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AVANT-PROPOS

L'Inde nous apparait aujourd'’hui comme un musée de I'histoire ou tous les ages de I'humanité
coexistent dans un éternel présent.

Ce phénomene exceptionnel est le résultat d'une tradition de tolérance qui caractérise I'hindouisme et
qui est née d'une profonde conviction, enseignée a tous les niveaux de la société, que les méthodes qui
permettent a chacun de se réaliser pleinement individuellement et