 11.

6. Sur l’ordre de leur maître spirituel12, [un jour] ils menèrent tous paître la vache laitière 13 
bmne acquise honnêtement14 et son veau de même couleur.

6. Mârkandeya renoue avec son récit annoncé à 14, 4, amorcé puis interrompu à 15, 3 par une longue 
digression qui établit des lignées. Ce verset reprend l’idée de 14,4 et 15,2.

7. Sanatkumâra a gratifié Mârkandeya de l’œil divin et de la connaissance intuitive (13, 72-74). Ce demi- 
distique aussi reprend une partie de 15, 2.

8. 1) Vâgdusta, «qui tient des propos malveillants » ; 2) Krodhana, « enclin à la colère » ; 3) Himsra, 
« enclin à tuer » ; 4) Pisuna, « traître » ; 5) Kavi, « sage » (N. ad I, 21, 5 commente par paralokabhayadarii, 
« qui a la vision des dangers de l’autre monde ») ; 6) Khaspna, ainsi commenté par N. : khe viyati sarttum 
éüamasyeti paralokârthï, « dont l’habitude est de voler dans le ciel, désireux de l’autre monde » ; 7) Pitfvartin, 
« qui se comporte comme il convient envers les Piq » (15, 3 note). Le commentaire de N. établit une 
opposition entre les attitudes de Kavi et de Khaspna (qui se retrouvent au v. 8).

9. Cf. 14, 4 et 15, 2. Comme le signale N., Kausika est un patronyme de Visvâmitra. Né ksatriya, 
Visvâmitra a voulu s’octroyer la qualité de brahmane ; son affrontement avec le brahmane Vasistha est raconté 
dans les deux épopées et dans les purâna. Un des principaux épisodes de cette lutte est celui où Visvâmitra 
tente par tous les moyens de s’accaparer la vache du brahmane Vasistha. Voir M. BIARDEAU, « Vasistha / 
Visvâmitra. La séparation des fonctions sacerdotale et royale », dans Y. BONNEFOY, dir.. Dictionnaire des 
mythologies, Flammarion, 1981 : 522-523.

10. Pitaryuparate, leur père devint indifférent.

11. Ils séjournent chez leur guru Gãrgya pour y mener la vie de l’étudiant brahmanique, le brahmacarya.

12. Comme adjectif, le mot guru signifie « lourd » ; comme substantif, il désigne l’homme dont le 
jugement a du poids. C’est l’aîné, le supérieur, le maître qui instruit, qui donne la connaissance permettant de 
sortir des ténèbres de l’ignorance. C’est celui que l’on choisit pour guider sa pensée et sa conduite. Voir Joel D. 
MLECKO, « The guru in Hindu tradition », Numen 19 (1982) 32-61.

13. L’étudiant brahmanique, le brahmacârin, « celui qui pratique le brahman », vit dans la famille de son 
guru pour y faire l’apprentissage de la science védique. A l’audition de l’enseignement de son maître spirituel et 
à l’étude personnelle s’ajoute la pratique de vertus dont la chasteté. Le disciple se met, de plus, au service 
matériel de son guru : il doit donc apporter le bois pour le feu de son maître et faire paître sa vache.

14. Nyãyãgatãm, « acquise de façon régulière, honnête ». « The materials which are to be offered in a 
Érãddha rite must belong to the performer himself. They must be earned by him with honesty. » (SHASTRI, 
Origin and Development of the Rituals of Ancestor Worship in India : 159.) — Selon Manu 10, 115 :
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7. Chemin faisant, ô Bharata (i. e. Bhïsma), ils éprouvèrent vivement la faim ; et dans leur 
insouciance et leur égarement, ils eurent la pensée cruelle de tuer la vache* 10 * * * * 15.

8. Kavi et Khasrma les supplièrent de n’en rien faire, mais ils furent incapables de faire 
obstacle à ces brahmanes.

9. L’un d’eux, le brahmane Pitrvartin 16, toujours fidèle au srâddha quotidien et à son 
dharma 17, en colère, s’adressa à tous ses frères.

sapta vittãgamã dharmyã dãyo labhah krayo jayah / 
prayogah karmayogaÉca satpratigraha eva ca //

« Il y a sept façons légitimes d’acquérir des biens : l’héritage, le gain, l’achat, la conquête, le prêt à intérêt, 
l’accomplissement d’un travail et l’acceptation de dons venant de personnes vertueuses ». — De même Gautama
10, 39-42 : « A (man becomes) owner by inheritance, purchase, partition, seizure, or finding. Acceptance is for a 
Brãhmana an additional (mode of acquisition) ; conquest for a Ksatriya ; gain (by labour) for a Vaisya or 
Südra, » {The Sacred Laws of the Aryas, coll. « Sacred Books of the East », voi. 2, Motilal Banarsidass, 1986
[1879] : 231 ; trad. Georg Biihler.)

15. Voir 14, 5 notes. — Comment le brahmane peut-il se soumettre à l’activité rituelle selon son dharma et 
rechercher en même temps la délivrance ? La société brahmanique a dû justifier la violence inhérente au sacrifice 
védique, qui comporte la mise à mort d’animaux, en marquant d’exception la victime sacrificielle. On en 
retrouve une légitimation dans Manu 5, 31-32.39 :

yajhãya jagdhirmâmsasyetyesa daivo vidhih smrtah / 
ato’ nyathã pravrttistu rãksaso vidhirucyate H 
krïtvâ svayam vãpyutpãdya paropakrtameva vã / 
devãnpitrmícãrcayitvã khãdanmãmsam na dusyati H 
[■■■]
yajhãrtham paSavah srstãh svayameva svayambhuvã / 
yajñasya bhütyai sarvasya tasmadyajñe vadho’ vadhah //

« On dit traditionnellement que, selon un précepte provenant des dieux, la consommation de viande est 
ordonnée au sacrifice. Mais ce précepte affirme également qu’en consommer en d’autres circonstances est une 
prescription de räksasa. / Celui qui mange de la viande après avoir honoré les dieux et les Pity ne commet pas 
de faute, même si elle a été achetée, ou produite par lui-même, ou donnée par un autre. / [...] Svayambhü lui- 
même a créé les bêtes pour le sacrifice et pour l’efficacité de tout sacrifice ; c’est pourquoi le fait de tuer [des 
bêtes] en vue du sacrifice, ce n’est pas tuer. » — L’ahimsâ, la « non-violence », ou « absence du désir de tuer », 
qui s’épanouit dans les traditions jaïne et bouddhique, fera disparaître cette pratique du sacrifice sanglant. Voir : 
Hanns-Peter SCHMIDT, « The Origin of Ahimsã », dans Mélanges d’indianisme à la mémoire de Louis Renou, 
Paris, de Boccard, 1968 : 625-655.

16. Kavi et Khasyma (v. 8) sont les cinquième et sixième brahmanes, et Pityvartin est le septième. Ils 
occuperont toujours le même rang dans chacune de leurs existences (v. 30) et formeront un trio inséparable.

17. Ce verset fournit l’explication du nom de Pityvartin, le septième brahmane (voir 15,3 note).
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[Pitrvartin :]

10. S’il faut nécessairement tuer cette vache, nous pourrions sûrement l’immoler pour les Pitr, 
conformément aux rites 18, tous bien recueillis.

11. Il ne fait pas de doute que, de cette façon, la vache va acquérir du mérite. Quand nous 
aurons honoré les Pitr par ce rite, nous n’encourrons aucun démérite 19 20.

[Mârkandeya s’adressant à Bhïsma :]

12. Es acquiescèrent à ces propos ; puis tous ensemble ils sacrifièrent la vache, l’offrirent aux 
Pitr et en consommèrent [le reste] 20, ô Bharata.

13. Quand ils eurent tous mangé la vache, ils déclarèrent à leur guru : « La vache a été tuée 
par un tigre, mais voici le veau. » Dans sa probité, le brahmane accueilht le veau.

14. Parce qu’ils avaient dupé leur guru en agissant de façon malhonnête 21, au terme de leur 
vie, ces brahmanes furent tous [les sept] réunis par la Mort22.

15. Par leur cruauté [envers la vache] et à cause de leur indignité envers leur maître 23, ces 
[brahmanes] féroces, impitoyables, et qui avaient pris plaisir à faire souffrir, naquirent 
comme les sept fils d’un chasseur. Ds étaient forts et intelligents.

18. Pitfvartin, fidèle à son dharma et au rite du Éraddha envers les Pit[, introduit l’argument justificatif de 
la violence rattachée au sacrifice de type ancien. L’action bonne est celle qui est faite en conformité (samyak) 
avec les rites prévus (cf. 17,10).

19. Litt. « il n’y aura aucune action contraire au dharma » (nâdharmo) ; à accoler à gaurdharmam 
prâpsyate, « la vache va acquérir du mérite » par ce rite (dharmena). Le védisme avait intégré la vache, avec ses 
produits, dans la célébration du sacrifice ; n’étant jamais en reste, l’autoritarisme brahmanique a tôt fait de 
promouvoir la doctrine de l’inviolabilité de la vache du brahmane et d’imposer des sanctions terribles à celui qui 
la tuait. Voir Norman BROWN, « La vache sacrée dans la religion hindoue », Annales (Économies, Sociétés, 
Civilisations) 19 (1964) 643-664.

20. BhG 3, 13 : « Les gens de bien qui se nourrissent des restes du sacrifice sont libérés de toute souillure. 
Mais les méchants qui font cuire leur repas pour eux seuls ne mangent qu’impureté. » (Trad. Esnoul et 
Lacombe)

21. Les sept frères agissent de façon malhonnête : a-nyâya-to ; le texte marque ainsi un contraste avec la 
manière honnête dont la vache avait été acquise par le guru : nyãyãgatãm (v. 6)

22. Cf. HV 47,23-24 : les six embryons réunis par la mort (kãla). Kâla, c’est le temps envisagé comme loi 
étemelle et inéluctable, un temps qui mène les événements et qui détmit toutes choses. Kâla, c’est aussi le 
terme, la mort, le temps de la mort, souvent personnifié (Kâla), identifié à Yama, le régent de la mort, et 
représenté avec ses attributs. Cf. 14, 3 et 16, 21. — Il s’agit d’un cas de karman de groupe. Les récits de partage 
de karman commun demeurent des cas isolés qui servent avant tout d’illustration à l’enseignement. Voir James 
P. MC DERMOTT, « Is there group karma in Theravãda Buddhism ? », Numen 23,1 (1976) 67-80.

23. Ce verset souligne leur double faute : himsratayâ, « cruauté » et an-ãrya-tvãd, « le fait d’avoir une 
conduite indigne d’un Arya ».
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16. Parce qu’ils avaient honoré les Pitr par un rite 24 et qu’ils avaient sacrifié une vache, dans 
leur existence suivante, ils eurent la réminiscence [de leurs vies précédentes] et la capacité 
de recherche des actions passées 25 26.

17. Nés comme chasseurs dans le Dasârna, les sept avaient la sagacité concernant le 
dharma 26 ; ils furent tous fidèles à leur dharma propre 27 et furent à l’abri de la cupidité 
et de la fausseté.

18. Ils n’immolaient que ce qui était nécessaire au maintien de leur vie 28 29 ; le reste du temps, 
ils vivaient en conformité avec leur dharma et méditaient sur leurs propres actes.

19. Et voici également leurs noms 29, ô roi [Bhîsma] : Nirvaira, Nirvrta, Ksânta, Nirmanyu, 
Krti, Vaighasa et Mâtrvartin. Ils furent des chasseurs très respectueux du dharma.

20. Ils vécurent ainsi en conformité avec leur dharma 30 de chasseurs dans la forêt, ils 
honorèrent leur vieille mère et firent la satisfaction de leur père.

24. Formule identique à celle du v. 11 : pitfnabhyarcya dharmeiui.

25. Pratyavamar&ah que N. (ad 1,21,18) commente par svakrtakarmãnusandhãnam, « la recherche attentive 
des actions faites par soi-même ». Cf. v. 24, l’avantage (artha) de cette capacité qui avait été annoncée à 14,6.

26. Annoncé au v. 2.

27. Le svadharma est le dharma propre à chaque individu, mais en tant que membre d'un varna ; c’est la 
répartition des fonctions entre les quatre varna de la société brahmanique qui impose des devoirs différents. 
Selon BhG 18,47 (qui fait écho à BhG 3,35) :

üreyânsvadharmo vigunah paradharmãtsvanusthitãt / 
svabhãvaniyatam karma kurvannãpnoti kilbisam И

« Mieux vaut, même de façon défectueuse, (s’acquitter) de son devoir propre plutôt que, correctement, d’un 
devoir étranger. En accomplissant l’œuvre prescrite par sa propre nature, on ne tombe en aucune faute. » (Trad. 
Esnoul et Lacombe.) Chacun doit se conformer à la règle de conduite rattachée à son statut et l’observance de ce 
svadharma constitue la voie menant au salut, comme l’enseigne BhG 18,45.

28. Opposition entre le dharma du chasseur (immoler des bêtes) et l’idéal de non-violence (ahimsã ).

29. 1) Nirvaira, « qui est sans hostilité » ; 2) Nirvfta, « qui ne s’agite plus, calme, apaisé » ; 3) Ksânta, 
« qui est patient, tolérant » ; 4) Nirmanyu, « qui est exempt de colère » ; 5) Kfti, « qui est l’activité 
(personnifiée) » ; 6) Vaighasa, « qui se nourrit des restes » ; 7) Mâtjvartin, « qui se comporte bien envers sa 
mère (cf. v. 20) » (ou les Mâtf, « les Mères », car dans son existence précédente, il était Pitfvartin, v. 4).

30. Himsâdharmapara établit une sorte de paradoxe (cf. v. 18) ; on se situe ici dans l’optique de l’action de 
la BhG. Selon M. BIARDEAU (Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 134-137), le MBh reconnaît que le brahmane 
doit observer la non-violence (ahimsã), mais que le roi peut chasser ; il faut cependant, (comme l’ont fait les 
sept frères, v. 12,) offrir la viande partiellement aux divinités avant de la consommer. Il y est aussi question 
d’un « chasseur par dharma » familial (le dharma-vyâdha) qui donne un enseignement à un brahmane, dans 
lequel toute violence finit par être ramenée au sacrifice et donc à être justifiée, car elle est devient nourriture 
sacrificielle.
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21. Quand leur père et leur mère furent réunis par la Mort 31, ils délaissèrent leurs arcs et 
s’éteignirent dans la forêt.

22. Leur action propice 32 [envers leurs parents] leur valut de naître sur la magnifique 
montagne Kalamjara comme antilopes capables de se rappeler leurs existences antérieures. 
[Mais parce qu’ils avaient semé] frayeur et tremblement [comme chasseurs], ils étaient 
[des antilopes] effrayées 33.

23. Ces antilopes avaient pour noms 34 Unmukha, Nityavitrasta, Stabdhakarna, Vil oc ana, 
Pandita, Ghasmara et Nâdin.

24. Méditant sur cet avantage qui leur venait de leur capacité de se souvenir de leurs 
existences antérieures, ils vécurent dans la forêt, patients, indifférents aux perceptions 
opposées 35 et détachés de toute possession.

25. Ils vécurent tous dans la forêt, soumis au même dharma, accomplissant des actions 
propices. Comme ils s’étaient abstenus de boire et avaient absorbé peu de nourriture, ces 
ascètes rendirent le souffle.

26. Même aujourd’hui, ô Bharata inébranlable, sur le mont Kalamjara, on peut voir les 
empreintes des pieds de ces ascètes qui s’étaient abstenus de boire.

31. Samyuktau kâladharmana ; cf. samyuktâh kaladharmana (14,3) et kalena samayujyanta (16,14).

32. La réminiscence des existences passées est le « fruit » d’une action propice ou de bon augure 
(Subhakarman). C’est toujours une action propice qui leur permet de se souvenir et qui, finalement, leur assurera 
la libération. Voir chap. IV, A, 2.

33. Mais le fait qu’ils aient causé frayeur et tremblement entraîne aussi un résidu négatif. C’est la théorie du 
karman : les conséquences de l’action se répercutent dans les existences suivantes. — On trouve, dans les 
brâhmana, des figures forestières du sacrifice. Le sacrifice tient du gibier ou de l’antilope : il cherche à s’enfuir 
pour ne pas être la nourriture des dieux. Il faut donc l’apaiser, éviter de l’effrayer. Voir S. LÉVI, La doctrine du 
sacrifice dans les Brâhmaruis : 80-81 ; M. BIARDEAU, « Études de mythologie V » : 152-153.

34. En comparant les noms des antilopes avec les noms des brahmanes au v. 4, N. (ad. I, 21, 25) souligne 
que le souvenir de leurs vies précédentes leur fait comprendre le sens de leurs noms. 1) Unmukha, « qui a la tête 
levée » ; 2) Nityavitrasta, « qui est toujours effrayé » ; 3) Stabdhakarna, « qui a l’oreille dressée » ; 4) Vilocana, 
« qui examine » ; 5) Pandita, « qui est sage, savant » ; 6) Ghasmara, « qui est avide de manger » ; 7) Nâdin, 
« qui fait entendre des cris ».

35. Le mot dvandva désigne toutes sortes de notions ou d’expériences humaines qui se présentent par 
couples d’opposés (joie / douleur ; confiance / méfiance). L’homme qui manque de sagesse croit pouvoir n’en 
retenir qu’un alors qu’ils sont comme les deux côtés d’une médaille. L’homme qui est nir-dvandva est 
indifférent à ces perceptions opposées, ni heureux ni contrarié ; il les a surmontées. Il est libéré des couples 
d’opposés. On retrouve cette notion dans BhG 2, 45 ; 4, 22 ; 5, 3 ; 7, 27.



27. Leur action propice, mon fils, leur valut d’être délivrés du malheur 36 et de connaître une 
naissance plus heureuse comme tadornes 37.

28. Ces sept oiseaux aquatiques qui vivaient dans un endroit propice 38, dans une île de 
rivière, délaissèrent la vie domestique 39 et devinrent des muni fidèles à leur dharma.

300* 1-2 Ces oiseaux étaient connus sous les noms 40 de Nihspfha, Nirmama, Ksânta, Nirdvamdva, 

Nisparigraha, Nirvpti et Nibhjta.

3-4 Ces oiseaux fidèles à leur dharma étaient tous des brahmacârin qui jeûnaient et s’adonnaient à 
l’ascèse. Ils rendirent le souffle au bord de la rivière.

5-6 Alors les sept frères naquirent comme hamsa 41 qui fréquentaient le lac Mânasa. Ils furent des 

brahmacârin très liés et ils avaient le souvenir de leurs vies précédentes.
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36. Les actes commis dans les existences antérieures suivent l’individu dans ses transmigrations. Ce passage 
module sur le thème de l’action propice : Subhena karmanã (v. 22), Subhakarmânah (v. 25). Leur action propice 
(Subha) les délivre du malheur (aSubha) (karmanã SubhenãSubhavarjitãh), ce qui leur permettra d’obtenir une 
existence plus propice (Subhãcchubhatarãm yonim, v. 27) dans un endroit agréable ou propice (Subhe de Se, v. 
28). Voir chap. IV, A, 2.

37. Les tadornes (cakravâka) sont des oiseaux aussi appelés mithune-cara, « qui vont ou vivent en couples » 
(MONIER-WILLIAMS, A Sanskrit-English Dictionary).— « The noblest of associations surround the cakravâka 
and practically date back to the beginnings of Indian civilization. The attachment of a pair to each other, their 
constant company during the day, conversational contact maintained by both at night as they graze or feed apart 
on land or water, and their re-union at sun-rise have invested them in popular imagination with the halo of the 
highest conjugal virtues. » (K. N. DAVE, Birds in Sanskrit Literature, Delhi, Motilal Banarsidass, 1985 : 451.) 
La littérature sanskrite est remplie d’évocations de ces oiseaux, symboles de la fidélité conjugale. On en retrouve 
une chez Kãlidãsa lorsqu’il décrit les austérités dans l’eau glacée auxquelles se livre PârvatI (Urna) pour obtenir 
l’amour de Siva : parasparãkrandini cakravâkayoh puro viyukte mithune krpãvati (Kumârasambhava 5, 26) 
« Elle fut pleine de pitié pour un couple de cakravâka qu’elle voyait devant elle : les oiseaux, séparés, 
s’appelaient l’un l’autre ! (Trad. B. Tubini) « The cakravâka occupies a status of its own in Hindu culture and 
this explains why it is particularly named in scenic descriptions of river and lake or in the protective clauses of 
all works on dharmaSãstra. » (DAVE, op. cit. : 452) — Ce choix des cakravâka est assez étonnant ici, car les 
sept oiseaux abandonnent la vie domestique pour se livrer à l’ascèse (v. 28). C’est plutôt l’idée que les sept 
frères étaient très liés qui prévaut.

38. Ou agréable (Sub he de Se).

39. Le texte introduit l’idée de renoncement : tyaktvâ sahacaridharmam.

40. 1) Nihspfha, « qui est sans désir » ; 2) Nirmama, « indifférent à la propriété » ; 3) Ksânta, « qui est 
patient » ; 4) Nirdvamdva, « indifférent aux couples d’opposés » ; 5) Nisparigraha, « détaché de toute 
possession » ; 6) Nirvftti, « qui n’a pas d’occupation » ; 7) Nibhjta, « qui est réservé, solitaire ». — Liste 
différente au v. 29.

41. Sorte d’oie. Il s’agirait ici de la sixième existence des sept frères, une vie comme hamsa. Le texte établi 
par l’édition critique passe sous silence cette existence.
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7-8 Car lorsqu’ils étaient brahmanes, dans leur égarement, ils avaient dupé leur guru 42. Alors, ils 

étaient revenus au monde sous forme animale et avaient erré dans la suite des existences.

9-10 Préoccupés de leur intérêt propre, ils avaient bien saisi le sens des rites envers les Pitj ; c’est ce 
qui leur valut d’obtenir les meilleurs mérites, la connaissance et une [bonne] naissance 43.

29. Ces oiseaux étaient connus sous les noms 44 de Sumanas, Muni, Suvâk, Éuddha, le 
cinquième Chidradarsana, Sunetra et Svatantra.

30. Dans chacune de ses sept existences, le cinquième est né en tant que cinquième ; [de 
même pour] le sixième qui devint Kandarika et pour le septième qui fut Brahmadatta 45 46.

31. À cause de l’ascèse pratiquée pendant leurs sept existences, de leur pratique du yoga, de 
leur intelligence, de leur vertu,

32. le Veda qu’ils avaient entendu réciter chez leurs guru au cours d’existences antérieures 
s’était fixé en eux, même s’ils avaient traversé une suite d’existences.

33. Ces oiseaux qui se déplaçaient librement étaient tous des brahmacârin 46 et ils passaient 
leur temps à méditer sur la pratique du yoga.

301* Ils atteignirent le lac Mânasa et devinrent des oiseaux aquatiques [appelés] hamsa 47.

42. Versets 13-14.

43. Les lignes 7-10 résument le sens du PK comme le fait, d’ailleurs, mais d’une façon un peu moins 
explicite, 16, 1-2.

44. 1) Sumanas, « bien disposé » (cf. 17, 7) ; 2) Muni, « ascète » ; 3) Suvâk, « éloquent » (cf. 17, 2) ; 4) 
Suddha, « pur » ; 5) Chidradarsana, « qui voit les défauts, pointilleux » ; 6) Sunetra, « à la bonne conduite (à 
l’œil vif ?) » ; 7) Svatantra, « autonome, indépendant » (cf. 17, 2). Ces noms sont ceux de la cinquième 
existence. On y sent la division en deux groupes qui s’effectuera à 17,5 et qui se maintiendra jusqu’à la fin du 
récit, les quatre premiers frères accédant à la libération plus rapidement que les trois derniers.

45. Il s’agit de noms qui appartiennent à la septième existence. Le cinquième frère (pañcamah), qui est 
toujours né en tant que cinquième (pañcikas), se nomme Pãflcãla (18,17-18 ; 19, 19).

46. M. BIARDEAU écrit (Le sacrifice dans l’Inde ancienne : 73) : « Le brahmacarya, l’état d’étudiant 
brahmanique, [...] connote essentiellement la pratique du Veda, pour l’adolescent qui doit apprendre par cœur 
les textes révélés et assister son maître dans l’exécution de ses devoirs religieux. En fait, l’idée essentielle que 
l’on retient est celle de la chasteté absolue à laquelle le jeune brahmacârin est astreint pendant cette période, par 
opposition à la période suivante, où l’état de maître de maison comporte obligatoirement le mariage et la 
procréation. Le brahmacarya ainsi défini devient une des qualités requises du sannyâsin (ou du yogin aussi 
bien). Théoriquement, le terme brahmacârin lui-même ne devrait s’appliquer qu’à celui qui, à la fin de ses 
études védiques où il était brahmacârin au sens premier, a renoncé à rentrer chez son père pour se marier et 
continue à habiter chez son maître, à le servir, célibataire évidemment, et toujours astreint à la chasteté. »

47. Il s’agirait de la sixième existence des brahmanes, comme semblerait le dire 304* (après 18,1).
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34. Pendant que ces oiseaux volaient en compagnons, le maître des Nïpa, le roi Vibhraja, de 
la lignée de Puni48,

35. irradiant49 de beauté, rempli de puissance et portant bonheur 50, pénétra dans la forêt, 
entouré des femmes de son palais 51.

36-37. Quand il vit s’approcher ce roi resplendissant de splendeur, le tadorne Svatantra 52 
l’envia, se disant : « Si mes observances mêmes ou mon ascèse avaient été bien faites, je 
serais comme [ce roi]. Je suis épuisé par le jeûne et l’ascèse qui demeurent 
infructueux 53. »

302* Je désire la royauté, si j’ai suffisamment de mérites 54.

48. Voir 15, 14 et surtout 22-25, versets qui situent Vibhraja dans la lignée de Puni, ce roi Vibhrâja qui est 
le grand-père de Brahmadatta (le septième des frères dans la septième existence) et qui renaîtra en tant que fils de 
Brahmadatta (voir 15,25 note).

49. Vibhrãjamãno, « qui brille, irradie ». Jeu de mots avec le nom du roi Vibhrâja, repris à 18, 2.

50. Srlmân, possesseur de Sri, le bien-être, la bonne fortune. (Sri, la déesse de la beauté et de la bonne 
fortune, a surgi de l’Océan de Lait que les de va et les asura barattaient, en quête de l’ambroisie.)

51. Antahpuravrto. « Le gynécée (antahpura, proprement “ cité intérieure ”, dont il est vaguement question 
dès le Rgv. (VII, 18,2), [...] II comporte une résidence particulière pour la reine “ principale ” ; les serviteurs et 
servantes des princesses, qui sont distincts des gens au service du roi, ont surtout à garder leurs maîtresses de 
tout contact extérieur. Kautilya (I, 20) donne quelques détails sur la configuration de Vantahpura, avec les 
couloirs souterrains, les escaliers dérobés, les précautions contre l’incendie. » (Louis RENOU, La civilisation de 
l’Inde ancienne : 163.)

52. Le septième des oiseaux, celui qui deviendra Brahmadatta (v. 29).

53. Lorsque Mârkandeya a vu apparaître Sanatkumâra, il ne l’a pas reconnu parce que son ascèse n’avait pas 
été suffisamment bien accomplie (12,9). C’est toujours l’action bien faite (sukrta) qui porte fruit.

54. Sukrtam.



HarivamÉa 17

Le désir, cause de déchéance du yoga

Mârkandeya [continuant de s’adresser à Bhïsma] dit :

1. Les deux autres tadornes [Chidradarsana et Sunetra !], ses compagnons, lui dirent alors : 
« Nous pourrions tous deux être tes ministres et chercher ce qui t’est agréable et 
salutaire. »

2. En acquiesçant, celui qui s’était voué au yoga (Svatantra 1 2) exprima sa détermination. Ils 
venaient ainsi de conclure une entente 3. Mais Suvâk 4 lui répliqua :

[Suvâk :]

3. Puisque tu as manqué à l’observance du yoga en te laissant emporter par le désir et que tu 
sollicites comme faveur la condition inférieure [de ksatriya], écoute ce queje vais te dire 5.

4. Mon cher, tu seras roi dans la merveilleuse ville de Kâmpilya 6 et tes deux compagnons-ci 
seront tes ministres 7.

1. Les cinquième et sixième oiseaux.

2. Svatantra (le septième oiseau), « celui qui agit de son plein gré, qui est indépendant » (cf. 16, 29).

3. Cet accord rebondira à 18,26.

4. Suvâk (le deuxième), « celui qui est éloquent » (cf, 16,29).

5. N. (ad 1,22, 3) note justement que cette parole « a la forme d’une malédiction » (yâkyam Éâparûpam). 
Elle est formulée au v. 4.

6. Même qualificatif qu’à 15,4 : kâmpilye nagarottame.

7. En annonçant à Svatantra qu’il deviendrait roi et que ses deux compagnons seraient ses ministres, 
Suvâk prédit la réalisation de leur désir ; mais en même temps cela équivaut à les frapper d’anathème, car ils 
perdront le fruit de leurs actions propices.
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[Markandeya s’adressant à Bhísma :]

5. En s’adressant ainsi aux trois qui aspiraient au royaume, les quatre oiseaux leur jetaient 
une malédiction, à eux qui étaient détruits à cause de leur infidélité 8.

6. Victimes de l’imprécation, les trois oiseaux furent déchus du yoga et privés de leurs 
sens 9. Tous trois implorèrent leurs quatre compagnons.

7. Ceux-ci se montrèrent conciliants et Sumanas 10 leur dit :

[Sumanas :]

Parce que nous nous sommes tous mis d’accord 11 [jadis pour honorer les Pitr] et 
conformément à la faveur 12 [qu’ils sont toujours disposés à accorder],

8. il ne fait pas de doute que la malédiction connaîtra une fin 13. Quand vous aurez quitté 
cette existence, vous renaîtrez comme hommes et vous retrouverez le yoga 14.

8. Les quatre oiseaux fidèles jettent une malédiction sur les trois infidèles. Dans la tradition indienne, le 
fait même de dire est effectif : l’anathème produit son résultat. La signification des noms des oiseaux (16,29 
note), qui a révélé une division en deux groupes, trouve ici son explication.

9. Victimes de la malédiction (íaptãh) des quatre oiseaux fidèles, les trois infidèles sont privés de sens 
(yicetasah) et implorent (yâc-) les quatre autres, de la même façon que les dieux infidèles qui ont été maudits 
(íaptãh) par Brahma sont privés de sens (vicetasah, 12,22) et implorent (pra-yâc-, 12,23) Brahma. Ils sont 
également déchus du yoga (yogabhrastâh) comme Acchodâ qui est déchue des pouvoirs du yoga et tombe 
(yogabhrastã papâta, 13,27). Voir chap. IV, A, 1.

10. C’est le premier des oiseaux (16,29).

11. Cf. 16, 12, où ils se mettent tous d’accord pour sacrifier la vache et l’offrir aux Pitf.

12. Encore deux emplois du mot prosada (voir 12,3) : tesâm prasâdam cabraste / prasãdãnugatam. La 
« bonne disposition » des quatre oiseaux est exprimée par Sumanas, « celui qui est bien disposé ».

13. Les versets 8-11 anticipent la suite du récit (comme le faisait le chap. 14). Il est habituellement 
impossible de contrecarrer une malédiction. Le texte fait cependant prévaloir l’idée de prosada. «En 
principe, la malédiction prononcée par un sage est considérée comme impossible à neutraliser. Tout au plus, 
peut-elle être canalisée dans une autre direction que celle initialement prévue. La “ colère ” du sage, en effet, 
est conçue comme la décharge extérieure, sur le modèle de la foudre, d’une énergie qu’il est censé avoir 
accumulée par de longs exercices d’“ échauffement ascétique ” (tapas). » (Michel HULIN, Sept récits 
initiatiques tirés du Yoga-Vâsistha, traduits du sanskrit avec introduction et notes, Paris, Berg International, 
1987 : 37 note.)

14. Les V. 17,6 et 18,13 répètent qu’ils ont été yogabhrastâs.



260

9. Svatantra 15 aura la connaissance du langage de tous les êtres vivants 16. C’est en effet 
son exhortation qui nous a valu la faveur des Pitr 17.

10. Parce que nous avons sacrifié la vache conformément aux rites 18 et que nous l’avons 
offerte aux Pitr, nous serons investis de la connaissance et connaîtrons tous 
1 ’ accomplissement par le yoga 19.

11. Un homme 20 surviendra et vous récitera un sloka 21 qui résume [vos existences sous 
forme] d’aphorisme 22. Dès que vous l’aurez entendu, vous retrouverez le yoga.

15. C’est celui qui deviendra le roi Brahmadatta.

16. Il s’agit d’un siddhi, un pouvoir surnaturel du yogin, ce que Pataüjali appelle une vibhüti, 
« manifestation de puissance » (Yoga-sütra, livre 3,17). Voir sarvasattvarutajfta à Г index-glossaire.

17. Allusion à l’intervention de Svatantra (lorsqu’il portait le nom de Pitjvartin) pour immoler la vache 
selon les prescriptions (16, 10).

18. Dharmena.

19. Jñdnasamyogah et yogasâdhanah. Voilà qui réalise l’union (yoga ou samyoga) harmonieuse du 
védisme ancien (dharma) et de l’hindouisme nouveau (yoga). L’action bien faite (sukrta) est celle qui est 
faite en conformité avec les rites prévus par les traités (sâÉtra). Elle entraîne toujours des fruits (phala). Et 
ici ce sont les meilleurs fruits du írãddha.

20. Purusãntaritam, un intermédiaire, « un homme qui vient dans l’intervalle ».

21. Ce iloka se trouve à 19, 18 et 311* qui fait suite. Le Sloka, le verset typique de l’épopée, est fait de 
quatre mesures (pâda) de huit pieds réunies en distique (ou deux lignes de seize syllabes chacune).

22. J’explique en note à 311* (après 19, 18) la traduction que je donne ici de idam ca 
vãkyasamdarbhaslokamekamudãhrtam.



HarivamÉa 18

La libération par le yoga

Markandeya [continuant de s’adresser à Bhïsma] dit :

1. Ces sept [oiseaux] qui fréquentaient le lac Mânasa se plaisaient dans la pratique du yoga, 
se nourrissaient toujours d’eau et de vent et laissaient se dessécher leurs corps.

304* (après 18,lab) Ces brahmanes magnanimes nés comme hamsa sur les bords du lac Mânasa avaient 
pour noms : Sumanas, Suvâk, Susuddha, Tattvadarsin, Tattvavit, Sunetra et Suhotra. Ces oiseaux 
qui se déplaçaient librement étaient tous des brahmacârin 1.

2. Resplendissant2 de beauté, le roi [Vibhrâja] se promenait un jour en forêt entouré des 
femmes de son palais 3 comme Maghavant (i. e. Indra) dans le bosquet céleste Nandana 4.

3. Ce sage comprit que ces oiseaux étaient des adeptes du yoga ; et considérant ce fait, il fut 
pris de honte 5 et regagna la ville.

1. La ligne 4 de ce passage étoilé est identique à 16, 33a. Dans le passage 301* qui suit immédiatement 16, 
33, il est également question de l’existence suivante comme hamsa. Des passages 301*, 304* et 311*, on peut 
déduire que la sixième existence — que le texte de l’édition critique passe sous silence — serait une existence 
comme hamsa. Les cinquième et sixième existences se passent donc comme oiseaux aquatiques, au bord du lac 
Mânasa (304* et 311*).

2. Vibhrãjamãnas, même jeu de mots avec le nom du roi Vibhrâja qu’à 16,35.

3. Ce début reprend 16,33-35 parce que la marche du récit avait été détournée (par le chap. 17) pour laisser 
place à une action parallèle. Renoué ici, le récit va amalgamer les deux situations et les amener à leur 
dénouement.

4. Au livre III du MBh (Vana-parvan), Aijuna visite la cité d’Indra située dans le troisième ciel, un paradis 
rempli de parfums, d’arbres, de fleurs. Dans le bosquet Nandana vivent dieux et saints. Pour une description de 
cette cité et du palais d’Indra, voir HOPKINS, Epic Mythology : 141.

5. Nirvedãt. N. (ad 1,23,4) explique que, voyant ces oiseaux pratiquer le yoga, le roi éprouve de la honte, 
car il est un humain sans yoga. Il se produit ici une inversion de situation par rapport au chap. 17 où un 
brahmane désire devenir roi (ksatriya) et est déchu du yoga. Ici, le ksatriya Vibhrâja est pris de honte et aspire à 
devenir yogin.
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4. Π avait un fils très respectueux du dharma du nom d’Anuha qui trouvait sans cesse son 
plaisir dans les subtilités 6 du dharma, accomplissant ainsi le sens de son nom Anuha.

5. Éuka lui avait donné sa fille Krtvï 7 dont on louait les traits ; elle était douée des qualités 
de l’intelligence et de la bonne conduite et elle se plaisait constamment dans la pratique du 
yoga.

6. Ô Bhïsma, cette belle [jeune fille] a autrefois été désignée en ma présence par le sage 
Sanatkumâra comme la fille des Pitr 8.

7. Elle était la meilleure de celles qui soutiennent le dharma et la vérité 9, difficile à apprécier 
par ceux dont Vâtman n’est pas accompli 10 11. Elle fut également [connue sous les noms 
de] Yoga, Yogapatoï et Yogamâtr ainsi que je te l’ai raconté dans le récit de la création 
des diverses classes de Pitr n.

8. Le roi Vibhrâja plaça Anuha sur le trône, salua les habitants de la ville le cœur réjoui, 
demanda la bénédiction des brahmanes et, dans le but de pratiquer des austérités, il se 
rendit au lac [Mânasa] où se trouvaient les [sept oiseaux] compagnons.

9. Là, sur le bord du lac, se privant de nourriture et se nourrissant de vent12, le grand ascète 
renonça aux désirs et s’adonna à l’ascèse 13.

6. Anu, ce qui est ténu ; donc, les menus détails du dharma. Jeu de mots avec le nom Anuha. Cet Anuha 
anudharmaratir est bien paramadhârmikah.

7. Cf. 15, 4.23.

8. À 13, 46-47, elle est plus précisément la petite-fille des Pitf Barhisad, c’est-à-dire la fille de Pivari (qui 
est fille psychique des Pitj).

9. Dharmabhrtãm Éresthâ, répétition du qualificatif utilisé en 13,44 pour sa mère Pi vari. La même formule 
revient en 15,5 pour Anuha. Il y a cependant, ici, une amplification : satyadharma(bhrtâm).

10. Akrtâtmabhih, « par ceux dont Vâtman n’est pas discipliné ». — On retrouve ce composé dans la 
Mundaka-Upanisad laquelle ajoute au ritualisme la connaissance de Yâtman-brahman pour assurer le salut et se 
libérer du cycle des renaissances : paryãptakãmasya krtãtmanastu ihaiva sarve pravilïyanti kãmãh (III, 2, 2). 
« Mais pour celui dont les désirs sont comblés et Vâtman accompli, tous les désirs ici-bas se dissolvent ». 
(Trad. Jacqueline Maury, Adrien-Maisonneuve, 1981.)

11. Ce verset répète 13,44, mais la première fois, il s’agit de Pivari, et la seconde, de Kjtvï. Dans ces deux 
versets dont la substance est la même, le texte souligne les grands mérites de Pivari (la fille psychique des Pitj 
Barhisad) et de sa fille Kjtvï. Ce procédé contribue à unifier les deux volets ou, du moins, à resserrer leur 
rapport (voir chap. Ill, С, 3).

12. Comme les tadornes (v. 1) qu’il veut imiter.

13. Mahãtapãh ... tapastepe.



10. Sa résolution était de parvenir à être le fils de l’un d’eux 14 et de s’absorber alors dans le 
yoga 15, ô Bharata.

11. Décidé et pénétré d’une grande austérité, le grand ascète Vibhrâja se mit à resplendir 
comme le soleil16.

12. Rendue resplendissante 17 par [l’ascèse de] Vibhrâja, la forêt fut appelée Vaibhrâja et le 
lac aussi, ô excellent Kuru, fut nommé Vaibhrâja.

13 C’est là, ô roi, que les quatre oiseaux adeptes du yoga ainsi que les trois autres qui avaient 
été déchus du yoga 18 firent l’abandon de leur corps 19.

14. Libérés de leurs fautes, les sept magnanimes, dont le principal était Brahmadatta, naquirent 
tous dans la ville de Kâmpilya. Quatre avaient le souvenir de leurs existences 
antérieures 20, trois en étaient privés.

15. Svatantra 21 naquit comme fils d’Anuha, selon le désir qu’il avait éprouvé précédemment 
dans son existence comme oiseau 22. Π fut l’illustre Brahmadatta.
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14. Sa résolution est conséquente à la honte qu’il a éprouvée à la vue des oiseaux adeptes du yoga (v. 3). Il 
désire une renaissance heureuse en tant que fils de l’un de ces oiseaux-ascètes. (Son vœu se réalisera, 19, 1).

15. Yogena yujyeyamiti.

16. Amiumant, « celui qui est pourvu de rayons », 1’« irradiant ». On se plaît à répéter que le roi Vibhrâja 
porte vraiment bien son nom : il irradie, il est resplendissant (yibhrãjamãnah, 16, 35 et 18, 2) : il brille comme 
le soleil (yirarãjãmSumãniva). L’acèse {tapas) qu’il pratique le rend encore plus flamboyant. Le tapas est de 
nature ignée : la concentration développe une incandescence qui rend capable des plus grandes réalisations (voir 
12, 4 et 15, 12 notes). — Selon Manu 7, 4-7, le roi est formé de particules d’Agni, du Soleil et d’autres 
divinités et, comme le soleil, il brûle {tapatî). GOND A (« Ancient Indian kingship from the religious point of 
view », Numen 3, 1956 : 60. 70-71) ajoute que, comme le grand luminaire, le roi est un pratâpin : il est à la 
fois resplendissant et majestueux, le mot pratâpa- comportant les idées de chaleur intense et de majesté.

17. Comme un feu qui embrase, l’ascèse de Vibhrâja se communique à la forêt où il se trouve ainsi qu’au 
lac ; ils porteront dès lors son nom. — Notons que les mondes où résident les Pitj Barhisad sont également 
appelés Vaibhrâja (13,41) et qu’en renaissant comme fils de Brahmadatta (19,1), Vibhrâja prend place parmi 
les descendants de ces Pitf.

18. Rappel de 17, 5-6.

19. « Le sage accompli ne subit pas sa mort mais “ quitte son corps ” volontairement, au moment choisi par 
lui, et sans que cela puisse être assimilé à un suicide. Sa mort est, au contraire, comprise comme une entrée 
définitive en samãdhi. » (M. HULIN, Sept récits initiatiques tirés du Yoga-Vâsistha : 172 note.)

20. Selon les Yoga-sütra de Pataüjali (Vibhüti 3, 18), il s’agit aussi d’un pouvoir surnaturel du yogin.

21. Les noms des oiseaux (cakravâka, « tadorne ») figurent à 16,29.

22. Cf. 16, 36-37 où il exprimait son désir d’être roi. (Anuha est roi, v. 8.)



16. Chidradarsin et Sunetra devinrent les fils des savants brahmanes 23 Bâbhravya 24 et 
Vatsa. Es étaient familiers 25 avec le Veda et le Vedânga 26.

17. Ils furent les deux amis de Brahmadatta avec qui ils avaient vécu dans leurs [sept] 
existences antérieures. Le cinquième (Chidradarsin) s’appela désormais Pãhcãla 27 et 
l’autre (i. e. Sunetra, le sixième), Kandarika.

18. Pãhcãla était bahvrca 28 et faisait fonction de maître. Kandarika était familier avec les 
deux [autres] Veda en tant que chandoga 29 et adhvaryu 30.
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23. De savants brahmanes ou Srotriya. Les études védiques, le brahmacarya, durent au moins douze ans. 
« Ceux qui veulent approfondir telle ou telle branche du savoir laïque ou sacré, par exemple devenir des 
srotriya, gens “ versés dans les textes révélés ”, prolongent la scolarité de manière indéterminée. » (L. RENOU, 
La civilisation de l’Inde ancienne : 186.)

24. P.-S. FÏLLIOZAT (Le sanskrit : 16) mentionne que Bâbhravya est le nom d’un célèbre grammairien qui 
aurait créé une méthode de récitation du Veda. Voir 15,12 note.

25. Vedavedãhgapãragau (pãraga, « qui va à l’autre rive », qui connaît complètement).

26. Les six « membres auxiliaires » du Veda (vedânga) sont la phonétique (Siksâ, cf. 15, 12), le rituel 
(kalpa), la science grammaticale (vyâkarana), l’étymologie (nirukta), la métrique (chandas) et la science des 
astres (jyotisa). Le Veda est un texte « entendu » (la iruti), mais les vedânga sont des œuvres humaines.

27. Celui qui était appelé Gâlava en 15, 12 et 15, 68.

28. Les grands sacrifices solennels (irautakarmâni, ceux qui sont fondés sur la frati) requièrent la présence 
des trois feux (voir chap. II, B, 1). Le prince sacrifiant (yajamâna) a peu à faire, si ce n’est de verser la daksinâ, 
la rétribution due aux officiants. Le sacrifice comporte un grand nombre de rites extrêmement complexes faits de 
manipulations, de récitations, de chants, d’invocations qui sont minutieusement décrits dans les traités, et 
auxquels il faut scrupuleusement se conformer, car l’efficacité du rite réside dans l’exactitude rituelle. De 
nombreux officiants assistent les quatre principaux prêtres : Io le hoir, l’invocateur ou l’oblateur, qui récite les 
formules ou les hymnes (rc) du Rgveda ; 2o Yudgâtr ou chantre des mélodies (sâman) du Sâmaveda qui 
accompagnent la récitation des hymnes ; 3° Vadvaryu ou l’officiant chargé des manipulations, et qui murmure 
(japa, voir 13, 4 note) les formules rituelles (yajus) du Yajurveda ; 4° le brahman (mase.), le prêtre qui 
surveille en silence le déroulement des rites afin de prémunir le sacrifice contre tout danger. Car si un geste n’est 
pas accompli exactement comme le prévoient les textes, si une invocation ou une formule n’est pas prononcée, 
récitée, murmurée ou chantée comme elle doit l’être, le sacrifice court de grands dangers. Voir M. WINTERNITZ, 
A History of Indian Literature, vol. 1 : 148-152. — Parmi les officiants, souvent nombreux, qui assistent ces 
grands prêtres, il y a, dans l’entourage du hoir, le bahvrca (bahu-rc) qui est familier avec les stances du Rgveda.

29. Le chandoga (chantre de chandas, « mètre védique ») est l’un des assistants de Yudgâtr (qui chante les 
mélodies du Sâmaveda).

30. « L'adhvaryu est, dans l’équipe des officiants, celui qui est plus spécialement chargé de la récitation 
murmurée des formules du Yajur-Veda, et aussi de la partie gestuelle du sacrifice. Il est presque constamment 
en mouvement sur l’aire sacrificielle, ce qui explique son nom qui dérive du mot adhvan “ cheminement ” ». 
(MALAMOUD, Cuire le monde : 229, n. 9.)



19. Le fils d’Anuha (i. e. Brahmadatta), qui connaissait le langage de tous les êtres vivants31, 
devint roi. Il s’entendait bien avec Pâücâla et Kandanka.

20. Es se livraient aux plaisirs charnels et se plaisaient dans le dharma des villageois 32 ; mais 
en raison de leur action bien faite 33 dans une existence antérieure, ils étaient également 
compétents dans le dharma, le kâma et Vartha 34.

21. Anuha, le meilleur des rois, donna la consécration royale à Brahmadatta sans tache, [et 
s’adonna au renoncement qui] mène à la libération suprême 35.

22. L’épouse de Brahmadatta fut la fille d’Asita Devala 36. Elle était inaccessible à cause de 
son yoga et portait le nom de Samnati, ô descendant de Bharata.

23. Il obtint de Devala cette incomparable fiUe, cette humble Samnati 37, qui n’avait plus 
qu’une seule existence à vivre, et qui pratiquait le yoga.

24. Les autres compagnons tadornes sont nés comme frères utérins dans une famille très 
pauvre de savants brahmanes 38 à Kâmpilya.
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31. Un siddhi (pouvoir surnaturel du yogin) ou vibhüti (selon les Yoga-sütra de Patafljali). Déjà annoncé à 
15, 11 et 17,9.

32. Grâmyadharma, opposé au dharma des renonçants.

33. Cf. 17, 10.

34. «Le dharma, c’est-à-dire l’ordre socio-économique qui organise ce monde empirique, Vartha, qui 
englobe tous les intérêts matériels : richesses, succès des entreprises et les moyens de se les assurer, enfin le 
kâma, essentiellement le désir et le plaisir amoureux. » (M. BIARDEAU, L’hindouisme. Anthropologie d’une 
civilisation : 49) Ces trois buts de l’homme (purusârtha) forment le trivarga, « triple groupe » et chacun a 
donné lieu à des traités (éâstra). Les notions de morts répétées (punarmrtyu), de transmigration (samsâra), de 
fruit (phala) de l’action (karman) ont suscité la recherche de moyens de libération (moksa). L’un des moyens de 
salut, c’est la connaissance (jüâna ou vidyâ) et, en particulier, la connaissance proposée par les upanisad, celle 
de Vâtman-brahman. Il y a aussi le renoncement à la vie dans le monde (samnyâsa) avec sa vie ascétique 
(tapas), ainsi que la dévotion (bhakti) à un dieu personnel, telle qu’exposée dans la Bhavagad-Gitâ et qui peut 
susciter la grâce (prasâda) de Dieu. Ainsi, moksa, la libération, est devenu le quatrième but de l’homme 
(purusârtha) et s’est placé au sommet. Le trivarga s’est transformé en caturvarga, « quadruple groupe ». Voir 
Franklin EDGERTON, « Dominant ideas in the formation of Indian culture », dans Journal of the American 
Oriental Society, 62,3 (1942) 151-156. — Le PK valorise un autre moyen de délivrance : le yoga (un yoga que 
nos trois héros, à ce point du récit, ne connaissent plus).

35. Le renonçant délaisse les trois premiers buts (dharma, kâma et artha), ou plutôt il les dépasse. Il n’a 
plus qu un but, moksa, la libération (parâm gatim). Il se met hors du monde, hors des désirs et des dispersions.

36. Asita Devala (l’époux d’Ekapamâ) est maître de yoga, cf. 13,22-23.

37. Jeu de mots avec un nom associé à une épithète : samnatim samnatimatïm, l’humilité personnifiée (le 
même jeu de mots qu’à 15, 34).

38. Le brahmane idéal est pauvre : voir M. ША^ШАМ, L’hindouisme. Anthropologie d’une civilisation : 
67-72, « Profil idéal du brahmane ».— Les frères renaissent tous dans la ville de Kâmpilya (v. 14). Le septième



25. Ils se nommaient : Dhrti, Mahãmanas, Vidvant et Tattvadarsin. Les quatre étaient 
accomplis dans la récitation du Veda et leur discernement n’avait pas été troublé 39.

26. L’entente qui avait été conclue dans leur vie précédente 40 leur revint ; ces êtres accomplis 
qui se plaisaient dans le yoga s’apprêtèrent tous à partir 41.

27. Ils firent leurs adieux à leur père, mon fils. Et celui-ci leur dit :

[Le père :]

C’est là une action non conforme au dharma 42 que de m’abandonner et de vous éloigner.

28. Comment pouvez-vous partir sans avoir soulagé ma pauvreté, sans avoir accompli les 
nombreux devoirs des fils 43 et sans m’avoir servi ?

[Mârkandeya s’adressant à Bhîsma :]

29. Et tous ces brahmanes de répliquer à leur père :

[Les quatre brahmanes :]

Nous allons prendre des mesures pour assurer ta subsistance 44.

30. Va vers Brahmadatta sans tache et fais entendre au roi ainsi qu’à ses ministres ce Moka 45 
au contenu pleinement significatif.

31. Le cœur réjoui, il te donnera de nombreux villages et des richesses, ainsi que tout ce que 
tu désires. Va, père, comme il te plaît !
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est fils de roi (v. 15), les cinquième et sixième sont fils de irotriya (v. 16) et les quatre premiers naissent dans 
une famille très pauvre de Srotriya (v, 24). N. (ad 1,23,28) souligne que le bonheur de naître dans une famille 
pauvre leur vient de leurs mérites. Ils parviendront plus tôt à la libération.

39. À la différence de leurs trois frères qui avaient aspiré à la royauté (16,36-37 ; 17,1-2).

40. Cf. 17, 2 (leurs trois frères deviendraient roi et ministres).

41. C’est-à-dire à s’engager dans la vie de renonçant.

42. Adharma.

43. Continuité de la lignée et célébration des rites funéraires dus au père (aux Pitf).

44. N. (ad I, 23, 33) mentionne qu’ainsi encouragé par ses fils, le père n’aura plus de souci quant à la 
lignée.

45. Le Sloka annoncé de façon plus précise à 17, 11 et qui n’apparaît qu’à 19, 18. Il débute par « sapta 
vyãdhãh », formule par laquelle on désigne habituellement l’histoire des sept frères (ex. : ΚΑΝΕ, vol. 4 : 445).
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[Markandeya :]

32. Sur ces mots, ils rendirent tous hommage à leur père. Puis ils parvinrent à la pratique du 
yoga et atteignirent la libération 46.

46. Paramam nirvrtim.



HarivamSa 19

L’ultime accomplissement par le yoga

Markandeya [continuant de s’adresser à Bhïsma] dit :

1. Vibhrâja 1 est revenu sur terre comme fils de Brahmadatta 2. Ce yogin adonné à l’ascèse 
fut appelé Visvaksena 3.

2. Brahmadatta se promenait un jour dans la forêt, le cœur réjoui, en compagnie de son 
épouse comme Satakratu (i. e. Indra) en compagnie de Sacï4.

3. Le roi entendit le chant d’un loriot5 qui pourchassait une femelle en l’appelant avec 
empressement.

1. Le texte donne Vaibhrâja. L’accroissement maximum de la voyelle initiale (yrddhi) indique la dérivation 
en un adjectif qualificatif (« de Vibhrâja »). Vibhrâja, le grand-père de Brahmadatta (15, 23-24) renaît comme 
fils de Brahmadatta (15,25).

2. Quand il eut perçu que les sept oiseaux qui fréquentaient le lac Mânasa étaient des adeptes du yoga, le 
resplendissant roi Vibhrâja s’était fermement décidé à parvenir à être le fils de l’un d’eux et à s’absorber dans le 
yoga (yogena yujyeyamiti : 18, 10). S’il y est arrivé, c’est à cause de ses actions bien faites (yibhrâjah 
punarãjãtah sukrteneha karmanã : 15,25).

3. Ce qui correspond à 15, 25 : brahmadattasya tanayo visvaksena iti Érutah.

4. Sacï est la fille de Puloman et l’épouse d’Indra (cf. app. 5, 116). Elle est aussi appelée Paulomï. 
HOPKINS {Epic Mythology : 141) signale : « “ Like Indra (Mahendra, Maghavant) with Paulomï” is a 
stereotyped phrase ».

5. Le texte donne pipïlika, fourmi (v. 3) et pipilikâ, fourmi-femelle (v. 4) et dit que le roi est 
pipilikarutajña (v. 25), qu’il connaît le langage des pipïlika. Or il est peu vraisemblable qu’il puisse entendre le 
cri ou le bruit des fourmis, fût-il sarvabhütarutajña (15, 11) ou sarvasattvarutajña (17, 9 ; 18, 19 ; 309* ; 
310*). K. N. DAVE {Birds in Sanskrit Literature : 72-80) examine plusieurs textes (où il est plutôt question 
d’habitudes attribuables à des oiseaux) et conclut qu’il s’est glissé une confusion due à la quasi-homonymie de 
pipilaka (loriot), et pipïlika (fourmi). « The later scribes of the Mahãbhãrata and the authors of Harivamka, 
Matsya-Purãna and Padma-Purãna, having missed the identity of pipilaka (fern, pipilaka) as a bird, changed 
the spelling to pipïlika (fern, pipilikâ). » (p. 78) Il écrit même que, dans la Bharatamañjari de Ksemendra (voir 
chap. I, A, 3 et 6), il s’agissait bien d’un couple d’oiseaux. « In the story of king Brahmadatta, who was a 
sarvarutajña, i. e. who understood the language of birds and beasts, related by Ksemendra in the Harivam&a 
section of the above work the male and female birds whose conversation the king overhead bear the names
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4. Se rendant compte que la faible femelle qui était poursuivie était en colère, Brahmadatta fut 
pris d’un grand éclat de rire.

5. Ô tourment de tes ennemis, Samnati qui se privait depuis longtemps de nourriture 6, se 
sentit triste, honteuse, affligée.

6. Comme son époux se montrait complaisant7, la belle au pur sourire lui dit : « Ô roi, tu te 
moques de moi. Je n’ai plus la force de vivre. »

7. Π lui fit connaître la cause [de son rire], mais elle ne le cmt8 pas. Offensée, elle lui dit : 

[Samnati :]

Ô roi, ce n’est pas là la véritable raison.

8. Quel homme peut percevoir le langage du loriot, si ce n’est par la complaisance des dieux, 
par les bonnes actions d’une existence précédente, par le fruit de l’ascèse, ou par un savoir 
spécial9, ô roi ?

309* Et s’il est vrai que tu as ce pouvoir de connaître le langage de tous les êtres vivants, ...

9. Communique-moi ton savoir, de sorte que je puisse moi-même comprendre. Sinon je vais 
rendre le souffle, ô roi, je te le jure en vérité.

[Mârkandeya s’adressant à Bhïsma :]

10. En entendant, ô puissant, ces dures paroles de la reine, le roi fut profondément affligé. 
Avec dévotion, il alla chercher refuge auprès du meilleur des dieux, le seigneur [Visnu] 
Nãrãyana, le dieu hospitalier u, le maître de tous les êtres.

pipilaka and pipilakâ. » (p. 77). Il semble bien que cette confusion ait été perpétuée par tous les traducteurs. — 
Il faut noter que l’édition critique fournit parfois la variante pipilaka.

6. L’humble Samnati (samnatim samnatimatim), l’épouse de Brahmadatta, pratiquait le yoga (elle était 
yogadharminïm, 18, 23).

7. Prasãdyamãnã bhartrã sã.

8. Éraddadhãíi (íraddhã-, « croire, avoir confiance »).

9. En bonne yogini, Samnati connaît les sources possibles de ce pouvoir, celles-là mêmes qui sont mises en 
évidence par le PK : devaprasãdãt, pürvajâtikrtena, tapahphalena, vidyayâ. À première vue, vidyâ, qui désigne 
une connaissance pratique, étonne dans ce contexte ; mais N. (ad I, 24, 9) commente par yogabalena, « par la 
force du yoga », selon 17, 8-9. Il fait allusion aux siddhi (ou vibhüti), les pouvoirs surnaturels du yogin.

10. Ce savoir spécial est annoncé à 15, 11 ; 17, 9 et 18, 19.

11. On se retrouve en plein univers de la bhakti (bhaktyâ, « avec dévotion », cf. 12, 3). Visnu Nãrãyana, le 
dieu-refuge, est celui de qui tout procède et en qui tout se fond (voir 12,11 note).
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11. Bien concentré, s’abstenant de nourriture, en moins de six nuits, le très glorieux roi eut la 
vision du dieu Hari Nãrãyana 12.

12. Le bienheureux, qui prend tous les êtres en compassion 13, lui dit: «À l’aube, 
Brahmadatta, tu connaîtras le bonheur. » Sur ces mots, le bienheureux dieu disparut14 15.

310* Le rsi royal Brahmadatta parla à son épouse de sa connaissance du langage de tous les êtres 
vivants, puis il quitta la forêt pour revenir à la ville.

13. [D’autre part,] quand il eut appris de ses fils [l’énigmatique] sloka 15, le père des quatre 
brahmanes magnanimes se considéra satisfait16.

14. H se mit alors à la recherche du roi inébranlable et de ses ministres, mais il ne trouvait pas 
l’occasion pour lui réciter le sloka.

15. Cependant, le roi (Brahmadatta) qui avait obtenu une faveur de Nãrãyana, se baigna la tête 
et, réjoui, monta sur son char doré et fit son entrée dans la ville.

16. Kandarika, taureau parmi les brahmanes, prit les rênes. [Le fils de] Bâbhravya 17 (i. e. 
Pãhcãla) agitait le chasse-mouches et l’éventail18.

17. « C’est le moment », se dit le brahmane 19 qui se mit à réciter le sloka au roi et à ses deux 
ministres.

12. Hari, « brun-rouge, bai, fauve », aspect sous lequel, selon HV 32, 1, Visnu est apparu au krta-yuga. 
Sous le nom de Nãrãyana, Visnu se fait le refuge des hommes. Selon Praina-Up. 6, 5, tout retourne s’engloutir 
en Nãrãyana. Voir note à app. 4,12 et 12,11 note.

13. Sarvabhütânukampakah, « qui prend en compassion toutes les créatures » (v. 12) ; sarvabhüteHam 
prabhum (v. 10), « le maître de toutes les créatures ».

14. Formule identique à 14, 11 lorsque Sanatkumâra disparaît après s’être adressé à Mârkandeya : ityuktvà 
bhagavãndevastatraivãntaradhiyata.

15. Suite de 18, 32. Ici s’entremêlent les deux actions parallèles.

16. Krtakrtya ivâbhavat, litt. « se sentit comme ayant fait ce qu’il avait à faire ».

17. Cf. 18, 16.

18. Le camara est une queue de yak dont on se sert pour chasser les mouches. L’émouchoir et l’éventail 
(vyajana) sont, avec le parasol blanc (chattra), des insignes du pouvoir royal. Le soleil ne doit jamais briller 
directement sur la personne divine du roi (le roi, comme le soleil, est source de pratâpa-, de chaleur ardente et 
de majesté, voir 18, 11 note).

19. Le père des quatre brahmanes qui étaient restés fidèles au yoga (v. 13-14).
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[Le áloka :]

18. « [De brahmanes que vous étiez], vous avez déchu sous la forme de sept chasseurs dans
le Dasârna 20, de sept antilopes sur la montagne Kâlamjara 21, de sept tadornes dans une 
île de rivière 22,

311* [...] et de sept hamsa sur le lac Mânasa. »

Ces brahmanes qui étaient nés dans le Kuruksetra 23 et qui étaient familiers avec le Veda avaient 
pris le départ pour une longue route 24.

[Märkandeya s’adressant à Bhisma :]

19-20. En entendant cela, ô homme irréprochable, Brahmadatta fut stupéfait. Voyant que les 
deux ministres Pãftcãla et Kandarika laissaient échapper, l’un, les rênes et les aiguillons et 
l’autre, les éventails, les habitants de la ville ainsi que les hôtes furent pris de malaise, ô 
Bharata.

21. Brusquement 25, le roi, qui se tenait sur son char avec ses deux ministres, reprit 
conscience et revint à lui, ô tourmenteur de l’ennemi.

22. Le souvenir du lac [Mânasa] leur revint de même que le yoga [qu’ils avaient pratiqué dans 
leurs existences précédentes]. Ils gratifièrent alors le brahmane par de nombreux objets et 
par des richesses 26.

23. Brahmadatta consacra roi dans son propre royaume Visvaksena, celui qui tourmente 
l’ennemi, et s’en fut vers la forêt avec son épouse 27.

20. Cf. 16, 17.

21. Cf. 16,22.

22. Cf. 16, 27-28.

23. Il s’agit de la deuxième existence des brahmanes devenus fils de Kausika (14,4 ; 15, 2 ; 16, 3.5), eux 
qui avaient d’abord été les fils de Bharâdvaja (14, 1-3).

24. VAIDYA (vol. 1 : 789) souligne que toute l’histoire des sept frères est résumée dans le passage formé par 
19, 18 et 311*. C’est ce qui était annoncé à 17, 11 par idam vâkyasamdarbhaÉlokamekam, que j’ai traduit par 
« un iloka qui résume [vos existences sous forme] d’aphorisme ».

25. Muhürtâdiva, « comme en un instant ».

26. Ainsi se trouve réalisée la promesse que ses quatre fils lui avaient faite (18,31).

27. Comme le firent son père Anuha (18, 21) et son grand-père Vibhrâja (18, 8), il abandonne à son tour la 
royauté à son fils pour mener la vie de renonçant.
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24. La fille de Devala, la sage Samnati 28, en fut profondément réjouie. Elle s’adressa ainsi au 
roi qui s’était retiré dans la forêt pour se consacrer au yoga :

[Samnati :]

25. Par ma colère, ô grand roi, je t’ai poussé à réagir, toi qui étais attaché aux désirs, parce que 
je connaissais ton pouvoir de comprendre le langage des loriots 29.

26. Nous atteindrons désormais l’état le meilleur que l’on puisse souhaiter 30. C’est moi qui ai 
réveillé en toi ce yoga qui était assoupi.

[Mârkandeya s’adressant à Bhïsma :]

27. Le roi se montra grandement réjoui 31 des paroles de son épouse. Π retrouva le yoga dans 
la forêt même et accéda à un état très difficile à atteindre.

28. Et même Kandarika, voué au yoga, parfaitement purifié par son propre agir 32 devint un 
yogin possesseur de pouvoirs et parvint à la discipline de l’ultime discernement qui est le 
but du yoga 33.

29. Le grand ascète Pãhcãla qui avait conçu [la méthode de lecture du Veda dite] krama et qui 
avait créé la phonétique 34 pure 35, parvint à la condition de maître de yoga, et eut une 
excellente renommée 36.

28. Au moins deux purana, le Padma-Purana et le Matsya-Purana, qui racontent aussi l’histoire de 
Brahmadatta, ajoutent que Samnati avait été autrefois la vache du guru que les sept fils de Kausika avaient 
immolée et offerte aux Pitj avant de la manger (HV 16, 10-12). Comme elle avait été offerte aux Pitp elle a 
connu une belle renaissance comme yoginï, fille du maître de yoga Asita Devala. Le commentaire de N. (ad I, 
24, 27) mentionne également cette « antique légende ».

29. Il s’agit d’une vibhüti (Yoga-sütra, 3,17) un pouvoir surnaturel du yogin. Samnati fournit l’explication 
de son intervention au v. 8.

30. Gatimistâm, comme à 13, 74 (lorsque Sanatkumâra repart).

31. Les paroles de Samnati ont rendu le roi paramaprïtah, tout comme Samnati avait été paramaprïtâ (v. 
24) lorsque le roi a confié le royaume à son fils et s’est retiré en forêt.

32. Svena karmanã. Ce qui importe, c’est l’agir quotidien, comme le prône la Bhagavad-Gïtâ.

33. Exactement comme les Pitj Vairâja (13,10). II faut noter le parallélisme de ces deux versets. On trouve 
ici le double aspect du yoga : les pouvoirs surnaturels (siddhi ou vibhüti) et l’expérience mystique comme 
moyen de salut.

34. Ces réalisations ont été mentionnées à 15, 12, mais elle étaient attribuées à Gâlava. (L’identification 
Gãlava-Pãficãla a été signalée à ce moment.)

35. Éiksãm kevalâm. Le mot kevala réunit à la fois les idées d’unicité, de totalité et de pureté. Cette 
phonétique est seulement et complètement telle ; elle préserve la pureté phonétique du Veda.

36. Celui qui fait de bonnes actions s’assure une bonne renaissance et retrouve le yoga. Cet enseignement 
correspond à celui de BhG 6,40-45 (trad. Esnoul et Lacombe) :
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30. Cela est jadis survenu devant mes propres yeux, ô homme inébranlable. Fils de Gañga 
(i. e. Bhïsma), garde cela en mémoire et tu parviendras à la délivrance 37.

31. Et les autres qui feront subsister l’excellente aventure [de ces sept brahmanes] ne 
connaîtront aucune naissance animale.

32. Celui qui aura entendu ce récit de grande importance révélant la destination des grands 
gardera pour toujours gravée dans son cœur la pratique du yoga, descendant de Bharata.

33. En conséquence, il trouvera la quiétude et pourra agir à son gré ce qui, même pour des 
êtres accompbs, est difficile à atteindre sur terre.

312* (après 33ab) Celui qui proclame ce [pitrkalpa] à l’occasion d’un írãddha satisfait les Pitj, 
accomplissant ainsi des actes méritoires et [il leur donne] l’impérissable ; et alors la satisfaction 
des Piq sera étemelle. De même pour ceux qui l’étudient, l’écoutent et pour ceux qui le font 
entendre aux deux-fois-nés.

« Fils de Pjthâ, ni dans ce monde ni dans l’autre, cet [homme] ne trouve sa perte. Car il 
n’est personne, ô mon cher, qui, auteur de belles et bonnes actions, encourt une mauvaise 
destinée.

« Accédant au séjour des méritants et y demeurant pendant une suite ininterrompue d’années, 
celui qui a échoué dans le yoga renaît au foyer de gens purs et de qualité.

« Ou bien, il vient à l’existence dans la famille même de yogin pleins de sagesse ; car une 
telle naissance est encore plus difficile à obtenir en ce monde.

« Là il reprend contact avec ces [mêmes] qualités intellectuelles qui étaient siennes dans son 
corps précédent, puis, repartant de là, ô fils de Kunti, il déploie des efforts plus intenses en vue 
de réussir dans le yoga, ô joie des Kuru !

« Sous l’effet justement de cette pratique antérieure, il est entraîné, fût-ce sans le vouloir. 
Même s’il s’en tient au simple désir de connaître le yoga, il passe au-delà du brahman-çarolc.

« Or, le yogin qui fait effort de toute son énergie, purifié de toute souillure, arrivé à la 
perfection, au terme d’une pluralité de naissances, il accède enfin à la destinée suprême. »

37. Éreyasâ yoksyase, « tu auras part au bien souverain, au salut ». Mârkandeya termine son long récit 
didactique par une parénèse (exhortation) à l’adresse de Bhisma (v. 30-33), de la même façon que l’avait fait 
Sanatkumâra à l’adresse de Mârkandeya (14,9-10).
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Vaisampayana 38 [s’adressant à Janamejaya] dit :

34. Voilà ce qu’a autrefois chanté l’intelligent Mârkandeya concernant le fruit du érâddha et 
l’accroissement de Soma (i. e. de l’astre lunaire)39.

35. En effet, le bienheureux dieu Soma (lune) est l’accroissement suprême du monde. En 
établissant la lignée des Vrsni, je vais te réciter la généalogie lunaire ; écoute-moi40.

38. Ici se termine le long enseignement de Bhisma à Yudhisthira constitué, en grande partie, par le rappel de 
l’enseignement donné par Sanatkumâra à Mârkandeya et retransmis par Mârkandeya à Bhisma (cf. 11, 5-7). Le 
PK se termine par un retour au récit-cadre qui l’avait ouvert (11,1-7). Le sage Vaisampâyana fait remarquer au 
roi Janamejaya qu’il a répondu à ses questions (de 11,1-4). Vaisampâyana s’apprête maintenant à lui réciter la 
généalogie lunaire.

39. Cf. 12, 36-37 et 13, 11. Ce qui, également, établit la transition avec la généalogie lunaire qui va suivre 
(chap. 20-27).

40. Élargissement nécessaire pour la suite du HV.
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INDEX-GLOSSAIRE

abhibhu, « supérieur, puissant », épithète attribuée à Yudhisthira (11,10).
abhisapta, qui est maudit, victime d’une imprécation. Les dieux infidèles sont maudits par 

Brahma (12,28). Cf. sâpa*, sapta*.
abhiseka (rãjãbhiseka), consécration royale (18,21 ; 19,23 ; app. 5,65).
ãcãrya, maître, précepteur (18,18). Cf. yogãcãrya*.
Acchodã, rivière, fille psychique* des Pitr Agnisvâtta* (13,25), mère du lac céleste Acchoda 

(13,25). Elle commet une transgression* en choisissant un autre (Vasu*) comme Pitr 
(13,26-27). Elle est déchue de ses pouvoirs yogiques et tombe (13,27-31). En tombant 
du ciel, elle aperçoit ses propres Pitr (13,28) et les supplie de la sauver (13,29). Elle 
les apaise (13,30.34). Elle renaîtra d’une mère-poisson, Adrikâ* (13,39-40) et de la 
semence du roi Vasu* (13,35.39-40), sera connue sous le nom de Satyavati* et 
comme fille de pêcheur (13,40). Par le rsi* Parâsara*, elle donnera naissance au rsi- 
brahmane Vyasa* (13,36) puis épousera Éamtanu* à qui elle donnera deux fils 
Vicitravïrya* et Citrângada* (13,37). Puis elle réintégrera les mondes Somapada* 
(13,35.38).

accorder, (ce qu’accordent les Pitr) dã- (11,13.25.27 ; 1238 ; 13,74 ; 238* ; 280*) ; pra-dâ- 
(11,38 ; 12,33.39 ; 15,40 ; app. 4,124) ;pra-dis- (13,72) ;pra-yam- (11,10 ; 15,39.64 
; 279* ; app. 3,14.16-18.25.29.31 ; app. 4,14) ; vi-dhâ- (11,38 ; 13,71) ; yarn- (13,68 · 
app. 4,154). Cf. obtenir*.

асу uta, « qui ne déchoit pas, inébranlable ». Épithète attribuée à différents héros (15 43 · 
16,26 ; 19,14 ; 19,30). ’ ’

adharma, le désordre, ce qui est opposé au dharma* (1536 ; 16,11 ; 18,27 ; 281*).
adhipati, maître, souverain (1535 ; app. 4,21). Cf. roi*.
âdhipatya, suprématie du souverain (app. 4,68).
adhvaryu, officiant chargé de la récitation murmurée (japa*) des formules du Yajurveda 

ainsi que de la partie gestueUe du sacrifice (18,18).
adhyayana, étude, lecture (281*). Cf. vedâdhyayana*.

Cet index-glossaire ne fait pas un relevé exhaustif de tous les mots du PK. П retient ceux dont les occurrences 
sont nombreuses ou qui sont liés à l’analyse faite précédemment.
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Adideva, « dieu des origines », épithète attribuée à Brahma* (1136).
ãdisarga, « création originelle » ; pitrnãmãdisarga, création originelle des Pitr (11,1 ; 

13,65). Cf. pitr sarga*, sarga*, visarga*.
Äditya Vivasvant, un des noms du Soleil, fils d’Aditi (12,6 ; 269* ; 270*). Aditya 

Vivasvant, « le lumineux », est le père de la race humaine ; il est considéré, au début 
du PK, comme une divinité du Érâddha* (11,1). Son fils Manu* (Vaivasvata*) est un 
autre dieu du srâddha (13,65).

Adrikâ, apsaras* qui voyage dans le ciel dans le char aérien de Vasu* (255*). Elle est 
devenue poisson au confluent des rivières Ganga* et Yamuna* (263*). À cause de sa 
transgression*, Acchodâ* renaît de cette mère-poisson (matsyayoni*) (13,39-40) et 
de la semence du roi Vasu (263*) ; elle sera connue comme fille de pêcheur et sera 
appelée Satyavati* (13,40).

Agni, le dieu Feu ; désigne tous les feux terrestres, atmosphériques et célestes (15,42 ; app. 
4,131). Il désigne tout particulièrement le feu sacrificiel qui reçoit les offrandes (12,6 ; 
13,29.67 ; 15,50 ; app. 4,54). Il est Vahni*, « le porteur des offrandes », celui qui 
transmet les offrandes aux dieux et aux Pitr (13,67 ; app. 4,135) ; Agni Kavi*, le sage, 
de qui sont issus les Pitr à forme corporelle (1330.61) ; Hiranyagarbha*, « l’embryon 
d’or », c’est-à-dire le feu crématoire, matrice où s’amorce la vie des Pitr (13,62). Б est 
parfois assimilé au soleil (13,74). Il est également honoré comme feu domestique 
(13,45 ; 15,42; app. 5,111).

Agnisvâtta, la deuxième classe de Pitr sans forme corporelle (amürta*). Ils sont les fils de 
Prajâpati Marici et résident dans les mondes Somapada*. Es sont dotés d’une énergie 
incommensurable (amitaujas*). Leur fille psychique est Acchodâ* (13,24-25). Ils 
sont honorés par les deva* (13,24 ; app. 4,151).

Ahicchatra, ville située à l’est de Delhi. La Gaùgâ* sépare le Pañcala* du Nord, avec sa 
capitale Ahicchatra, du Pañcala du Sud (avec sa capitale Kâmpilya*). Drupada*, le roi 
des deux Pañcala, est le père de Draupadî, l’épouse des cinq Pan dava. Aijuna* (le 
troisième des Pândava) enlève les deux capitales à Drupada, au nom de Drona*, son 
précepteur et maître d’armes. Drona rend Kâmpilya à Drupada et réside à Ahicchatra 
(15,62-63).

Aïeul, cf. Brahmã*, Pitâmaha*.
aisvarya, suprématie (13,31). Offrir des srâddha* aux Pitr pour qu’en retour ils accordent 

la suprématie (app. 3,16-20 ; app. 4,18.29.32.35.109).
akalmasa, « qui est sans tache », épithète pour Brahmadatta* (18,21.30). Cf. kalmasa*.
aksaya, l’impérissable (312* ; app. 430.83.87).
amitabuddhimant, « à l’intelligence extraordinaire » (11,15 ; 268*).
amitaujas, « à l’énergie incommensurable, ülimitée » (13,24.42 ; 15,13.19).
amrta, la « non-mort », l’immortalité (app. 4,112) ; c’est aussi l’ambroisie, la liqueur 

d’immortalité (app. 5,34), dont l’obtention fait l’enjeu du barattage de l’Océan de Lait 
auquel se sont livrés deva* et asura*.
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amürta, amürti*, amürtimant*, mürtimrte*, « sans forme corporelle ». Épithètes pour 
désigner les Pitr des trois classes supérieures qui sont dharmamürtidhara* ; amürta 
(252* ; app. 4,125). Cf. mürtimant*, samürti*.

amürti, « sans forme corporelle » (13,4.7). Cf. amürta*.
amürtimant, « sans forme corporelle » (13,49). Cf. amürta*.
anagha, « qui est sans faute, sans reproche ». Forme vocative s’adressant à Bhisma 

(11,20.22.35 ; 12,2.19 ; 15,1 ; 16,2 ; 19,19), à Mârkandeya (12,9 ; 13,72 ; 14,13), à 
Yudhisthira (15,47).

ânantya, éternité, immortalité (app. 4,39.83).
anârya, « qui ne se conduit pas en ârya », sans noblesse, bas (281*). Cf. anâryatva*.
anâryatva, « le fait d’avoir une conduite indigne d’un ârya », indignité, absence de noblesse

(16.15) . Cf. anârya*.
Añgiras, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (12,14 ; 239* ; app. 3,10), et de qui 

sont issus les Pitr Sâdhya* (?) (13,54).
angusthamâtra, « de la taille (mesure) d’un pouce ». C’est ainsi qu’à Mârkandeya apparaît 

Sanatkumâra* dans son char semblable à du feu (12,6).
animaux, cf. faune*.
antilope, cf. krsmjina*, kurañga*, mrga*.
anu-dhyai-, méditer, considérer attentivement (14,3 ; 16,18.24.33 ; 15,3). Cf. dhyai-*, 

dhyâna*.
anudharma, « subtilité, détail du dharma* » (18,4). Cf. Anuha*.
anugraha, bonne disposition, encouragement, faveur (11,29.41 ; 12,23). Cf. vara*.
Anuha, fils de Vibhrâja* (15,23 ; 18,4) qui le couronne roi (18,8), gendre de Suka* 

(15,4.23 ; 18,5), époux de Krtvî* (13,47 ; 15,4.23 ; 18,5), père de Brahmadatta 
(13,47 ; 15,4.24 ; 18,15.19). Cet homme, qui a peu de la virilité (alpavïrya) (15,7) du 
ksatriya, se plaît dans les subtilités du dharma* {anudharma*) (18,4). Il est le 
meilleur de ceux qui soutiennent le dharma* (dharmabhrt*) (15,5). Il couronne son 
fils Brahmadatta* et s’adonne au renoncement (18,21).

anusãsana, enseignement (11,37).
anvastakya, srâddha du neuvième jour de la quinzaine sombre de la lune, qui suit Yastakâ* 

faite le huitième jour (app. 4,8).
apabhramsa, déchéance, chute (14,2). Cf. bhrasta*,yogabhrasta*.
apacârin, infidèle, qui agit mal, déroge (14,2).
âpageya, « fils de la rivière », c’est-à-dire de la Gahgà*. Bhisma est le fils de la rivière 

Ganga (15,2). Cf. gâhgeya*.
Aparnà, (« sans feuille »), fille de Mena* et du roi des montagnes Himavant* (Himalaya)

(13.15) . Avec ses soeurs Ekaparnà* et Ekapãtalã* (13,15-16), elle se livre à une dure 
ascèse {tapas*) (13,16-20 ; 243*) s’abstenant de toute nourriture (13,18). Sa mère 
tente de l’en dissuader en lui disant « U ma » (13,18) ; à cause des mots de sa mère,
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elle sera surtout connue sous le nom d’Umâ* (13,19). Elle est possédée par la force 
du yoga (y о g abala*) (13,21) et elle a la connaissance du Veda (brahmavãdin*) 
(13,20). Elle est l’épouse du grand dieu (mahâdeva*) Siva (13Д1). Cf. Umâ*. 

apsaras, nymphes divines qui se plaisent à visiter la terre en quête d’aventures amoureuses. 
Elles séjournent dans l’eau, la forêt ou l’air et sont réputées pour leur grande beauté et 
leurs charmes. Elles sont habituellement considérées commes les épouses des 
gandharva*. (255* ; app. ЗД8 ; app. 4,44). 

apatya, descendance, enfant (13,35 ; app. 4,54.62).
apatyakâma, désir d’avoir une descendance, plus précisément un fils, pour assurer la 

célébration des Érâddha* (app. 4,55,121). Cí.prajãkãma*. 
apuñarãvartin, « qui ne revient plus », le non-retour (sur terre), la délivrance des 

renaissances (13,48) ; apunarmârga, la voie du non-retour, celle d’où l’on ne revient 
pas (269*) ; apunarvâram, « pas une autre fois» (270*). Cf. non-retour*, 
punarâvrtti*.

â-pyai-, accroître, satisfaire ; combler, remplir, gonfler (causatif : vivifier). Quand ils sont 
comblés par les Érâddha*, les Pitr vivifient en retour (11,37.39 ; 1236-37 ; 13,11 ; 
app. 4,41). Cf. ãpyãyana*.

ãpyãyana, satisfaction (dieux, Pitr) ; accroissement (lune, soma*, monde[s]) ; gonflement 
(tiges de soma) ; idée de remplir, gonfler, combler (13,67.69-70 ; 19,34-35 ; app. 
4,40.158). Cf. ã-pyai-*, lokasyãpyãyana*, somasyãpyãyana*. 

arani, allume-feu composé de deux pièces de bois, mâle et femelle, dont la friction fait 
surgir le feu. Mot utilisé aussi au sens de « mère », « utérus » : Vyâsa* engendre 
Suka* dans Varani (13,45).

arghya, l’eau de l’hospitalité ou d’hommage offerte à l’hôte (12,7). Cf. pâdya*. 
arimdama, « celui qui fait le tourment de ses ennemis »(11,16; 13Д; 15,60; 19 Д 1.23). 

Cf. ennemi*.
Arjuna, le troisième des cinq Pândava (fils de Pându), opposés aux Kaurava. Il triomphe 

par la force de Drupada*, le roi des Paflcâla* du Nord et du Sud, et au nom de 
Drona*, son précepteur et maître d’armes, il enlève les deux capitales, Ahicchatra* et 
Kâmpilya* (15,63).

ârogya, la (bonne) santé (13,68 ; 280* ; app. 3,30 ; app. 4,69.97.155). 
ãsauca, impureté rituelle, « qui est en état d’impureté rituelle ». C’est le cas de Bhisma* 

pendant la période de deuil de son père Samtanu* (15.48.51). Cf. sauça*, suddha*. 
asesa, « sans reste » , en entier (11,40). Cf. sarvam*, ¿esa*.
Asita Devala, maître de yoga (yogãcãrya*) (13,22-23), époux d’Ekaparnâ* (13,22), père de 

Samnati*, l’épouse de Brahmadatta* (18,22-23 ; 19Д4).
astakâ, l’un des srâddha* ; elle doit être célébrée le huitième jour après la pleine lune (app. 

4,3-7.9.14).
asubha, « de mauvais augure », malheur (16,27). Cf. subha*.
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asura, habitants des régions infernales qui s’opposent aux deva* dont ils veulent dérober 
les pouvoirs sur la domination du monde ; mais les deva l’emportent (15,59). 

asvamedha, « sacrifice de cheval » (274*) (13,56, vâjimedha). Cf. asvamedhaphala*. 
asvamedhaphala, « le fruit du sacrifice de cheval ». Le roi victorieux qui célèbre le rite 

védique très complexe du sacrifice de cheval entend confirmer sa souveraineté, étendre 
son royaume et son pouvoir (app. 4,107.111.116). Cf. asvamedha*,phala*. 

âtman, le « Soi », la troisième personne du pronom personnel réfléchi ; Yatman fait l’objet, 
en particulier, des spéculations upanisadiques (12,11.15.21.25 ; 15,45 ; 18,7 ; 19,2 ; 
281* ; 294* ; app. 5,124). Cf. dharmãtman*, mahatman*, prayatâtman*, 
prïtâtman*, viditãtman*, yogadharmãtmaka* ,yogâtman*.

Atri, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (12,14 ; 239* ; app. 3,10). 
avabhrtha, « bain d’emportement », bain final par lequel le sacrifiant, avec son épouse, 

termine le sacrifice après avoir immergé les ustensiles du sacrifice (274*). 
avyaya, « inaltérable, », épithète attribuée au soma* (12,36) ; à Sanatkumâra* (13,1) ; au 

monde du brahman* étemel (271*) ; aux Pitr (app. 4,148). 
ãyus, âyusya, longévité, longue vie (16,14 ; 280* ; app. 4,10.33.78.93.97.109.122.155) ; 

dirghâyus « la longue vie » (123 ; app. 4.35).

bahvrca, officiant du sacrifice védique qui est familier avec les stances du Rgveda (18,18).
bãhusãlin, « plein de bras », d’une grande force (15,19).
bala, force, puissance (11,3 ; 15,59). Cf. balavant*, mahãbala*, mahayogabala*, 

yogábalo*.
balavant, « muni de la force » (1536 ; 16,15). Cf. bala*.
Barhisad, la troisième classe de Pitr sans forme corporelle (amürta*) (13,41). Ils sont les 

fils de Prajãpatí Pulastya (13,43) et résident dans les mondes Vaibhrâja* (13,41). Us 
s’adonnent aux pratiques ascétiques (tapasvin*) (13,43) et sont dotés d’une énergie 
illimitée (amitaujas*) (13,42). Leur fille psychique* est Pivari* (13,44). Ils sont 
honorés par les troupes de dânava*, yaksa*, gandharva*, rãksasa*, nâga*, 
serpents* et grands oiseaux (suparna*) (13,42 ; app. 4,151).

bhagavant, « bienheureux », « celui qui a une bonne part » (239*). Appellation qui traduit le 
respect et souligne la bienveillance du « bienheureux » envers ses fidèles, les bhakta* 
(15,7 ; 19,12.35). Épithète attribuée à Sanatkumâra* (12,18 ; 13,1-2 ; 14,11).

bhakta, « le bien partagé », celui qui est dévoué, fidèle à une divinité ou aux Pitr, qui est 
empressé à leur service (13,71 ; app. 33)· Cf. bhagavant*, bhakti*,pitrbhakta*.

bhakti, sentiment de fidélité, d’abandon, de confiance, empressement à servir une divinité ou 
les Pitr (12,17 ; 19,10 ; app. 4,142). Cf. bhagavant*, bhakta*, pitr bhakti*.

Bharadvâja, le père des sept brahmanes dont le PK relate les sept existences successives
(14,1).
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Bharata, de la dynastie lunaire, roi éponyme de l’Inde traditionnellement appelée « pays des 
Bharata ». Le Mahãbhãraía raconte la lutte épique entre cousins issus de Bharata. 
Bharata : « peuple descendant de Bharata », ou simplement « descendant de Bharata » 
( 11.20.24.27.30.35.39 ; 12,18 ; 15,44.67 ; 16,1.5.7.1226 ; 18,1022 ; 19,19.32). Ici, 
Bharata et Bhârata désignent Bhïsma (le plus souvent) ou Yudhisthira.

Bhârgava, descendant du maharsi* Bhrgu*, épithète désignant Mârkandeya* (11,40 ;
12,12.21 ; 13,51.70 ; 14,10 ;'245* ; app. 4,159). 

bhâsin, brillant, resplendissant (13^1). Cf. bhãsvant*, bhâsvara*. 
bhâsvant, brillant, resplendissant (Sanatkumâra*) (13,1). Cf. bhâsin*, bhâsvara*. 
bhâsvara, brillant, resplendissant (les Pitr) (13,7). Cf. bhâsin*, bhâsvant*. 
bheda, la discorde ou la dissension, le fait de semer la dissension par toutes sortes de ruses. 

C’est le troisième upâya* (15,49.52.54-55).
Bhïsma, le fils de la rivière Ganga* (132 ; 152 ; app. 5,1). Satisfait du érâddha* qu’il lui a 

offert, son père Samtanu* lui accorde de vivre aussi longtemps qu’il le désire (1121- 
26). À la fin de la guerre des Bhârata*, Bhïsma, qui repose sur son lit de fièches 
(Éaratalpa*) (11,6), communique à Yudhisthira* l’enseignement de son père 
âamtanu* à propos des srâddha (11,17-41). Il lui révèle également le long 
enseignement donné, pendant dix-huit années (14,12) par Sanatkumâra* à 
Mârkandeya*, enseignement que ce dernier lui a retransmis (chap. 12-14 ; 15,1-4 ; 
chap. 16-19). Bhïsma raconte à Yudhisthira sa victoire contre le pervers Ugrâyudha* 
(15,31-68). Cf. gâhgeya*.

bhrasta-, déchu, tombé, privé de ... (13,31 ; 14,1.5). Cf. apabhramsa*,yogabhrasta*. 
Bhrgu, maharsi* issu de Brahma* et ancêtre mythique des Bhârgava* dont plusieurs sont 

des rsi* éminents (248* ; app. 3,10).
Brahma, divinité, personnification du Brahman* neutre (Brahma est la forme du nominatif 

singulier de brahman masculin) (app. 3,9). Π est le dieu des origines (Adideva*) 
(11,36). Il a sept fils psychiques* (12,13-14 ; 239*) dont Sanatkumâra* est l’aîné 
(12,11). Π a créé les dieux (1221) qu’il doit maudire à cause de leur infidélité (1222- 
28). Il a donné son enseignement concernant les êrâddha* (11,37), l’expiation et les 
Pitr (12,24-32). Il est appelé Pitâmaha*, l’Aïeul* (1223.28). Il est Brahma 
Svayambhü*, « né de lui-même » (app. 4,138.145). 

brahmacârin, nom de celui qui mène la vie de l’étudiant brahmanique, le brahmacarya*, 
premier stade de la vie (âsrama), pendant la période qu’il passe chez son guru* pour 
étudier le Veda* et où il observe la chasteté absolue. C'est également le titre de celui 
qui est passé directement du premier stade de vie au quatrième, se vouant au célibat et 
à l’ascétisme (15,68 ; 16,33 ; 247* ; 300* ; 304*). 

brahmacarya, l’état de vie du brahmacârin*, l’étudiant brahmanique (1320).
Brahmadatta, le septième et le principal des sept brahmanes (18,14) dont on raconte les sept 

existences (15,3.6 ; 16,30). Il s’appelait Pitrvartin* à cause des rites qu’il 
accomphssait envers les Pitr (15,3 ; 16,9). Il est le petit-fils du roi Vibhrâja* (1523- 
24), le fils de Krtvï* et du roi Anuha* (13,47 ; 15,4 ; 18,15.19) et est né dans la ville
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de Kãmpilya* (15,4 ; 18,14). Il est de la lignée de Puni* (15,3-27). Il est un rsi* royal 
(râjarsi*) (15,11.24 ; 310*). Il connaît le langage de tous les êtres vivants 
(sarvasattvarutajña*) (15,11 ; 17,9 ; 18,19 ; 19,25 ; 309* ; 310*). Il est né comme 
fils du roi Anuha à cause du désir d’être roi qu’il a éprouvé dans son existence 
précédente (18,15). Son épouse est la yogini Samnati*, la fille d’Asita* Devala
(18,22). Il est couronné roi par son père (18,21) et ses deux ministres sont Pañcala* 
(Galava*) et Kandarika*, les cinquième et sixième compagnons dans les sept 
existences (15,12.68 ; 18,17-20 ; 19,19-20). À son tour, il couronne son fils 
Visvaksena* (qui est la re-naissance de Vibhrâja*) avant de se retirer en forêt avec 
son épouse Samnati (19,23). Dans son palais de Kãmpilya, il a hébergé son amie 
l’oiseau-femelle Püjanïyâ* (287* ; tout l’app. 5). 

brahman (n.), au niveau supérieur, le terme, au neutre, désigne l’Absolu (271* ; app. 4,89) ; 
on le distingue habituellement par Vutilisation de la majuscule (Brahman). À un 
niveau inférieur, il désigne le savoir védique (1632 ; app. 4,112). 

brahman (m.), dévot, homme pieux (employé ici au vocatif) (13,22.60 ; 238* ; app. 
430.92).

brâhmana, brahmane, celui qui est voué au brahman* (le Veda, l’Absolu). C’est le nom de 
la première des quatre grandes catégories sociales (varna*) de la société indienne 
traditionnelle (15,2.50 ; 18,8 ; 19,13.17,22 ; 281* ; 311*). Cf. dvija*,vipra*.

brahmane, cf. brâhmana*, dvija*, vipra*. 
brâhmanya, « la condition de brahmane » (14,7).
brahmarsi, rw-brahmane ; sage ou voyant (rsi*) qui connaît le Brahman*. Vyãsa* est un 

brahmarsi qui divise le Veda* en quatre parties (13,36). Cf. viprarsi*. 
brahmavâdin, « celui qui connaît l’interprétation du Veda*, le brahmavada », spécialiste du 

Veda ; celui qui médite sur le Brahman (l’Absolu) (12,29 ; 13,9.20 ; app. 4,85.120). 
Cf. vedavid*, vedapâraga*. 

bhü, terre, sol (13,75 ; 1933 ; 281*). Cf. terre*. 
bhümi, terre, sol, territoire (11,17). Cf. bhûmipa*, terre*. 
bhümipa, « protecteur de la terre », i. e. le roi (app. 5,111). Cf. roi*.

cakra, la roue ou le disque, arme de jet (1536.44.56-57). C’est aussi le symbole du pouvoir 
royal (15,48 ; app. 4,67). Cf. [cakravartin*], ni-vrt-*,pra-vrt-*.

cakravâka, tadorne. La cinquième existence des sept frères brahmanes (16,27), dans une île 
de rivière (sariddvïpa*) (16,28 ; 19,18). Leurs noms : 16,29. Ils sont fidèles à leur 
dharma* d’ascètes (16,28) et au Veda (16,32-33), sont des adeptes du yoga (16,33 ; 
18,1.3), des brahmacdrin* (16,33). Une scission se produit dans le groupe : trois 
d’entre eux aspirent à la royauté (16,36-37 ; 17,1) et sont déchus du yoga (17,6 ; 
18,13) ; les quatre autres restent fidèles (173-6).

[cakravartin], « celui qui fait tourner la roue », i. e. le roi (15,40.48 notes ; app. 4,67 note). 
Cf. cakra*.



294

caksusmant, « qui est pourvu d’yeux » (app. 5,30) ; « qui est pourvu de l’œil [de la 
sagesse] » (12,26). Cf. divyacaksus*, œil*. 

cârana, catégorie de danseurs semi-divins (app. 3,11 ; app. 4,42).
chandoga, chantre de chandas, le « mètre védique » ; il est l’assistant de Vudgâtr, l’un des 

quatre principaux officiants du sacrifice védique (18,18).
chasseur, cf. lubdhaka*, vyâdha*. 
ciel, cf. dyu-*, svarga*.
Citrañgada, frère de Vicitravïrya* et fils de Samtanu* et de Satyavati* (13,37).

daivata, divinité (12,8 ; 1332 ; 15,49). Cf. devata*, devatva*.
dâna, « le fait de donner » (1239 ; app. 4,17.32.88). Le don d’argent (13,66 ; app. 4,82- 

84.87). Dâyin, « celui qui donne » ; adâyin, « celui qui ne donne pas » (app. 4,17). 
« Le fait de soudoyer » par des présents : c’est le deuxième des quatre upâya* 
(15,49.52.54-55).

dânava, « fils de Danu », géants ennemis des devo* et qui sont associés aux asura* (1136 
; 12,14.35 ; 13,16.42 ; 243* ; app. 4,151). Cf. dânavagatia*

dânavagana, « troupes de dânava » (13,42). Cf. dânava*, gana*.
[dando], « châtiment », l’offensive, l’attaque ouverte par l’utilisation de la force : c’est le 

dernier des quatre upâya* (15,50.52.54.58).
darsana, « le fait de regarder, de contempler » (13,41 ; 15,44 ; app. 4,82.88). La rencontre 

et la contemplation de la divinité (12,17 ; 19,11).
Dasârna, lieu de naissance des sept frères brahmanes dans leur existence comme chasseurs 

(16,17 ; 19,18).
dãyãda, héritier, fils (1336 ; 14,4 ; 15,15.18.31 ; 18,16 ; 284* ; 291*). Cf. fils*. 
dãyãdavant, « celui qui a un héritier » (11,21). Cf. putra*. 
déchéance, cf. apabhramsa*, bhrasta*, cyuta*,yogabhrasta*.
deva, dieux, êtres d’essence lumineuse, habitants du ciel, opposés aux asura* qui habitent 

les régions infernales. Deva, en général (11,2.14.36-37 ; 12,8.14 ; 13,1.3.16.24.74 ; 
14.4 ; 15,46 ; 19,8.10-12.35 ; 240* ; 243* ; app. 4,17.46.50 ; app. 5,72). Les dieux et 
les Pifr (11,2.14.32.36 ; 12,30-31.34.40-41 ; 13,24.69 ; app. ЗД-6.9 ; app. 4,147- 
148.156-157). Combat des deva contre les asura* (1539). Transgression des dieux 
(12,21-40). Sanatkumâra est un deva (12,8 ; 13,1.75 ; 14,11.13 ; 15,1). Cf. daivata*, 
devadeva*, devagana*, devaloka*, devarsi*, devasarga*, devota*, devatva*, 
devayuga*, devesa*, devesvara*, mahâdeva*, Visvedeva*. 

devadeva, « un dieu pour les dieux », épithète attribuée à Sanatkumâra (12,8 ; 13,1). 
devagana, « troupes de deva* » (13,8). Cf. gana*, 
devaloka, le(s) monde(s) des deva* (133139). Cf. loka*. 
devarsi, rsi* divin (app. 4,133). Cf. devarsigana*. 
devarsigana, « classes de devarsi* » (app. 4,139). Cf. gana*.



295

devasarga, création des dieux (12,21). Cf. sarga*.
devatã, divinité (11,2.32.36 ; 13,32.69 ; app. 4,12.113.147.151.157). Cf. daivata*, 

devatva*.
devatva, divinité (11,1 ; 1333). Cî. daivata*, devatã*.
devayuga, le yuga* des dieux (13,56).
devesa, « maître, prince des dieux », épithète attribuée à Sanatkumâra* (13,74 ; 14,12). Cf. 

deva*.
devesvara, « seigneur des dieux », épithète attribuée à Sanatkumâra* (12,19). Cf. deva*.
dharma, l’ordre de tout ce qui compose et maintient l’univers, la loi universelle qui régit 

l’ensemble des trois mondes (trailokya*). Cet ordre doit être soutenu par des rites 
appropriés et préservé du désordre, Yadharma*. Chaque catégorie d’êtres vivants a 
son rôle à jouer dans cet ordre, selon sa nature (svadharma*). Le soin du dharma est 
imparti à ceux qui ont l’habileté rituelle, les brahmanes* (11,1022 ; 12.15 ; 13,64 ;
14.5.9 ; 16,2.9.17.28 ; 1820 ; 235* ; 268*, app. 5,65.73). Également : rite (14,10 ; 
16,11.16 ; 17,10). Cf. adharma*, anudharma*, dharmabhrt-*, dharmãcãra*, 
dharmacãrin*, dharmajña*, dharmakãma*, dharmakãmãrtha* , 
dharmamürtidhara*, dharmapara*, Dharmarãja*, dharmãtman*, dhãrmika*, 
kãladharman*, moksadharma*, prajãdharma* sadharma*, sarvadharma*, 
svadharma*, vedadharma*, yogadharma*.

dharmabhrt-, « celui (celle) qui porte, soutient le dharma* » ; désigne particulièrement le 
roi, dont le rôle est de protéger le dharma (13,44, Pivari* ; 15,5, Anuha* ; 18,7, 
Krtvi*).

dharmãcãra, la pratique, l’observance du dharma* (11,23).
dharmacãrin, « qui est fidèle au dharma* » (14,7 ; 1628 ; 300*).
dharmajña, « celui qui a la connaissance du dharma* », (11,8.21.34 ; 1226.33 ; 1337 ; 

14,10 ; 282*). Cf. paramadharmajña*.
dharmakãma, « celui qui a le désir du dharma* », qui est attaché au dharma (11,10). Cf. 

kâma*.
dharmakãmãrtha, les trois buts de l’homme (purusãrtha*) : dharma*, kâma* (désir), 

artha (intérêt) (18,20) qui forment le trivarga (« le triple groupe ») ; puis s’est ajouté, 
au sommet, un quatrième but : moksa* (libération, app. 4,110) pour former le 
caturvarga, « le quadruple groupe ».

dharmamürtidhara, « qui porte la forme du dharma* » ; composé pour désigner 
l’ensemble des trois classes supérieures de Piti qui sont amürta* (13,6.49 ; 264*).

dharmapara, « qui vit en conformité avec le dharma* » (16,18.20). Cf. yogadharmapara*.
Dharmarãja, « roi Dharma » ou « roi du dharma* » ; désigne habituellement le dieu Yama*, 

roi de la mort et juge des morts. Mais dans l’épopée, c’est Yudhisthira* qui est 
Dharmarâj a (11,6).

dharmãtman, « dont le Soi est dans le dharma* », qui est respectueux du dharma (11,30 ;
123.9 ; 13,48). Cf. âtman*, dharma*, yogadharmâtmaka*.



dhãrmika, « conforme au dharma* », respectueux du dharma (284* ; 289*). Cf.
nãtidharmistha*, paramadhârmika*. 

dhyai-, penser,réfléchir, méditer (13,34). Cf. anu-dhyai-* dhydna*. 
dhyâna, concentration de l’esprit sur un objet, méditation (281* ; app. 4,126). Cf. anu- 

dhyai-*, dhyai*.
dhenu, vache (16,13 ; app. 4,13). Cf. go*.
Dilïpa, roi de la dynastie lunaire, fils d’Amsumant, père de Bhagïratha ; rajarsi*, fils de 

Yasodâ, la fille psychique* des Pitr Sâdhya* (13,55). Π a célébré un grand sacrifice de 
cheval (asvamedha*) méritoire pour ceux qui l’ont regardé (13,56-57 ; 273* ; 274*).

dire, relater, raconter, annoncer, expliquer: ã-khyã- (11,8; app. 5,128); brü- 
(11,27.28.30.34 ; 12, 23.29 ; 15,30.38 ; 16,9 ; 17,7 ; app. 5,64) ; ïr-, proclamer (app. 
5,86) ; kath- (11,2.5.15 ; 15,9) ; kïrt-, annoncer, nommer (13,5.6 ; 15,14 ; 283* ; app. 
4,137) ; pra-ah- (11,2) ; pra-brü-, déclarer (15,9 ; app. 5,6) ; pra-kïrt-, proclamer 
(app. 4,151) ; pra-vac-, proclamer, annoncer (11,3 ; 13,50.61 ; 15,65 ; 264* ; 290* ; 
app. 4,1.51.157) ; prati-bhãs-, répliquer (17 Д) ; prati-vac-, répliquer (12,18) ; sams-, 
révéler, faire savoir (12,25) ; ud-â-hr-, déclarer, exprimer, citer (11,7 ; 17,1) ; voc
ili,7.11.20.28.30.35.41 ; 12Д.9.18.20.27.29.32.33.34 ; 13,1.13.30.31.34.35.40.50. 
74 ; 14,11 ; 15,2.8.13 ; 16,12 ; 17,1.2 ; 18,29.32 ; 19,6.7.12.24 ; 238* ; 283* ; 299* ; 
app. 4,81.96.111.139 ; app. 5,73.77.117.127) ; vad- (11,40 ; 13,65) ; vrt-, exprimer, 
raconter, décrire (11,16; 15,66; 16,1) ; vy-â-hr-, répondre (11,29). 

divaukas, « habitant du ciel » (12,27.31.32.40 ; app. 3,9). Cf. dyu-*. 
divyacaksus, « l’œil divin ou clairvoyant » (13,72.74 ; 15,1 ; 299*). Cf. œil*, yogacaksus*. 
dosa, manquement, erreur (13,31 ; 281*). Cf. transgression*.
drdhavrata, « qui est ferme dans ses vœux », persévérant, inébranlable (11,22 ; app. 4,45). 
Drona, brahmane devenu ksatriya*, qui se brouille avec son ami d’enfance, le roi Drupada* 

des deux Pafícãla* du Nord et du Sud. Il devient le précepteur et maître d’armes des 
princes Kaurava et Pândava et, avec l’aide d’Arjuna*, il triomphe de Drupada et 
occupe son territoire. Il lui laisse la vie sauve et lui rend la moitié de son royaume 
(Kâmpilya*). Drona gouverne l’autre moitié et réside à Ahicchatra* (15,63-64 ; 
296*).

Drupada, fils de Prsata* et père de Draupadï, l’épouse des cinq Pândava. Roi des deux 
Paficâla* du Nord et du Sud qui se brouille avec son ami d’enfance, le brahmane 
Drona*. Celui-ci devient le précepteur et maître d’armes des princes Kaurava et 
Pândava et, avec l’aide d’Arjuna*, il triomphe de Drupada et occupe son territoire. Il 
lui laisse la vie sauve et lui rend la moitié de son royaume (Kâmpilya*). Drona 
gouverne l’autre moitié et réside à Ahicchatra* (15,61-65 ; 296*). 

durbuddhi, « aux intentions perverses » (15,27). Épithète surtout utilisée pour Ugrâyudha* 
(15,36.43.55 ; 292*).

durdharsa, « difficile à attaquer », inaccessible, invincible (12,8.13 ; 18,22). 
durjñeya, durvijñeya, « difficile à connaître » (13,75 ; 18,7).

296
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durlabha, « difficile à atteindre, à obtenir » (11,25 ; 13,10.35.74 ; 19,27.33 ; 281*). 
duscara, « difficile à pratiquer, à accomplir » (12,4 ; 13,16.19 ; 243*). 
duscarita, mauvaise conduite, action non conforme au yoga* (14,1). Cf. duscara*. 
dvdparayuga, le troisième yuga* (âge du monde) (après le krta- et le tretã-), celui qui 

précède le kaliyuga (13,39.44). Cf. yuga*.
dvija, dvijâti, « deux-fois-né » ; désigne les membres des trois catégories sociales (varna*) 

supérieures, mais en particulier les brahmanes. Mot qui signifie également « oiseau ». 
Dans le PK, il désigne toujours le brahmane, peut-être parfois le deux-fois-né (11,2 ; 
13,8.12.50-52.65 ; 14,1 ; 15,3.9.50 ; 16,3.8.9.13.14 ; 18,29 ; 304* ; 312* ; app. 
4,25.65). Cf. brâhmana*, dvijarsabha*, vipra*. 

dvijarsabha, « taureau parmi les brahmanes ». Le taureau est le symbole par excellence de la 
virilité, de l’héroïsme. Métaphore ou épithète, l’expression souligne les grandes 
qualités du héros (13,45.58 ; 19,16). Cf. dvija*·, nararsabha*,pumgava*. 

dyu-, ciel (11,36 ; 12,5 ; 13Д4.25.28.32.41.52.59.62.73 ; 255* ; 274* ; app. 3,8 ; app. 
4,110.132.147). Cf. svarga*.

écouter, cf. ni-budh-*, sru-*.
Ekaparnâ, la deuxième des trois filles de Mena* et de la grande montagne Himavant* 

(13,15) ; elle pratiquait l’ascèse (13,16.20 ; 243*) ne se nourrissant que d’une seule 
feuille (13,17). Elle est possédée par la force du yoga (yogábalo.*) et elle médite sur le 
Brahman* (brahmavãdin*) (13,20). Elle épouse le maître de yoga Asita* Devala
(13.22) .

Ekapãtalã, la troisième des trois filles de Mena* et de la grande montagne Himavant* 
(13,15) ; elle pratiquait l’ascèse (13,16.20 ; 243*), ne subsistant que d’une seule fleur 
de pãtalã (13,17). Elle est possédée par la force du yoga (yogabala*) et elle médite 
sur le Brahman* (brahmavãdin*) (13,20). Elle épouse le maître de yoga Jaigïsavya*
(13.23) .

ekarât, « souverain unique », sur la terre entière (15,33 ; app. 4,144).
enfer, séjour provisoire, comme le svarga*, où transitent les dieux et les hommes, car ils 

sont soumis au cycle de la transmigration ; naraka (11,11), niraya (11,13). Cf. 
Kumbhîpâka*.

ennemi, amitra (19,5 ; app. 5,121) ; ari (app. 5,102), cf. arimdama* ; ripu (15,58 ; app.
5,103.107.119) ; satru (15,44 ; app. 4Д2 ; app. 5,69.111.115). 

existences (les sept existences des sept frères brahmanes), cf. saptajâti*.

faune, âja, chèvre (app. 4,103) ; asva, cheval (app. 4,108.111.116) ; basta, bouc (app. 
4,91) ; dhenu*, vache (16,13 ; app. 4,13) ; go*, vache (16,6.7.10.11.12.13.16 ; 17,10 ; 
app. 4,76.103.135) ; haya, cheval (app. 4,78) ; kïtaka, insecte, ver (app. 5,99.122) ; 
kurahga*, antilope (app. 5,118) ; mrga*, antilope (16,22 ; 19,18) ; naga, éléphant
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(app. 3,24) ; rsabha, taureau* (13,45.58 ; 14,4 ; 19,16) ; sardula*, tigre (16,13 ; app. 
5.25.85) ; vâjin, cheval (app. 3,24) ; valsa, veau (16,6.13). Cf. oiseau*.

faveur, cf. anugraha*, vara*.
fille, kartyâ (13,13.1525.31.35.39.44.46.47.52.55.60.63 ; 15,4.7 ; 18,5.6.23 ; 263* ; 292*) ; 

putrì (1333) ", sutã (13,40 ; 19,24 ; 260*).
fils, ãtmaja, «né de soi-même » (14,1 ; 15,2.16.22.27 ; 16,15 ; 18,19.22 ; app. 5,40) ; 

dãyãda* (1336 ; 14,4 ; 15,15.18.31 ; 18,16 ; 284* ; 291*) ; nandana, « qui fait la 

joie » (1534 ; 248* ; 290*) ; putra* (1121 ; 12,11.13.24.25.28.32.40 ; 13,7.26.37- 
38.43.46.54 ; 15,5.15.16.17.19.21.23.24.26.27.31.32.33.35 ; 18,4 ; 19,13 ; 248* ; 
288* ; 289* ; app. 5,2.25.31.42.53.55.58.67.75.81.83.84.126 (pour l’emploi du mot 

putra rattaché au éraddha, voir à putra*) ; putraka (terme affectueux) (1227.34 ; app. 
5,57.61) ; suta, « issu de » (11,36 ; 13,14.24.50.61.62 ; 15,30.31.32 ; 16,5 ; 239* ; 
app. 535.66.77) ; tanaya (1225 ; 15,16.24.25 ; 289* ; 19,1).

flore, druma, arbre (app. 5,102.120) ; kahlâra, nymphéa (app. 5,16) ; kumuda, nymphéa 
(app. 5,17) ; kuêa* (11,19) ; valli, liane, plante grimpante (app. 5,102).

Gâlava, maître de yoga (yogãcãrya*) qui a créé la phonétique (siksâ*) et la méthode de 
lecture du Veda (krama*) (15,12). Il est un brahmacârin* compagnon de Kandarika* 
et de Brahmadatta* dans leur septième existence (15,68). Dans la suite du récit, son 
nom est Pãficãla* (18,17-20 ; 19,19-21.29).

gana, troupe, classe, catégorie, groupe (133-6.61 ; 264* ; app. 328 ; app. 4,27.150). Cf. 
dânavagana*, devagana*, devarsigana*, ksatriyagana*, pitrgana*, vaisyagana*.

Gandhakâlï*, « la Noire à la bonne odeur », l’un des noms de Satyavati* (1539), l’épouse 
de Samtanu*.

gandharva, génies aériens musiciens et chanteurs associés aux nymphes apsaras* (11,36- 
37 ; 13,42 ; 240* ; app. 4,42.46). Cf. gana*.

Gahgã, (Gange) rivière du salut, mère de Bhïsma*. k,'apsaras* Adrikâ* est devenue 
poisson au confluent des deux grandes rivières Ganga et Yamunâ* (à Prayâga, 
l’actuelle Allãhãbãd) (263*). Cf. gângeya*.

gângeya, « fils de Gahgã* », c’est-à-dire Bhïsma* (132 ; 19,30 ; app. 5,1). Cf. âpageya*.
gati, voie, destination, issue, accès (13,48.72-74 ; 19,26-27.29.32-33 ; app. 4,16). Parâm 

(paramâm) gatim, « la destination suprême » (1821 ; app. 4,71). Ci.yogagati*.
go, vache. La vache, c’est la richesse (app, 4,76). L’une des raisons pour lesquelles la 

tradition ancienne a élaboré la doctrine de l’inviolabilité sacrée de la vache, c’est 
qu’elle était intégrée, avec ses produits, dans la célébration du sacrifice védique (app. 
4,103.135). Dans leur deuxième existence, les sept frères brahmanes, fils de 
Kausika*, ont la garde de la vache de leur guru*. Ils immolent la vache pour la 
manger (16,7-16), mais prennent soin de l’offrir aux Pitr (16,10-12.16 ; 17,10) et font 
à leur guru un rapport mensonger (16,6.14). La fille psychique* des Pitr Sukala* se 
nomme Go (1332). Cf. dhenu*.
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gotra, groupe de parenté remontant à un ancêtre mythique, lignée, clan, famille (11,39 ; 
1239). Cf. kula*, vamsa*.

guna, qualité (15,22 ; 18,5), attribut (12,11), mérite (300*).
guru, maître spirituel (16,6.13-15.32 ; 281* ; 300*), aîné, personne vénérable, père (1832).

hamsa, sorte d’oie sauvage ou cygne (app. 3,26 ; app. 5,18). La sixième existence des sept 
frères brahmanes au bord du lac Mânasa (300* ; 301* ; 304* ; 311*).

Hari, « bai, brun-rouge, fauve ». Épithète pour Visnu, sous le nom de Nãrãyana* (19,11), 
Épithète pour Indra* (app. 5,105-106).

havis, oblation, offrande (app. 5,72).
Himavant, « l’enneigé », nom de l’Himâlaya, roi des montagnes (sailarât), époux de Mena* 

et père de Apamã*, Ekapamã* et Ekapãtalã* (13,13.15).
himsâ, violence, dommage, le fait de léser, que viendra combattre la doctrine de Vahimsâ, la 

« non-violence », ou du respect de la vie (143 16,7.15.20).
Hiranyagarbha, « l’embryon d’or ». Désigne ici Agni, le feu crématoire, matrice où 

s’amorce la vie des Pitr (13,62). Cf. Agni*.

Indra, le chef des dieux (app. 4,127) en l’honneur de qui doit être célébrée la première 
astakâ* (app. 4,4). Il est aussi appelé Maghavant*, « le libéral, le munificent » 
(15,52 ; 18,2) ; Satakratu*, le dieu « aux cent sacrifices » (19,2 ; app. 5,116) ; Hari*, 
« le fauve » (app. 5,105-106).

interroger, s’enquérir, questionner : anu-prach- (12,1) ; pari-prach- (11,5.6 ; 12,24) ; 
prach- (11,6.7.30.31.35.41 ; 12,1.8.19.25 ; 13,1 ; 15,66 ; app. 5,130).

jagat, le monde, l’univers (11,37 ; 245*).
Jaigïsavya, maître de yoga (yogãcãrya*) et époux d’Ekapâtalâ* (13,23).
jamgama, qui se meut (mondes mobiles) (1237 ; 13,16) ; ajamgama, mondes immobiles 

(12,37).
Janamejaya, roi qui interroge le sage Vaisampâyana* dans le récit-cadre proclamé à 

l’occasion du grand sacrifice de serpents. Les questions de Janamejaya (11,1-4) 
appellent un à un les récits qui s’emboîtent les uns à l’intérieur des autres comme des 
poupées russes. À la fin du PK, Vaisampâyana lui fait remarquer qu’il a répondu à ses 
questions et il s’apprête à lui réciter la généalogie lunaire (1934-35).

japa, récitation murmurée ou chuchotée de formules-prières (mantra*) (13,4 ; app. 
4.115.117.121.123.143).

jâti, « naissance », existence (14,6 ; 15,13 ; 16,16 ; 300*). Ci. jãtismara*, punarjâti*, 
pürvajâti*, saptajâti*.

jãtismara, « capacité de se souvenir de ses existences antérieures » (16,16.22.24 ; 300*). 
Ci. jâti*, punarjâti*, pürvajâti*, saptajâti*.
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jijããsã, désir de connaître (11,22).
jitendriya*, « dont les sens ont été maîtrisés » (14,11 ; app. 4,142).
jfíãna, « connaissance », plus particulièrement la connaissance par excellence, le savoir 

védique ou, plus tard, la connaissance de l’Absolu {Brahman*) (12,24.30 ; 17,10 ; 
300*). Cf. vijnâna*.

kâla, le temps, l’écoulement du temps (14,11.13 ; 15,5.10 ; 16,18 ; app. 5,49). L’occasion 
appropriée, le temps opportun, le moment convenable (15,53-54 ; app. 4,12). Le 
destin, la Mort, l’heure de la mort (16,14). Cf. kãladharman*, érâddhakâla*.

kâladharman, « qui a comme trait caractéristique le temps », la mort (14,3 ; 16,21). Cf. 
dharma*, kâla*.

Kâlamjara, montagne où sont nés les sept frères brahmanes devenus antilopes dans leur 
quatrième existence (16,22 ; 19,18) et qui conserve les empreintes des pieds de ces 
ascètes (16,26).

kalmasa, faute (18,14). Cf. akalmasa*, transgression*.
kalpa, « propre à », précepte, ordonnance (13,12 ; 15,48) ; procédé, rite (11,19 ; app. 

4,1.145).
kâma, le désir, l’objet du désir. C’est l’un des « buts de l’homme » (purusârtha*) (cf. 

dharmakãmãrtha*) (12,12.15.17.33 ; 15,40; 17,3 ; 18,9.20 ; 19,25 ; 281*). Cf. 
apatyakãma*, dharmakãma*, dharmakãmãrtha*, phalakãma*, prajãkãma*, 
pustikãma*, rãjyakãma*, sarvakãma*, sarvakãmaphala*.

kãmacãrin, « qui suit ses inclinations », qui agit à son gré (13,27 ; 16,33 ; 304*). Cf. 
kâma*.

kâmada, « qui donne ce que l’on désire, qui comble les désirs » (app. 4,128). Cf. kâma*.
kâmaga, « qui va à son gré » (13,59). Cf. kâma*.
kâmin, « qui désire, convoite » (19,3). Cf. kâma*.
Kâmpilya, capitale du Paùcâla* méridional (15,20.61) que la Ganga* sépare du Paùcâla du 

Nord (avec sa capitale Ahicchatra*). Drupada, le roi des deux Paùcâla, est le père de 
Draupadï, l’épouse des cinq Pândava. Arjuna* (le troisième des Pândava) enlève les 
deux capitales à Drupada* au nom de Drona*, son précepteur et maître d’armes. 
Drona rend Kâmpilya à Drupada et réside à Ahicchatra (15,63-64). C’est aussi la ville 
où naît (15,4 ; 17,4) et réside Brahmadatta* (17,4 ; 18,14.24 ; app. 5,19) et où 
naissent et résident les six autres après leur vie comme tadornes (18,14.24).

Kandarika, brahmacârin* yogin* (15,68) qui est compagnon de Brahmadatta* et Gâlava* 
(15,12.68) ; dans la suite du récit, Gâlava porte le nom de Paùcâla* (18,17). Il est le 
sixième dans chacune de ses existences (1630). Dans leur septième existence, lui et 
Paùcâla sont ministres du roi Brahmadatta (17,1-4 ; 19,15-21). Л est familier avec les 
deux Veda* en tant que chandoga* et adhvaryu* (18,18). П est un yogin possesseur 
de pouvoirs (siddha*) et atteint à la discipline de l’ultime discernement 
(sâmkhyayoga*) (19,28).
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karman, acte, action, agir, rite (13,8.32.33 ; 15,3.22.25.54 ; 16,4 ; app. 4,1.56.92). Cf. 
karmaja*, karmaphala* Srãddhakarman*, Éubhakarman*, sukrta*, svakarman*.

karmaja, « né de l’action », qui provient de l’acte (11,11 ; 12,26). Cf. karman*, 
karmaphala, le fruit (résultat) des actions (11,11 ; 13,32-33). Cf. karman*,phala*. 
Kaurava, « descendants de Kuru* » (app. 5,24).
Kausika, le père des sept brahmanes dans leur deuxième existence dans le Kuruksetra* 

(14,4 ; 15,2 ; 16,5). 
kauîûhala, curiosité (11,31.34 ; 238*).
Kavi, Agni* le sage de qui sont issus les Pitr à forme corporelle (13,50.61). 
kilbisa, faute, offense (15,37 ; app. 5,85.114.125). Cf. transgression*. 
kimnara, « qui ont quelque chose de l’homme » ou « semblants d’homme » ; êtres à tête de 

cheval et à corps d’homme ( 1136 ; app. 3,11). 
kirti, gloire, bonne renommée (app. 4,93.97.122). 
kïrtimant, renommé, célèbre (15,7)
kïrtivardhana, « qui fait croître la gloire » (13,37.53 ; 15,20 ; app. 4,97.122). Cf. 

vardhana*.
krama, méthode de lecture du Veda conçue par Galava* (15,12) ou Pãhcãla* (19,29).
Kratu, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (12,14 ; 239*).
Krauñca, grande et splendide montagne couverte de pierres précieuses, fils de Mainâka* 

(13,14).
kriyâ, exécution, marche à suivre, cérémonie, rite (12,25.35 ; app. 4,1). 
krsnâjina, peau d’antilope noire (app. 4,88). Cf. kurahga*, mrga*.
krtakrtya, « qui a fait ce qu’il avait à faire », qui a accompli sa tâche, qui a atteint son but 

°(1138 ; 19,13).

krtârtha, « dont le but est atteint » (11,21).
Krtvï, fille de Pi vari* et du yogin* Suka* (13,46-47 ; 15,4.7 ; 18,5), épouse du roi Anuha* 

(13,47 ; 15,4.23 ; 18,5), mère de Brahmadatta* (13,47 ; 15,4). Elle se plaît dans la 
pratique du yoga (18,5), elle est la meilleure de celles qui soutiennent le dharma* 
(dharmabhrt-*) et elle est appelée Yoga*, Yogapatnï*, Yogamâtr* (18,7).

ksatriya, deuxième catégorie sociale (varna*), celle des guerriers et des rois. Ce sont eux 
qui honorent les Pitr Sâdhya* (13,54 ; app. 5,67).

ksatriyagana, « catégories de ksatriya* » (13,54). Cf. gana*, 
kula, famille, lignée (13,45.49 ; 15,27.41 ; 16,32 ; 18,24). Cf. gotra*, vamsa*. 
kulavardhana, « qui fait croître la lignée » (15,27). Cf. vardhana*. 
kumâra, jeune garçon (12,16 ; 15,26).
Kumbhïpâka, enfer où les damnés sont cuits (pâka) comme les vases (kumbhi) du potier 

(app. 5,71). Cf. enfer*.
kuputra, « mauvais fils » (app. 5,88.90.92). Cf. putra*,putrârtha*, satputra*.
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kur aja, « mauvais roi » (app. 5,87.90.92). 
kurahga, antilope (app. 5,118). Cf. krsnâjina*, mrga*.
Kuru, roi de la dynastie lunaire, ancêtre commun des Kaurava* et des Pândava, les cousins 

opposés dans la grande guerre du MBh (13,75 ; 15,39.54 ; 18,12).
Kuruksetra, « champ des Kuru* » ; lieu de la grande bataille du MBh. Lieu de la deuxième 

existence des sept frères devenus fils de Kausika* (14,4 ; 15 Д ; 16,3 ; 311*). 
kusa, herbe, appelée aussi darbha, utilisée dans les rituels védiques (11,19 ; [app. 4,102]). 
kutsita, méprisé, blâmable (262*) ; épithète qualifiant une naissance basse, méprisable 

(13,38 ; 14,5-6).

libération, cf. moksa*, tarana*.
loka, le monde ; ou les mondes, au nombre de trois (trailokya*), de quatre ou de sept ou 

même quatorze (mondes souterrains). Région de l’univers et ceux qui y habitent ou 
qui y régnent. Le(s) monde(s) (11,16.22.33.36 ; 12,3.22-23.37 ; 13,16.38.59.70 ; 
15,7.17 ; 19,35 ; 247* ; 297* ; app. 4,71.158). Le monde de ceux qui ont bien 
accompli les rites (sukrtinâm loka) (11,31). Les mondes des Piti (13,3.5-6) : 
Sanâtana* (13,7.9), Somapada* (13,24.35.38), Vaibhrâja* (13,41), Maricigarbha* 
(13,53), Mânasa* (13,62). — Les gens, les êtres (11,36). Cf. devaloka*, 
lokasyãpyãyana*, sarvaloka*, trailokya*.

lokasyãpyãyana, « l’accroissement du monde » (13,70 ; 19,35 ; app. 4,158). Cf. ãpyãyana*. 
lubdhaka, chasseur (16,15 ; app. 5,118). Cf. vyâdha*.

Maghavant, « le libéral, le munificent », l’un des noms du dieu Indra* (15,52 ; 18,2). 
mahâbala, « à la grande force », puissant (13,46 ; 15,35 ; 288*). Cf. baia*, baiavani*, 
mahãbhãga, « qui a une grande part », propice, éminent, qui porte bonheur. Épithète 

attribuée aux personnages de qui on peut attendre des choses heureuses (11.38.41 ; 
13,23.43 ; 247* ; 262* ; 283*). Cf. sumahãbhãga*. 

mahãdeva, « le grand dieu », Siva, époux d’Umâ* (13,21). 
mahâdyuti, « à la grande gloire », très glorieux (11,14.29 ; 15,8.62). 
mahâgiri, « grande montagne » ; Himavant* (13,13), Krauñca* (13,14). 
mahãmuni, « grand muni* » (12,15).
mahãrãja, « grand roi », souverain (15,11.35.67 ; 19,25 ; app. 5,7.73). 
maharsi, « grand rsi* », 13,56.
mahâtapas, « dont l’ascèse est grande », qui pratique de grandes austérités, grand ascète 

(12,2 ; 13,45 ; 15,13 ; 18,9.11 ; 19,29 ; 283*). Cf. tapas*, 
mahâtejas, « au grand tejas* », « à la grande ardeur rayonnante » (15,13). Cf. tejas*, 
mahãtman, « dont l’âme est grande », magnanime (13,22.43.55.57-58 ; 15,14.27 ; 18,14 ; 

19,13 ; 259* ; 304* ; app. 3,13 ; app. 4,149 ; app. 5,4). Cf. ãtman*, sumahatman*.
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mahayaáas, « à la grande gloire », illustre (15,5.12.15.18.23 ; 18,15 ; 19,11 ; 291* ; app. 
4,69). Cf. yaéas*,yasasvin*.

mahâyogabala, « qui a la force du grand yoga » (13,21). Cf. bala*,yogabala*. 
mahayogesvara, « seigneur du grand yoga » (app. 4,146). Cf. yogesvara*. 
mahâyogin, « grand yogin* » ; le terme suggère l’idée de pouvoirs liés à la pratique du yoga 

(13,45.48 ; app. 4,113). L’épithète est souvent attribuée au grand dieu (mahâdeva* 
¿iva (13,21). Cf.yogatman*,yogin*. 

mahi, terre, territoire (app. 4,79.87). Cf. mahïpati*, terre*. 
mahïpati, « maître de la terre », i. e. le roi (15,26). Cf. mahi*, roi*, 
mahisï, reine en titre, épouse principale (13,47.52.60 ; 19,10). 
mahoraga (mahâ-uraga), « grands serpents ». Cf. serpents*.
Mainâka, montagne, fils de Mena* et Himavant* (Himalaya) (13,13) et père de la grande 

montagne Krauftca* (13,14). 
malédiction, cf. abhisapta*, sapa*, sapta*.
mânasa, -ï, « fait(e) de manas » ; être mental, engendré par la pensée, engendrement associé 

au pouvoir de l’ascèse. Traduit par « psychique » (12,11 ; 13,13.25.44.52.55.60.63 ; 
253*).

Mânasa, mondes célestes (loka*) où vivent les Pitr Somapa* (13,62). Lac sacré de 
THimâlaya, au pied du mont Kailâsa et célèbre lieu de pèlerinage ; le lac où vivent les 
sept frères dans leur existence d’oiseaux aquatiques (14,2 ; 18,1.9 ; 300* ; 301* ; 
304* ; 311*).

mantra, formule concentrée qui accompagne un rite et dont le sens importe moins que le fait 
de la murmurer (japa*) au moment opportun (15,46 ; app. 4,107.112). Cf. saptarca*.

Manu, le progéniteur des vivants, l’ancêtre éponyme des humains (mânava) (app. 4,129). 
La tradition lui attribue le traité de dharma* le plus orthodoxe, la Manu-smrti (ou Lois 
de Manu), que son père Brahma aurait composé et lui aurait communiqué. A chacune 
des périodes appelées manv-antara, un homme du même nom apparaît comme 
créateur de l’humanité et de la dynastie royale. Quand le dharma* est détruit, il 
instaure à nouveau les rites des srâddha* (13,64). Il est par fonction propre 
(svadharma*) un dieu des srâddha (13,65), son père Âditya* Vivasvant étant 
considéré, au début de ce PK, comme une divinité du Érâddha (11,1). Cf. 
Vaivasvata*.

mânusa, manusya, humain (13,33.75 ; 17,8 ; 19,8 ; 259* ; app. 3,30).
Marici, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (239* ; 240*) de qui sont issus les Piti 

Agnisvâtta* (13,24).
Maricigarbha, les mondes des Piti Sãdhya* (?) (13,53).
Mãrkandeya, descendant de Bhrgu* (11,40). Grâce à la bienveillance de son père, il a 

obtenu une longue vie (12,3). Après une ascèse de plusieurs milhers d’années (12,4), 
il a interrogé Sanatkumâra* (11,5) et écouté son enseignement pendant dix-huit années 
(14,12-13). Π transmet cet enseignement à Bhïsma* qui l’a interrogé (chap. 12-14).
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Doté par Sanatkumãra de l’œil divin (divyacaksus*) et de la connaissance intuitive 
(yijñana*) (13,72.74 ; 15,1), il a la vision des sept frères brahmanes dont 
Sanatkumãra lui avait parlé (15,2). Il raconte à Bhïsma leurs sept existences 
successives (15,1-4 ; chap. 16-1933).

matsyayonijã, née d’une mère-poisson. Acchodâ* renaît de l’apsaras* Adrikâ* devenue 
poisson (263*) et qui avait avalé la semence du roi Vasu*. La petite sera connue 
comme la fille du pêcheur qui l’a recueillie et sera appelée Satyavati* (13,39-40 ; 
260*).

Mena, fille psychique des Pitr Vairâja*, épouse de la grande montagne Himavant*, mère de 
la montagne Mainâka* (13,13) et de trois filles : Aparnã*, Ekaparnã*, Ekapãtalã* 
(13,15). Affligée par la sévérité du jeûne d’Aparnâ, elle tente de l’en dissuader en lui 
disant « U ma ! » (13,18).

Meni, montagne mythique de l’Himâlaya (Himavant*), pilier cosmique autour duquel 
tournent les constellations, centre du monde, montagne sainte par excellence (12,4).

ministre, amâtya (15,38) ; mantrin (15,48 ; 18,30 ; 19,14) ; saciva (15,12.46 ; 17,1.4 ; 
19,17.19).

moksa, la délivrance des renaissances, la libération de l’âme captive des existences, l’opposé 
de samsara*, la transmigration. C’est le quatrième but de l’homme (purusârtha*), 
celui qui se situe au sommet (app. 3,20 ; app. 4,110). Cf. moksadharma*, 
moksayoga*, moksopãya*, târana*.

moksadharma, « le dharma* de la libération » (app. 3,22). Cf. moksa*.
moksayoga, « moyen d’accéder à la libération » ou « yoga de la libération » (app. 3,16). Cf. 

moksa*, yoga*.
moksopãya, « le moyen d’accéder à la libération » (app. 3,17). Cf. moksa*, upâya*.
mondes, cf. loka*, trailokya*.
mrga, antilope. La quatrième existence des sept fils de Bharadvâja* qui sont nés comme 

antilopes effarées sur la montagne Kâlamjara* (16,22 ; 19,18) avec la capacité de se 
souvenir de leurs existences antérieures (jâtismara*) (14,6 ; 16,22.24). Leurs noms : 
16,23. Ils sont indifférents aux perceptions opposées (nirdvandva*) et détachés de 
toute possession (nisparigraha*) (16,24). Ces ascètes, qui se sont abstenus de boire 
et de manger (16,25-26), ont laissé les empreintes de leurs pieds sur le mont 
Kâlamjara (16,26). Cf. krsnâjina*, kuranga*.

müla, racine (app. 5,96.104.110.120).
muni, ascète ayant fait vœu de silence {mauna) ; le terme finit par s’appliquer au sage 

(ascète) qui a abandonné la vie dans le monde pour la vie d’ermite (13,49.69 ; 16,28 ; 
292* ; app. 4,156 ; app. 5,105). Cf. mahâmuni*.

mürtimant, « porteur d’une forme corporelle » ; épithète qui désigne les Pitr des quatre 
classes inférieures (13,4.50 ; app. 4,125). Cf. samürti* ; amürta*.

mürtimrte, « sans forme corporelle » ; désigne les Piti des trois classes supérieures (app. 
3,3). Cf. amürta*, amürti*, amürtimant*, dharmamürtidhara*.
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nãga, classe d’êtres mi-humains mi-reptiles qui habitent, dans les régions souterraines, de 
splendides palais où ils entassent des trésors. Cf. serpents*.

nararsabha, « taureau parmi les hommes » (14,4). Cf. dvijarsabha*,pumgava*.
Nãrãyana, l’un des noms de Visnu, appelé aussi Hari* (19,11) ; dieu hospitalier (19,10.15), 

compatissant (19,12), bhagavant* (bienheureux) (19,12). Sanatkumâra* a les attributs 
de Nãrãyana (12,11). Affligé par les paroles de son épouse, Brahmadatta* prend 
refuge auprès de Nãrãyana et celui-ci se présente à sa vue (19,10-15).

Narmadã, rivière, fille psychique* des Pitr Somapa* ; elle coule vers le sud et purifie les 
êtres (13,63).

nâtidharmistha, « peu respectueux du dharma* (163). Cf. dhârmika*,paramadhârmika*.
ni-budh-, écouter, apprendre (12,31 ; 13,2.50.61.75 ; 15,67 ; 173 ; 1935 ; app. 5,8). Cf. 

sru-*.
Nïpa, roi du Pancâla* du Sud, dont Kâmpilya* est la capitale (15,35) et roi de la lignée de 

Puni* (15,14.18) dans laquelle apparaissent Prthu* (15,21), Vibhrâja* (15,22 ; 16,34) 
et Brahmadatta* (15,23-25). Il eut cent fils tous appelés Nïpa (15,19-22) qui furent 
tous tués par Ugrâyudha* (15,28.35-37). Il est le grand-père de Prsata* (15,35.61- 
62).

nirãhãra, « qui s’abtient de nourriture », qui jeûne (13,18 ; 16,25 ; 18,9 ; 19,5.11 ; 300*).
nirdvandva, « qui est indifférent aux perceptions opposées » parce qu’il les a surmontées 

(1634 ; 300*).
nisparigraha, « détaché de la possession » (16,24 ; 300*).
nisphala, « sans fruit », infructueux (1637). Ci.phala*.
ni-vrt-, « s’arrêter » (15,47.53 ; app. 5,79-80) ; roue (cakra*) qui s’arrête de tourner, qui se 

fige (1536.57). Cf. cakra*,pra-vrt-*.
non-retour, la voie du non-retour, celle d’où l’on ne revient pas (a-punar-âvartinim gatim ; 

a-punar-mârga) c’est-à-dire la libération des renaissances (13,48 ; 269* ; 270* ; 
271)*. Cf. apunarãvartin*, punarâvrtti*.

obtenir, (ce qu’on peut obtenir des Piti) anu-pra-ãp- (14,1.2.8 ; 18,32) ; ãp- (app. 
4,31.39.59) ; ava-ãp- (11.8 ; 12,24 ;Ì3,38 ; 14,11 ; 17,8.11 ; 18,21 ; app. 4,27.28.30- 
31.39.47-48.59.73-74) ; labh- (11,25 ; 12.3.57 ; 13,10.35.74 ; 18,23 ; 19,15.27.33; 
235* ; 281* ; 282* ; app. 4, 20.33.61.64.68-69.76-77.80.107.110-111.141 ; app. 
5,54) ; pra-ãp- (12,35 ; 13,9-10.32-33.35.38.44 ; 14,3.5.6.8-9 ; 15,62 ; 16,1.11 ; 
17,8-9 ; 18,10 ; 19,27-29 ; 235* ; 262* ; 281* ; 300* ; 301* ; app. 3,23 ; app. 4,24- 
25.71-72 ; app. 5, 99.121-122) ; sam-ava-ãp- (19,12) ; sam-pra-ãp- (11,26 ); upa- 
pad- (app. 3,20.) Cf. accorder*.

œil, cf. caksusmant*, divyacaksus*,yogacaksus*.
oiseau, andaja, « né d’un œuf » (17,5) ; cataka, passereau (app. 5,39.42.48) ; jalaukas, 

oiseau aquatique (16,28 ; 301*) ; kdranda, canard (app. 5,18) ; khacara* (183) ;
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khaga (17,6) ; paksa (18,15) ; paksinï, oiseau-femelle (287*) ; patamginï, oiseau- 
femelle (app. 5,127) ; pipilika, loriot (19,3.4.8.25) ; Éakuna (16,29 ; 18,13 ; 300*) ; 
sakuntikâ, oiseau-femelle (app. 5,1.9 ; sârasa, grue (app. 3,26 ; app. 5,18) ; vihaga 
(304*) ; vihamga (16,33-34). Cf. cakravâka*, faune*, hamsa*, suparna*.

opulence, cf.pusti*.

pâdya, eau d’hospitalité pour laver les pieds (12,7). Cf. arghya*.
Pañcála, contrée du nord-ouest de Delhi, séparée en deux parties par la Ganga* : le Rancala 

du Nord (Uttara-Paücâla), avec Ahicchatra* pour capitale, et le Pañcála du Sud 
(Daksina-Pañcála), avec Kâmpilya* pour capitale. Drupada* est roi des deux Pañcála 
(15,35).

Páñcála, compagnon de Brahmadatta* et de Kandarika* dans la septième existence des sept 
frères (18,17). П portait d’abord le nom de Gâlava* (15,12.68). Π est le cinquième 
dans chacune de ses sept existences (16,30). Dans leur septième existence, lui et 
Kandarika* sont ministres du roi Brahmadatta (17,1-4 ; 19,15-21). Il est bahvrca* et 
maître de yoga (18,18-19.29). Π a créé la phonétique (Éiksà*) et la méthode de lecture 
du Veda (krama*) (19,29, cf. Gâlava*).

pañcatva, « état de cinq » ; dissolution du corps en cinq éléments ; la mort (app. 
5,45.52.63).

papa, mal, péché, faute (15,48 ; 235* ; app. 4,22). Cf. transgression*.
pâpman, faute, mal (app. 4,111). Cf. transgression*.
paramadharmajña, « très grand connaisseur du dharma* (15,21). Cf. dharmajña*.
paramadhãrmika, « très respectueux du dharma* » (15,15 ; 16,19 ; 18,4 ; 284*). Cf. 

dhãrmika*, nâtidharmistha*.
paramaprïta, extrêmement réjoui (19,24.27). Cf.prïta*,prïtâtman*, suprïta*.
paramtapa, « tourment de ses ennemis », guerrier redoutable, qui subjugue les ennemis 

‘(15,24).

Parãsara, rsi* qui séduit la très jeune Satyavatï*, laquelle donnera naissance au rsi- 
brahmane Vyâsa* (13,36). Grand-père de Éuka* (13,45).

Paurava, descendant de Puni* (15,14.34 ; 1634 ; 291*).
phala, fruit ; effet, résultat (11,11.13 ; 12,35 ; 235*). Cf, asvamedhaphala*, karmaphala*, 

nisphala*, phalakãma*, phalãrthin*, sarvakãmaphala*, srâddhaphala*, 
tapahphala*.

phalakãma, « qui désire des fruits, des avantages » (11,12). Cf. kâma*,phala*.
phalãrthin, « qui recherche des fruits, des avantages » (12,21 ; 13,54.59 ; app. 3,12 ; app. 

4,22). Cî.phala*.
pïdâ, dommage, mauvais traitement, tourment (16,2 ; app. 5,81).
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pinda, boulette composée principalement de riz que l’on offre aux ancêtres immédiats 
décédés pour les rassassier et les apaiser (11,12.17.19 ; 12,39 ; app, 4,117 ; app. 
5,28.90).

Pitâmaha, l’Aïeul, nom donné à Brahma* (12,23.28).
Pitâmaha, « les Grands-Pères », quand on veut distinguer deux générations d’ancêtres 

décédés (11,12 ; 12,39 ; 279* ; 280* ; app. 3,16-31 ; app. 4,134).
Pitr, « les Pères » ; dans le contexte rituel du srâddha*, le mot désigne les trépassés pour 

qui les Érâddha prescrits ont été bien accomplis et qui ont pu ainsi accéder au statut 
d’ancêtres ou de mânes. Nature des Pitr et leur raison d’être (11,1.11.13.35-36 ; 13,5- 
6 ; app. 3,158-159). Création des Pitr (11,1.4-5.35 ; 12,19 ; 13,5.65 ; 18,7). Les Pitr, 
fils des dieux (12,21-40). Les Pitr et les dieux (11,2.14.32.36 ; 12,30-31.34.40-41 ; 
13Д4.69 ; app. 3,1-6.9 ; app. 4,147-148.156-157). Classes de Piti (pitrgana*) (11,3 ; 
133-4.6-13.24.50.61 ; 18,7 ; 264* ; app. 33 ; app. 4,137.149-152). Mondes des Piti 
(loka*) ( 13,3.5-7.9.24.35.38.41.53.59.62). Satisfaire les Piti (11,3-4.9.12-14.33 ; 
12,35-36 ; 13,66.68-69 ; 14,5 ; 16, 10-12.16 ; 300* ; 312* ; app. 3,12-13 ; app. 
4,123). Piti bienveillants qui accordent leurs faveurs (11,4.10.13.15.25-27.37-38 ; 
12,3.33.36.38-39 ; 13,34.68.70 ; 17,9-10 ; 279* ; 280* ; 312* ; app. 3,14-31 ; app. 
4,14-15.153-159). Les « autres Piti » {pitara’ nye) (11,2.13.32 ; 234*). 

pitrbhakta, dévoué aux Piti (11,40 ; 13,71 ; app. 4,45.47). Cf. bhakta*. 
pitrbhakti, dévotion, dévouement, empressement envers les Piti (12,3 ; 13,68 ; app. 4,153). 

Cf. bhakti*.
pitrgana, classes, catégories de Piti (113 ; 13,3-4.6-13.24.50.61 ; 264* ; app. 3,3 ; app.

4,125.137.149-152). Cf. gana*,pitr*. 
pitrloka, « les mondes des Piti », cf. loka*,pitr*.
pitrsarga, « création des Piti » (11,4-5 ; 12,19 ; 18,7). Notion également exprimée par 

ãdisarga*, sarga*, visarga*.
Pitivartin, le septième des brahmanes aperçus par Mârkandeya* dans le Kuruksetia* (153 ; 

16,3-4), nommé ainsi à cause des srâddha* quotidiens qu’il accomplissait (15,3) (il 
est srãddhãhnika*, 16,9). Fidèle au dharma* (16,9), il supplie ses frères de ne pas 
tuer la vache (16,8), mais propose plutôt de l’immoler de façon rituelle pour les Piti 
(16,10-11).

pitn>rata, « fidèle aux Pitr » (16,3).
Pîvari, fille psychique* des Pitr Barhisad* (13,44), épouse de Suka* (le petit-fils de 

Satyavati*) (13,45), mère de Krtvï* (qui sera la mère de Brahmadatta*) et de quatre 
fils maîtres de yoga (13,46-48). Elle est la meilleure de celles qui soutiennent le 
dharma {dharmabhrt-*) et est connue sous les noms de Yoga*, Yogapatnï*, 
Yogamâti* (13,44).

prabhâva, puissance, force, pouvoir (133 ; 16,35 ; 309*).
prabhu, seigneur, maître (12,3.7-8.11.23 ; 13,37 ; 15,7.24.48 ; 19,10) ; pra-bhü-, 

commander, contrôler, avoir le pouvoir (11,26).



prajä, descendance, postérité, enfants (11,10 ; 12,38 ; 13,68 ; 279* ; app. 3,30 ; app. 
4,18.34.154). Les sujets [d’un roi] (11,23 ; app. 3,8). Cf. scuritati*.

prajãdharma, « le devoir d’engendrer des fils » (12,15). Cf. dharma*,prajã*,putrârtha*. 
prajãkãma, désir d’avoir une descendance, plus précisément un fils, pour assurer la 

célébration des srâddha* (11,10 ; 279*). Cf. apatyakâma*.
Prajâpati, « le seigneur des créatures » ; désigne Brahma, créateur de l’univers (app. 

4,135.149) en l’honneur de qui doit être célébrée la deuxième astakâ* (app. 4,5). Au 
pluriel, désigne les fils psychiques* de Brahma et considérés comme les pères de la 
race humaine (13,7-8.43.51.58.64).

pramâna, modèle, norme, exemple (11,23-24) ; grandeur, grosseur (12,10 ; 13,28).
prâna, souffle, vie (15,41 ; 16,18). Rendre le souffle, mourir (prãnãn tyaj-,hã-, litt.

« abandonner les souffles ») (15,60 ; 16,21.25 ; 19,9 ; 300*). Ci. prânin*. 
prânin, « pourvu de souffle », vivant (11,11). Cf. prâna*.
pra-sad- (ou sam-pra-sad-), être favorablement disposé, manifester de bonnes 

dispositions ; causatif : apaiser, mettre dans de bonnes dispositions, rendre favorable 
ou propice (13,30.34 ; 19,6). Cf.prosada*.

prasãda, faveur ou grâce, bienveillance, marque de complaisance de la divinité ou des Pitr 
(12,3 ; 13,34.70.75 ; 14,6.13 ; 17,7.9 ; 19,8 ; app. 4,158-159). Cf .pra-sad-*.

praÉna, demande, question (11,6.29 ; 12,1).
pra-vrt-, mettre en branle, instaurer (13,64 ; 15,12) ; cakram pra-vrt-, « faire tourner la 

roue », i. e. avoir la maîtrise de l’univers, être souverain (la roue est le symbole du 
pouvoir royal). Le roi est appelé cakravartin*, « celui qui fait tourner la roue » 
(15,48.56 ; app. 4,67). Procéder, provenir (297*). Cf. cakra*, ni-vrt*. 

prccyascitta, rite d’expiation (12,24-27).
prayata, « dans des dispositions pieuses, pur, avec attention » (11,9 ; 12,2 ; 14,11 ; app. 

4,106). Cf. prayatâtman*.
prayatâtman, « dont le Soi est contraint », pieux, au cœur pur, soumis (12,25). Cf. âtman*, 

prayata*.
prï-, satisfaire, réjouir, disposer favorablement les Pitr par des srâddha* (11,3.9.20.33 ; 

13,66-68 ; 312* ; app. 4,123.153.)
prïta, satisfait, réjoui (11,4 ; 13,56 ; 19,15 ; app. 331 ; app. 4,154). Cf. prïtdtman*,prïti*, 

prïtimant*, paramaprïta*, suprlta*.
prïtdtman, « dont le Soi est satisfait », réjoui ( 12,20 ; 18,8,31). Cf. âtman*,prïta*. 
prïti, satisfaction (11,24-25 ; 280* ; 312*). Cf. prïta*,prïtimant*. 
prïtimant, réjoui, satisfait (12,32 ; app. 532). Cf.prïta*. 
propice, cf. mahdbhdga*, subha*.
Prsata, petit-fils de Nïpa* (1535), père de Drupada* (15,61-62).
prthivï, la terre (15,33 ; 259* ; app. 4,132.144). Cf.prthivïpati*, terre*.
prthivïpati, « maître de la terre » (15,16 ; app. 5,29.124). Cf.pdrthiva* (roi*),prthivï*.
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Prthu, fils de Para et père de Sukrta* (15,21-22). Mythe de Prthu et la traite de la vache 
Terre (app. 4,86).

psychique, cf. manosa, -ï*.
püj-, honorer, rendre hommage (12,7.14.39 ; 15,7 ; 16,20 ; 18,5.32 ; app. 3,7.12-13 ; app. 

4,14.16.25.116.139).
Põjaniyã, « qui doit être honorée » ; Г oiseau-femelle qui vit chez le roi Brahmadatta* à 

Kâmpilya* et crève les yeux de son fils Visvaksena* (287* ; tout Г app. 5).
Pulaha, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (12,14 ; 239*) ; un prajâpati* (13,58) de 

qui sont issus les Pitr Susvadha*.
Pulastya, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (12,14 ; 239*) ; le prajâpati* de qui 

sont issus les Pitr Barhisad* (13,43).
pumgava, « héros entre ... , excellent parmi ... » ; épithète ou métaphore qui souligne les 

grandes qualités du héros (15,39.46). Cf. dvijarsabha*, nararsabha*, taureau*.
punarâvrtti, l’étemel retour, la re-naissance (13,10). Cf. apunarâvartin*, non-retour*.
punarjâti, « re-naissance, nouvelle naissance » (13,9 ; 14,5 ; 15,25). Cf. jãti*; jâtismara*, 

pürvajâti*.
Puni, fils cadet de Yayâti*, choisi par son père comme successeur et héritier de la dynastie 

lunaire. Il est l’ancêtre des Paura va*. Cf. Usanas*.
pürvajâti, existence antérieure (14,6.8 ; 16,32 ; 18,15.17,20.26 ; 19,8). Cf. jãti*, jâtismara*, 

punarjâti*.
purusârtha, « les buts de l’homme ». Cf. dharmakãmãrtha*.
pasti, opulence, état de celui qui est bien nourri, florissant (11,8.10 ; 12,38 ; 13,68 ; 279* ; 

app. 3,30 ; app. 4,18.34.93.97.109.154). Cf.pustikâma*.
pustikâma, « qui recherche l’opulence » (11,8.10 ; 12,38 ; 279* ; app. 4,58). Cf. kâma*, 

pusti*.
putra, fils. Dans la tradition indienne, il importe d’avoir un fils pour assurer la célébration 

des srâddha*. Inversement, un des fruits du srâddha est l’obtention de fils (11Д1; 
app. 4,18.57.59.64.89). Les fils des dieux : 12,24-40. Pour les emplois courants du 
mot putra, cf. fils*. Cf. dãyãda*, kuputra*, putrârtha*, putratva*, satputra*.

putrârtha, « qui a pour but des fils » (app. 4,66) ; « le but (devoirs) des fils » (18,28). Cf. 
putra*, satputra*, prajâdharma*.

putratva, la condition de fils (18,10).

râjan, cf. roi*.
râjarsi, rsi* royal (13,55 ; 15,10-11.24 ; 310*). Cf. roi*.
rãjasãrdãla, « tigre d’entre les rois » (app. 5,25.85). Cf. roi*, sârdüla*.
râjata, rajata, argent. Les vases et ustensiles utilisés pour les srâddha doivent être d’argent 

(13,66 ; app. 4,81-83.86.90.99).
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rãjya, le pouvoir royal, royauté, empire (15,40.62 ; 17,5 ; 18,8.21 ; 19,23 ; 293* ; app.
ЗЗО ; app. 4,33.72). Cf. rãjyakãma*, rastra*, 

rãjyakãma, « qui désire être roi, qui convoite la royauté » (app. 4,121). Cf. kâma*. 
raksas, râksasa, esprits malins dont il faut se protéger parce qu’ils troublent le sacrifice (qui 

doit être célébré avec exactitude) (11,36 ; 1235 ; 13,42 ; app. 4,118). Cf. raksoghna*. 
raksoghna, « qui détruit les raksas* » (app. 4,89.140). 
rãstra, le royaume, i. e. le territoire et le peuple (15,41). Cf. rãjya*.
roi, adhipati*, maître, souverain (1535 ; app. 4,21) ; bhümipa*, « protecteur de la terre » 

(app. 5,111) ; ïévara, maître, roi (15,61 ; 1634) ; mahïpati*, « maître de la terre » 
(15,26) ; narâdhipa, « maître, chef des hommes » (15,6.10.53 ; 16,19 ; 19,3.8 ; app. 
5,51) ; narapati, « maître des hommes » (15,6) ; naresvara, « maître des hommes » 
(18,8) ; nrpa, « protecteur des hommes » (15,15.61 ; 1636 ; 18,21 ; 19,24 ; 284* ; 
302* ; app. 53339.47.48.76.99.100.110.128) ; nrpati, « maître des hommes (291* ; 
app. 5,20.24.46) ; pârthiva, « seigneur de la terre » (11,23 ; 15,4.23.32.37 ; 19,7 ; 
289* ; app. 5,106) ; prthivipati*, « maître de la terre » (15,16 ; app. 5,29.124) ; 
prajesvara, « seigneur des créatures » (15,33) ; râjendra, « roi d’entre les rois » 
(15,19,38 ; app. 5,129) ; rajan, roi (1335.39.40 ; 15,3.5.10.14.15.17.19.20.28.31.34. 
62; 16,34 ; 17,4; 18Д.13.19.30 ; 19,6.8.9.10.11.14.15.17.21.27 ; 260* ; 263* ; 
283* ; 287* ; 292* ; 296* ; app. 5,4.9.13.19.21.31.42.44.48.54.64.75.77.97). Cf. 
rãjarsi*, rãjasãrdãla*, rãjyakãma*.

rsi, voyants mythiques (app. 3,10). Mot qui désigne les sept sages (saptarsi*) issus de la 
pensée de Brahma*, puis des personnages exemplaires qui ont les pouvoirs de 
bénédiction et de malédiction et qui donnent leur enseignement aux hommes. Cf. 
brahmarsi*, devarsi*, maharsi*, rãjarsi*, saptarsi*, viprarsi*, 

rtvij, officiant du culte (15,46).
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sadharma, « soumis au même dharma » (16,25). Cf. dharma*.
Sâdhya, il semble qu’ils soient la deuxième classe de Pitr à forme corporelle ; ils sont les fils 

d’Mgiras et ils résident dans les mondes Maricigarbha. Ils sont nourris par les 
groupes de ksatriya*. Leur fille psychique se nomme Yasodâ (13,53-55). 

sahacârin, « qui va avec », compagnon (16,34 ; 17,1.6 ; 18,8.24). 
sakhi, ami (15,12 ; 17,4 ; 18,17) ; sakhï, amie (app. 5,9.11.80.82). Cf. sakhya*. 
sakhya, amitié (app. 53-79). Cf. sakhi*.
samâhita, à l’esprit « bien concentré », bien recueilli, avec une grande attention (1135 ; 

12,1 ; 14,7 ; 16,10 ; 19,11 ; app. 4,117.143). Cf. susamâhita*.
sâman, la conciliation ou la négociation paisible ; c’est le premier des quatre upâya* 

(15,49.52.54-55).
samdeha, doute (1232 ; 13,2). Cf. samsaya*. 
sâmkhyayoga, la discipline du discernement (13,10 ; 19,28).
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Samnati, fille d’Asita* Devala (18,22 ; 19,24) et épouse du roi Brahmadatta* (18Д2). Cette 
yoginï est l’humilité personnifiée (18,22-23). Elle connaît le pouvoir de Brahmadatta 
de comprendre le langage des êtres vivants (19,7-8.25) et lui fait rappeler le yoga qui 
lui était caché (19,26).

samsâra, la suite des existences ou océan des existences ; la transmigration, de corps en 
corps, de l’âme soumise à l’engrenage du karman*, ce qui est le lot de tout être non 
délivré. C’est l’opposé de moksa* (15,9 ; 16,32 ; 300* ; app. 3,15). 

samsaya, doute (11,34 ; app. 5,6). Samsayam chid-, « trancher le doute » (11,30 ; 
12,19.28.32). Na samsayah, « il n’y a pas de doute » (11,12.34 ; 12,30.34 ; 13,71 ; 
15,40 ; 16,11 ; 17,8 ;*282* ; app. 5,71). Cf. samdeha*. 

âamtanu, par la rivière Ganga*, père de Bhisma* (11,16). Dans une naissance antérieure, il 
fut le roi Mahâbhisa (13,37). Par Acchodâ*, réincarnée en Satyavati*, il est le père de 
Vicitravïrya* et de Citrângada* (1337 ; 15,45). Au moment où Bhisma lui offre un 
pinda*, sa main surgit de terre pour le recevoir (11,17-19) ; puis cet être invisible 
(1131) confirme l’enseignement traditionnel concernant les érãddha* (11,16-41). Il 
accorde à son fils de pouvoir vivre aussi longtemps qu’il le désire (11,26). 

samtati, descendance, continuité, prolongement (app. 432,93,109). Cf. prajâ*. 
samtativardhana, « qui accroît la descendance » (app. 4,93). Cf. vardhana*. 
samûrti, « qui a une forme corporelle » ; épithète qui désigne les Pitr des quatre classes 

inférieures (app. 3.3). Cf. mürtimant*. 
satnyak, correctement, conformément aux rites prescrits (16,10 ; app. 4,107).
Sanâtana, les mondes étemels des Pitr Vairâja* (13,7.9). Cf. loka*. 
saudiana, étemel (12,18.19 ; app. 3,22 ; app. 4,92 ; app. 5,65). Cf. êdsvata*.
Sanatkumâra, « étemel jeune homme » ; dieu (12,8 ; 13,1.75 ; 14,11.13 ; 15,1) à la brillance 

de la lumière (12,6 ; 238*) venu du ciel dans un char de feu (12,5-8) pour instruire 
Mârkandeya* (chap. 12-14) qui, à son tour, transmettra cet immense savoir à 
Bhisma*. Il est le fils psychique* premier-né de Brahma* (12,11) et il a sept frères 
inaccessibles (12,13-14). Π jouit d’une « étemelle jeunesse », comme l’indique son 
nom (12,16). Π est brillant (bhdsvant*, 13,1), bienheureux (bhagavant*, 12,18 ; 13,1- 
2 ; 14,11), étemel (saudiana*, 12,18-19), inaltérable (avyaya*, 13,1), immortel 
(amara*, 13,2). Il est un dieu pour les dieux (devadeva*, 12,8 ; 13,1), le maître des 
dieux (devesa*, 13,74 ; 14,12), le seigneur des dieux (deveêvara*, 12,19) et il a les 
attributs de Nãrãyana* (12,11). Il est appelé puissant (vibhu*, 15,2 ; 299*), maître 
(prabhu*, 12,7-8). Il parle à Mârkandeya pendant dix-huit années (12,20 ; 14,12) puis 
il repart comme un second Agni (13,74). 

sdmi, paix (15,41 ; 281* ; 282*).
sdpa, malédiction, imprécation. Les trois tadornes (cakravdka*) qui aspirent au royaume 

sont frappés d’anathème par leurs quatre frères (17,8). Cf. abhisapta*, sapta*.
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sapta, qui est maudit, victime d’une malédiction. Les dieux infidèles sont maudits par 
Brahma (12,22) ; les trois tadornes (cakravâka*) qui aspirent au royaume sont 
maudits par leurs quatre frères (17,5-6). Cf. abhisapta*, sapa*.

saptajâti, les sept existences des sept frères brahmanes (15,13.67 ; 16,1.30-31) : Г fils de 
Bharadvâja* (14,1-3) ; 2° fils de Kausika* dans le Kuruksetra* (14,4-5 ; 15,2-3 ;
16.1- 14) ; 3° fils d’un chasseur (vyadha*) dans le Dasâma* (16,15-21 ; 19,18) ; 4° 
antilopes (mrga*) sur la montagne Kâlamjara* (16,22-26 ; 19,18) ; 5° tadornes 
{cakravâka*) (16,27-37 ; 17,1-11 ; 18,1-13 ; 19,18) ; 6° hamsa* (300* ; 301* ; 304* 
; 311*) ; 7° le groupe des sept (18,14) ; Brahmadatta*, fils du roi Anuha* (18,15-16 ;
19.1- 35) ; les cinquième et sixième (18,16-17) ; les trois infidèles (18,16-20) ; les 
quatre autres (18,24-32). Cí.jãti* Jãtismara*,punarjati*,pürvajâti*.

saptarca, « [mantra*] à sept versets », (app. 4,124.139.143). 
saptarsi, les sept (grands) rsi* issus de la pensée de Brahma* (app. 4,128). 
saratalpa, « lit de flèches » sur lequel repose Bhisma* (11,6) après avoir été frappé au 

dixième jour de la guerre du MBh ; il gît sur ce lit qui l’isole du sol jusqu’à sa mort, 
cinquante-huit jours plus tard. 

sârdüla, tigre (16,13). Cf. râjasârdüla*.
sarga, « le fait de projeter, d’émettre {srj-) », création. Création des dieux (devasarga, 

12Д1). Création des Pitr (pitrsarga, 11,4-5 ; 12,19 ; 18,7). Cf. ãdisarga*, visarga*.
sariddvïpa, « île de rivière », lieu de la cinquième existence des sept frères devenus tadornes 

{cakravâka*) (16,28 ; 19,18).
sarva, tout, entier, total ; sarvam, « tout cela », « le tout », « toutes ces choses » (1135.40 ;

12,20 ; 133 ; app. 4,19 ; app. 5,6-7). Cf. asesa*, 
sarvabhüta, « tous les êtres » (19,10.12). 
sarvadharma, « tous les dharma*» (14,10 ; app. 332). 
sarvajña, « qui sait tout », omniscient (11,34). Cf. sarva*.
sarvakâma, « tous les désirs » (13,51 ; app. 3,14.29 ; app. 4,39.43.47-48.105.124). Cf. 

kãma*, sarvakâmaphala*.
sarvakâmaphala, « dont le fruit est tous les désirs », qui comble tous les désirs (11,9.38).

Cf. kãma*, phala*, sarvakâma*. 
sarvaloka, « tous les mondes », (app. 4,129.133-134). Cf. loka*.
sarvasattvarutajña, sarvabhütarutajña, « qui a la connaissance du langage de tous les êtres 

vivants », ce qui est le cas du roi Brahmadatta*. Il s’agit d’un siddhi* (pouvoir 
surnaturel du yogiri) (15,11 ; 17,9 ; 18,19 ; 1935 ; 309* ; 310*).

Éasabindu, roi qui reçoit l’enseignement de Yama* concernant les srâddha* (app. 4,51) et, 
en suivant ces prescriptions, il gouverne la terre entière (app. 4,79).

sãs tra, traité faisant autorité (15,47.54-55 ; app. 4,96).
sãsvata, étemel (11,24 ; 14,8 ; 271* ; 312* ; app. 4,104). Cf. sanâtana*.
àatakratu, le dieu « aux cent sacrifices », nom donné à Indra* (193 ; app. 5,116).
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satputra, le bon fils (11,21 ; app. 4,84). Cf. kuputra*, putra*, putrartha*.
Satyavati, « la Véridique ». Condamnée à une naissance méprisable à cause de sa 

transgression, Acchodâ* renaît d’Adrikâ*, une mère-poisson, et du roi Vasu* 
(13,35.39-40 ; 259* ; 260* ; 263*). Elle est connue comme fille de pêcheur et porte le 
nom de Satyavati (13,40). Par le rsi* Parãsara*, elle donne naissance à l’ascète 
Vyâsa* (13,36) ; puis elle épouse Samtanu* à qui elle donnera deux fils : 
Vicitravïrya* et Citrângada* (1337). Elle porte aussi le nom de Gandhakâlï* (15,39).

sauça, purification, pureté rituelle (15,58). Cf. ãsauca*, suddha*.
serpents, êtres mythiques habitant les régions souterraines. Ils sont appelés : mahoraga 

(mahâ-uraga) (11,36) ; naga (12,35 ; 13,42 ; app. 3,11) ; sarpa (13,42). Ils honorent 
les Pitr comme toutes les autres catégories d’êtres.

¿esa, « reste, résidu ». Ce qui reste, les autres (16,18 ; 18,24 ; app. 4,152). La notion de 
« reste » est particulièrement rattachée aux restes alimentaires qui souillent, rendent 
impur. Elle s’étend cependant à tout « reste » (app. 5,109-112). Le « reste » qui 
subsiste, c’est la force active des renaissances. Cf. asesa*.

siddha, « celui qui est accompli, le parfait » (18,26 ; 1933). En contexte de yoga, désigne le 
yogin* possesseur de pouvoirs surnaturels, les siddhi* (13,10.73 ; 19,18). Catégorie 
d’êtres semi-divins aux pouvoirs merveilleux qui habitent les régions célestes (app. 
4,42.46).

siddhi, accomplissement, réalisation (14,8.9 ; app. 4,74). En contexte de yoga, désigne les 
pouvoirs (généralement répartis en huit catégories) surnaturels du yogin* (appelés 
vibhüti, « manifestations de puissance », dans le chap. 3 des Yoga-sütra de Patañjali ; 
12,10 en fournit un exemple). Cf. sarvasattvarutajña*.

siksâ, la phonétique, qui est l’un des six « membres du Veda* » connus sous le nom de 
Vedañga*. Elle a été créée par Gâlava* (15,12) ou Pãhcãla* (19,29).

sisya, élève, disciple (14,13 ; 16,5 ; 290*).
sloka, verset typique de l’épopée ; il est fait de quatre mesures (pâda) de huit pieds réunies 

en distique. Le sloka énigmatique qui résume les vies des sept frères (17,11 ; 18,30 ; 
19,13-14.17-18).

smrti (smrta-), « le fait de se souvenir ». La tradition ou l’enseignement de la tradition 
(11,1; 13,4.10.50,69 ; 16,29 ; 289* ; 291* ; 300* ; app. 4,6.157). Le souvenir des 
existences prédécentes (14,6 ; 16,16 ; 18,14 ; 19,22 ; 281*, app. 4,18).

smrtimant, « qui a le souvenir [de ses existences antérieures] » (18,14).
soma / Soma, plante et liqueur d’ambroisie qu’on retire de la plante après un pressurage au 

rituel complexe et qui en fait une divinité (Soma, 19,35). Dans les textes post
védiques, c’est le nom courant de l’astre lunaire (qui croît comme le soma), d’où la 
continuelle ambivalence soma / lune (12,36-37 ; 13,3.11.67 ; 19,34-35 ; app. 4,40- 
41.135). Cf. somapa*, somasyãpyãyana*, somavardhana*.

somapa, « buveur de soma* », i. e. dieu (13,12).
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Somapa, la quatrième classe de Pitr à forme corporelle, qui sont nés de Svadhâ* et de Kavi* 
(13,61) ou Agni* (13,62). Ils vivent dans les mondes Mânasa* et sont nourris par les 
Éüdra* (13,62). Leur fille psychique* est la rivière Narmadã* qui purifie les êtres 
(13,63).

Somapada, les mondes des Pitr Agnisvâtta*(13,24) que pourra réintégrer Acchodâ* après 
sa naissance méprisable où elle est devenue Satyavati* (1335.38). Cf. loka*.

somasyãpyãyana, « l’accroissement, le gonflement de Soma* / lune » (12,36 ; 13,11.67 ; 
19,34 ; app. 4,40). Cf. ãpyãyana*.

somavardhana, « qui fait croître le soma* » ([12,36] ; 133)· Cf. vardhana*.
srâddha, complément aux rites funéraires, ce culte des Pitr est fondé sur la croyance en une 

après-vie des ancêtres décédés ; il consiste essentiellement en l’offrande de boulettes 
faites principalement de riz (pinda*) destinées à rassassier et apaiser les ancêtres 
immédiats. Rituel (11,1.12.17.1938-39.41 ; 12,15.38-39 ; 13,12.64.66-67.70 ; 
14,5.11 ; 15,3 ; 16Д.9-12.16 ; 17,10 ; 297* ; 300* ; 312* ; app. 3,4.13 ; app. 4 en 
entier), érâddha pour satisfaire les Pitr ( 11,3-4.9.13.28.33.37-38 ; 12,35-39 ; 
13,66.68-70 ; app. 3,4.13 ; app. 4,72). Érâddha célébrés par ceux qui en désirent les 
fruits (phalârthin*) (11,8.12 ; 12,38 ; 1334.59 ; app. 3,12). Fruits du Érâddha, cf. 
srâddhaphala*.

srâddhadeva, « dieu du Érâddha* » (13,65).
srâddhadevatva, « divinité du Érâddha* » (11,1).
srâddhâhnika, « qui a l’habitude de célébrer chaque jour le Érâddha* » ; c’est le cas de 

Pitrvartin* (16,9).
srâddhakâle, « à l’occasion du Érâddha* » (11,17). Cf. kâla*.
Érâddhakarman, « rite du Érâddha* » (app. 4,2.92). Cf. karman*.
srâddhaphala, « le(s) fruit(s) du Érâddha* » (11,9.12.15.33.35 ; 12,19.35-39 ; 13,68-70 ; 

15,67 ; 16,1 ; 19,34 ; 279* ; 280* ; 297* ; 312* ; app. 3,12-31 ; app. 4 en entier). Cf. 
phala*, Érâddha*.

srâddhin, « celui qui célèbre des Érâddha* » (11,9.38 ; 14,11).
sreyas, « ce qu’il y a de meilleur », « le bien souverain », ce qui est salutaire ; c’est, 

finalement, le salut, la délivrance des re-naissances (moksa*) (11,4.38 ; 13,71 ; 19,30 ; 
app. 4,11.14).

Érï, prospérité, bien-être, chance, splendeur, prospérité (16,36 ; app. 4,24.30.122). Sri ou 
Laksmi, déesse de la beauté et de la bonne fortune, a surgi de l’Océan de Lait que les 
deva et asura barattaient, en quête de l’ambroisie (amrta*). Cf. srimant*.

srimant, « pourvu de prospérité, de beauté » ; propice, qui porte bonheur (13,14 ; 16,35 ; 
app. 4,105.140). Cf. sri*.

srotriya, brahmane qui connaît la science sacrée, la sruti, théologien (18,16.24).
sru-, entendre dire, écouter d’un maître (11,1.2.4.14.32.35; 12,2.20; 13,5.6.57 ; 

15,8.10.14.25.47.53 ; 16,32 ; 17,11 ; 18,30 ; 19,4.10.14.17.19.27.32 ; 268* ; 283* ;



312* ; app. 4,51 ; app. 5,7.60.68.86) ; ¿ruta, être connu (12,12 ; 19,1 ; app. 5,25). Cf. 
ni-budh-*.

subha, de bon augure, heureux, propice (16,28 ; 264* ; app. 4,124). Cf. aÉubha*, 
Éubhakarman*, subhâsubha*.

subhakarman, l’action propice (16,22.25.27). Cf. karman*, subha*.
subhâsubha, propice ou non propice (16,27 ; 257*). Cf. subha*.
suddha, purifié (15,49) ; visuddha « complètement purifié » (19,28). Cf. ãsauca*, sauça*.
südra, la quatrième catégorie sociale iyarna*), celle des serviteurs ; ils viennent après les 

brahmanes*, les ksatriya* et les vaisya* et ne sont pas admis aux rites védiques. Ils 
honorent les Pitr Somapa* (13,62).

Éuka, yogin* (15,7), grand ascète (mahatapas*), grand yogin* (mahâyogin*) qui fut 
engendré par Vyâsa* dans Varani* (13,45). Il est le petit-fils de Parâsara* et de 
Satyavati* (1336.45), l’époux de Pivari*, le père de Krtvï* (13,46 ; 15,4.7 ; 18,5) et 
de quatre fils maîtres de yoga (13,46-48), le beau-père d’Anuha* (15,7.23 ; 18,5). 
Son père lui a appris les lois du dharma* (268*). Π parvient à la voie du non-retour 
(délivrance) (13,48 ; 268* ; 269* ; 270* ; 271*). Il serait également l’époux de Go, la 
fille psychique* des Pitr Sukâla* (13,52),

Sukâla, la première classe de Pitr à forme corporelle, qui sont issus de Prajâpati Vasistha. Ils 
vivent dans les mondes (loka*) des dieux resplendissants de lumière et sont nourris 
par les brahmanes* (13,51). Leur fille psychique* se nomme Go* (1332).

sukrta, « ce qui est bien fait », l’action bien faite, c’est-à-dire conforme aux prescriptions 
(15Д2.25.67 ; 1637 ; 302*).

Sukrta, « dont les actions sont bien faites » ; fils de Prthu et père de Vibhrâja*. Π porte bien 
son nom (1532).

sukrtin, « qui a bien accompli [les rites] » (11,31).
sumahãbhãga, « qui est très propice » (262*). Cf. mahãbhãga*.
sumahãtman, « dont l’âme est très grande », qui est très magnanime (app. 333). Cf. 

mahâtman*.
suparmi, « les bien-ailés », les oiseaux de proie, plus particulièrement, les grands oiseaux 

mythiques. Ils honorent les Pitr comme toutes les autres catégories d’êtres (13,42 ; 
app. 3,11).

suprïta, très content (1130.25 ; app. 4,158). Cf. prïta*,pritâtman*,paramaprita*.
susamâhita, à l’esprit « très concentré » (1337). Cf. samâhita*.
Susvadha, la troisième classe de Pitr à forme corporelle, issus de Prajâpati Kardama. Ils se 

meuvent dans l’éther, vivent dans les mondes célestes {loka*) et sont nourris par les 
vaisya*. Leur fille psychique* est Virajâ, la mère de Yayâti* (1338-60).

svadhã / Svadhâ, désigne à la fois la nourriture offerte aux Pitr et l’exclamation rituelle qui 
accompagne l’offrande (13,66 ; app. 4,86.114 ; app. 5,72). La Svadhâ personnifiée 
qui, avec Agni (le feu crématoire), donne naissance aux Pitr (1330.61). Cf. svãhã*.
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svadharma, le devoir (dharma*) propre à chacun selon son statut social (varna*), dharma 
qui résulte de la répartition des fonctions entre les quatre varna* (13,65 ; 16,17).

svãhã, exclamation rituelle qui accompagne les offrandes versées ou jetées dans le feu et 
destinées aux divinités (app. 4,114). Cf. svadhâ*. 

svakarman, « sa propre action, son propre agir » (14,7 ; 15,57 ; 16,18 ; 19,28 ; 262* ; 
281*). Cf. karman*.

svarga, le ciel, comme séjour des dieux ; séjour également de ceux qui ont été fidèles à leur 
dharma* (11,11.14 ; 13,4.57.68 ; 279* ; 280* ; app. 4,39.83.155). Cf. dyu-*, 
svargastha*.

svargastha « celui qui se trouve au ciel » (11,2.39). Cf. svarga*.
Svayambhü, être « qui existe par lui-même » ; désigne Brahma* (app. 4,138.145).

tadorne, cf. cakravdka*.
tapahphala, « le fruit du tapas* » (13,33 ; 19,8). Ci.phala*, tapas*, 
tapas, « ardeur ascétique », mortification, ascèse (12,4.9.11.17 ; 13,5.16.20 ; 15,12 ; 

16,31.37 ; 18,8-9.11 ; 19,1 ; 243* ; 246* ; 300*). Cf. mahâtapas*, tapahphala*, 
tapasvin*.

tapasvin, « qui s’adonne aux pratiques ascétiques » (13,43 ; 16,25 ; app. 5,54). Cf. tapas*, 
târana, « qui fait traverser, qui aide à passer » (de la racine tr-, « traverser, atteindre au but 

») ; le salut, la libération (11,15 ; app. 4,84.89.119). Cf. moksa*. 
tatpara « qui a cela pour but suprême », entièrement dévoué (11,9 ; 14,11).
taureau (« taureau parmi les ... »). Le taureau est le symbole de la virilité par excellence, de 

l’héroïsme. Métaphore ou épithète, l’expression souligne les grandes qualités du 
héros (13,45.58 ; 14,4 ; 19,16). Cf. dvijarsabha*, nararsabha*,pumgava*, faune*. 

tejas, éclat, ardeur ignée et rayonnante, énergie (12,5 ; 13,43) ; dïptatejas, « au rayonnement 
resplendissant » (12,6 ; app. 4,125). Cf. mahâtejas*, tejasvin*.

tejasvin, « rempli de tejas* », qui a la brillance de la lumière (238*).
terre, cf. bhü*, bhümi*, mahï*, prthivï*.
tiryagyoni, naissance animale (1931 ; 300* ; app. 4,17).
trailokya, « le triple monde » : terre, ciel et enfer, qui sont régis par le dharma* et donc 

soumis à la loi des renaissances (11,25 ; 12,14 ; 13,19 ; app. 3,15 ; app. 
4,41.108.119). Cf. Ma*.

transgression, cf. dosa*, kalmasa*, kilbisa*,pãpa*,pâpman*, vyabhicâra*, vyatikrama*. 
trasarenu, « de la grosseur d’une poussière dans un rayon de soleil » (13,28). 
traversée, cf. târana*.
tridandin, ascète « porteur du triple bâton » (app. 4,91).
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udagãyana, rite devant être accompli pendant « la course boréale » du soleil, ce qui est un 
temps propice (13,67).

Ugrâyudha, « qui a des armes terribles ». Roi réputé pour sa sotte conduite (15,29), ses 
intentions mauvaises (durbuddhi*) (15,36.43.55 ; 292*). Il extermine les cent rois 
Nïpa (15,19.28.36-37). Sa lignée : 15,30-35. Il offense Bhïsma* (15,37), ce qui 
déclenchera une bataille où il sera tué par Bhisma (1530-61).

Urna, nom sous lequel est célébrée la déesse (13,19) Aparnâ* depuis que sa mère Mena* a 
tenté de la dissuader de jeûner en lui disant « U ma ! » (13,18-19). Elle est l’aînée et la 
plus éminente des trois filles de Mena et Himavant* (13,21) et elle est dotée de la 
force du grand yoga (mahâyogabala*). Elle devient l’épouse du grand dieu 
(mahâdeva*) Siva (13,21).

upâya, « moyen, stratagème, procédé » (moksopâya*, « moyen d’accéder à la libération ») 
(app. 3,17). Les quatre moyens ou tactiques pour approcher l’ennemi : saman*, 
dãna*, bheda*, [danda*] (15,55).

uraga, ci. serpents*.
Usanas (Kâvya Usanas), sage qui a écrit des ouvrages de politique (app. 5,87-124). Sa fille 

Devayânï fut l’épouse de Yayâti*, le père de Puni* (app. 5,86). Le fils adoptif 
d’Umâ* (248*).

vache, cf. dhenu*, go*.
Vahni, « le porteur des offrandes » ; désigne Agni, le feu (app. 5,108), qui transmet les 

offrandes aux dieux et aux Pitr (13,67 ; app. 4,135). Cf. Agni*.
Vaibhrãja, les mondes (loka*) brillants des Pitr Barhisad* (13,41). La forêt ainsi nommée à 

cause du roi Vibhrâja* qui resplendissait (18,12). Le lac ainsi nommé à cause du roi 
Vibhrâja qui resplendissait (18,12).

Vairâja, la première classe de Pitr sans forme corporelle (amürta*) qui sont issus de 
Prajãpati Virâja* (« celui qui brille ») (13,8). Ils vivent dans les mondes Sanâtana* 
(13,7.9). Bien qu’ils aient dérogé à leur yoga, ils renaissent et s’absorbent dans la 
méditation sur le Brahman* (brahmavãdin*) (13,9) et retrouvent le yoga (13,10). Ils 
sont honorés par les diverses classes de dieux (devagana*, 13,8) et par les yogin* 
(13,12), car ils sont des agents de croissance du yoga ([yoga]vardhana*) (13,11). 
Leur fille psychique* est Mena* (13,13).

Vaisampâyana, sage qui répond aux interrogations du roi Janamejaya* dans le récit-cadre 
proclamé à l’occasion du grand sacrifice de serpents. Pour répondre aux interrogations 
de Janamejaya (11,1-4), Vaisampâyana appelle un à un des témoignages (11,5-7) dont 
les récits s’emboîtent les uns à l’intérieur des autres à la façon des poupées russes. À 
la fin du PK, il rappelle à son interlocuteur qu’il a répondu à ses interrogations et il 
s’apprête à lui réciter la généalogie lunaire (19,34-35).

vaisya, la troisième catégorie sociale (yorna*), celle des éleveurs, agriculteurs, commerçants. 
Ils honorent les Pitr Susvadha* (13,59).
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vaisyagana, « catégories de vaisya* » (13,59). Cf. garni*.
Vaivasvata, « fils d’Âditya* Vivasvant (le Soleil) » ; il s’agit de Manu Vaivasvata* (13,67 ; 

11,1 note).
vamsa, lignée, dynastie (12,13 ; 13,52 ; 15,14.20.30.65 ; 1935 ; 283*). Cf. gotra*, kula*.
vana, la forêt (16,35 ; 18,2.12 ; 19Д ; app. 5,15.50) ; lieu où se retirent ceux qui sont à la 

recherche de l’absolu (16,20-21 ; 19,23-24.27 ; 310*). Cf. vanecara*.
vanee ara, « qui vit dans la forêt » (16,24-25) ; « qui erre dans la forêt » (app. 5,50). Cf. 

vana*.
vara, don, faveur, réalisation d’un désir (11,25.27 ; 12,33 ; 17,3 ; 19,15 ; app. 4,141). Cf. 

anugraha*.
vardhana, « qui croît, augmente » (app. 4,97.122) ; kïrtivardhana* (1337.53 ; 15 Д0 ; app. 

4,97.122) ; kulavardhana* (15,27) ; samtativardhana* (app. 4,93) ; somavardhana* 
(133) yogavardhana* (13,11 ; app. 4,150).

varna, « couleur, catégorie sociale ». La société indienne traditionnelle est divisée en quatre 
grandes catégories hiérarchisées, symbolisées chacune par une couleur : brahmanes*, 
ksatriya*, vaisya*, südra*.

varnin, « qui appartient à [l’un des quatre] varna* » (app. 4,152).
Vasistha, l’un des huit fils psychiques* de Brahma* (12,14 ; 239*) ; le prajâpati* de qui 

sont issus les Pitr Sukâla* (1331).
Vasu, fils d’Âyu (13,26) qui voyage dans le ciel, dans son char (vimâna*) avec l’apsaras* 

Adrikâ* (13,26 ; 255*). À cause de sa transgression*, Acchodâ* renaît d’Adrikâ, 
devenue poisson, et de la semence du roi Vasu (13,35.39-40) et porte le nom de 
Satyavati* (13,40 ; 263*).

Veda, « le Savoir », savoir jadis entendu par les rsi* et réparti en quatre groupes de textes : 
Rgveda, Yajurveda, Sâmaveda et Atharvaveda (12,12 ; 1336 ; 18,18 ; app. 4,31.73). 
Cf. brahman (n.)*, vedadharma*, vedâdhyayana*, Vedâùga*, vedapâraga*, 
vedavid*, vid-*.

vedadharma, « les lois du Veda* » (11,24). Cf. dharma*.
vedâdhyayana, « récitation ou étude du Veda* » (18,25). Cf. adhyayana*.
Vedâùga, « membres du Veda* », les six sciences auxiliaires du Veda dont la phonétique 

(siksâ*) (18,16 ; app. 4,73).
vedapâraga, (pâraga, « qui va à l’autre rive ») ; celui qui est familier avec le Veda*, qui le 

connaît complètement (18,16 ; 311*). Cf. Veda*, vedavid*, brahmavâdin*.
vedavid, « qui a la science du Veda » (11Д). Cf. brahmavâdin*, Veda*, vedapâraga*, 

vid-*.
vedi, autel du sacrifice sur lequel on dépose les offrandes (app. 4,94).
Vibhrâja, maître des Nïpa*, roi de la lignée de Puni* (15,14.22 ; 16,34), fils de Sukrta* 

(« celui dont les actions sont bien faites ») (15,22), père d’Anuha* (15,23), grand- 
père de Brahmadatta* (15,23-24). D irradie (vi-bhrâj-) de beauté et de bonheur (1635-
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36) ; 18,2.11). Désirant partager le yoga des oiseaux ascètes (16,36), il place Anuha 
sur le trône et se retire au lac Mânasa* (18,8). Il aspire à devenir le fils de l’un des 
oiseaux (18,10). Son tapas* le fait resplendir comme le soleil (18,11). À cause de ses 
actions bien faites (sukrta*) (15,24), il renaît comme Visvaksena*, le fils de 
Brahmadatta (15,25 ; 19,1).

vibhu, puissant, omniprésent. Employé pour Bhïsma (15,1 ; 9,10 ; app. 5,2) ; pour 
Sanatkumâra (15,2 ; 299*).

vicetas, privé de ses sens (12,22 : les dieux ; 17,6 : les tadornes).
Vicitravïrya, fils de Éamtanu* et de Satyavati* (qui avait été Acchodâ* dans une existence 

précédente) et frère de Citrâftgada* (13,37). Il est donc le jeune demi-frère de 
Bhïsma*. Il a la connaissance du dharma* (il est dharmajña*), c’est-à-dire qu’il sera 
roi (13,37). Lors du combat entre Bhïsma et Ugrâyudha*, il est encore trop jeune pour 
combattre (15,45).

vid-, connaître, savoir, apprendre (11,2 ; 12.8.11.16 ; 13,23). Cf. Veda*, vedavid*. 
vidhi, injonction, prescription (11,1.19 ; 13,8 ; app. 4,1.7.79.92.141). Cf. vidhivat*. 
vidhivat, « selon les prescriptions, selon les règles, comme il convient » (app. 3,7 ; app. 

4,96.107). Cf. vidhi*.
viditâtman, « qui a la connaissance de Vâtman*, du Soi » (11,40). 
vidyâ, savoir, science, une connaissance qui a une utilité pratique (19,8). Cï.jüâna*. 
vijñdna, connaissance intuitive ; connaissance pragmatique mais qui comporte une intuition, 

un discernement (13,72.74 ; 15,1). Cf.jñdna*. 
vimãna, char aérien qui transporte les divinités à travers les espaces (12,5-7 ; 13,28 ; 255* ; 

app. ЗД8 ; app. 4,45).
vipra, brahmane (11,1 ; 13,36 ; 15,50.58 ; 281* ; 300* ; app. 431.116). Cf. brâhmana*, 

dvija*, viprarsi*.
viprarsi, rsï-brahmane (12,20 ; 13,71). Cf. brahmarsi*, rsi*. 
vira, mâle, héros, guerrier (15,65 ; 263* ; 290*). Cf. vïrya*.
Virâja, « celui qui brille » ; c’est le prajâpati* de qui sont issus les Pitr Vairâja* (13,7-8). 
vïrya, virilité, héroïsme, vaillance, courage (15,6-7.34). Cf. vira*.
visarga, « le fait de projeter, d’émettre (yi-srj-) », création. Création des Pitr (133)· Cf.

ãdisarga*, pitr sarga*, sarga*. 
vistarena, en détail, en long et en large (11,14 ; 133 ; 15,8).
Visvaksena, fils de Brahmadatta* (15,24-25 ; 288*). Il est la re-naissance du roi Vibhrâja* 

(15,25 ; 19,1). Il est aussi appelé Sarvasena (app. 5,25.34). Ses yeux sont crevés par 
Г oiseau-femelle Pûjanïyâ* (287* ; tout Г app. 5). Son père le couronne roi puis se 
retire en forêt (19,23).

Visvedeva, « Tous-les-dieux » ou « les Tous-dieux », nom qui rassemble un groupe de 
divinités secondaires (app. 3,5-6) en l’honneur de qui doit être célébrée la troisième 
astakâ* (app. 4,5). Cf. deva*.
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Vivasvant, cf. Aditya* Vivasvant.
Vrsni, lignée lunaire dans laquelle est apparu Visnu sous le nom de Krsna (et dont les chap. 

30-78 du HV relatent l’espiègle et merveilleuse enfance) (13,49 ; 1935).
vyâdha, chasseur. La troisième existence des sept frères brahmanes, nés dans le Dasârna* 

(16,17 ; 19,18). Ils sont fidèles au svadharma* (16,18-20). Leurs noms : 16,19. Ils 
s’éteignent en forêt (16,21). Cf. lubdhaka*.

Vyâsa, rii-brahmane* fils héritier (dãyãda) de Paräsara* et de Satyavatï* (qui avait été 
Acchodâ* dans son existence antérieure). Π divise le Veda* en quatre parties (1336). 
Il engendre Suka* dans Varani* (13,45) et lui apprend les lois du dharma* (268*).

vyabhicâra, transgression, infidélité (12,24 ; 13,27 ; 173). Cf. transgression*.
vyatikrama, transgression, violation (133138). Cf. transgression*.

yaj-, sacrifier, faire des offrandes (11,13-14.32.36.38 ; 12,21.35 ; 13,8.56-57 ; 234* ; 273* ; 
app.434).

y ajamaría, le sacrifiant (1337 ; 273*).
yaksa, génies de l’entourage de Kubera, dieu des richesses (1136 ; 13,42 ; app. 3,11).
Yama, dieu de la mort (app. 4,135) qui donne à Éasabindu* un enseignement concernant les 

árãddha* (app. 4,51).
Yamuna, rivière affluent de la Ganga* et qui prend sa source dans rHimâlaya. Elle est liée à 

la transmigration. V'apsaras* Adrikâ* est devenue poisson au confluent des deux 
grandes rivières Gahgâ* et Yamunâ (à Prayâga ou Allãhãbãd) (263*).

yasas, gloire, renommée (12,3 ; 19,29 ; app. 4,93). Cf. mahâyasas*,yasasvin*.
yasasvin, glorieux, fameux (13,26 ; 15,39).
Yayâti, roi de la dynastie lunaire, fils de Virajâ, la fille psychique* des Pitr Susvadha* 

(13,60). Il maudit ses fils aînés qui refusent de prendre sur eux sa vieillesse et désigne 
Pûru*, le cadet, comme successeur. Ce Puni sera l’ancêtre des Paurava*. Cf. 
Usanas*.

yoga, moyen ; ensemble de techniques ou pratiques ascétiques qui visent à atteindre la 
délivrance (14,3.8 ; 1631 ; 17,8.10-11 ; 18,10.22.26 ; 19,22.24.26-27 ; 281* ; 297* ; 
app. 3,19-20). Union ou fusion ; conjonction de la lune avec les constellations (app. 
4,53). Cf. mahãyoga*, mahâyogabala*, moksayoga*,yogabala*,yogabhrasta*, 
yogacaksus*, yogãcãrya*, yogadharma*, yogadharmin*, yogadharmâtmaka*, 
y о gagati*, yogasãdhana*, yogãtman*, yogavardhaná*, yogavibhrasta*, yogeÉvara*, 
yo giri*.

Yogã (f.), personnification féminine du yoga ; nom donné à Pivari* (13,44) et à Krtvï* 
(18,7). Cf. Yogapatni*, Yogamâtr*.

yogabala, « la force du yoga » (13,11.20-21). Cf. bald*, mahâyogabala*.
yogabhrasta, « déchu du yoga », égaré (13,27.31 ; 17,6 ; 18,13). Cf. apabhraméa*, 

bhrasta*, yogavibhrasta*.
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yogacaksus, « l’œil du yoga » (app. 4,126.138). Cf. caksurdivya*, caksusmant*. 
yogãcãrya, « maître de yoga » (13,22-23.46.48 ; 15,12 ; 19,29). Cf. yoga*, ãcãzya*. 
yogadharma, pratique du yoga (14,1.2.9-11 ; 16,33 ; 17,3 ; 18,1.5.32 ; 19,32 ; 282*). Cf.

dharma*, yoga*, yogadharmâtmaka*, yogadharmin*. 
yogadharmanirata, « qui se plaît dans la pratique du yoga » (14,9 ; 18,1.5). 
yogadharmapara, « qui se consacre à la pratique du yoga » (282*). Cf. dharmapara*. 
yogadharmin, « qui pratique le yoga », adepte du yoga (18,1323 ; 245*). Cf. dharma*, 

yogadharma*, yogadharmâtmaka*.
yogadharmâtmaka, adepte du yoga (183). Cf. ãtman*, dharmâtman*,yogadharma*, 

yogadharmin*.
yogagati, l’aboutissement du yoga (13,10.73 ; 1938). Cf. gati*, yoga*.
Yogamâtr, « mère du yoga » ; nom donné à Pivari* (13,44) et à sa fille Krtvï* (18,7). Cf. 

Y ogâ*, Y ogapatnï*.
Yogapatnî, « épouse du yoga » ; nom donné à Pivari* (13,44) et à sa fille Krtvï* (18,7). 

Cf. Yoga*, Yogamâtr*.
yogasâdhana, « l’accomplissement par le yoga » (17,10).
yogâtman, « dont la nature est dans le yoga », voué au yoga (15,7.12.24 ; 172 ; 19,1.28). 

Cf. yogin*.
yogavardhana, « qui fait croître le yoga » (13,11 ; app. 4,150). Cf. yoga*, vardhana*. 
yogavibhrasta, « déchu du yoga » (13,9 ; 14,4). Cf. yogabhrasta*. 
yogesvara, « seigneur du yoga » (app. 4,136). Cf. mahâyogeÉvara*. 
yogin, « celui qui s’adonne au yoga » (13,11-12 ; 15,11.68 ; app. 4,91.150). Cf .yogâtman*, 

mahâyogin*.
Yudhisthira, « ferme dans le combat » ; l’aîné des cinq Pândava et incarnation du dieu 

Dharma. Б est appelé Dharmarâja* (« roi du dharma* » ou « roi Dharma ») (11,6). A 
la fin de la guerre des Bharata, il interroge Bhisma* qui repose sur son lit de flèches 
{saratalpa*, 11,6), ce qui forme le deuxième niveau du récit-cadre (11,8.11-15 ; 15,5- 
9.30 ; app. 5,1-6). Beaucoup plus tard, Janamejaya* adressera les mêmes questions à 
Vaisampâyana*, lors d’un grand sacrifice (récit-cadre du PK, comme du HV et du 
MBh).

yuga, « âges du monde » ; cycles de quatre périodes temporelles de durée décroissante et 
marquées par la dégradation progressive du dharma* (cf. 13,13 note) : le krta- (âge 
d’or), le tretâ-, le dvâpara-*, et le kaliyuga, où il ne reste plus que le quart de bon 
(12,4 ; 13,9.44-45.64 ; 14,1). Cf. devayuga*, dvâparayuga*.




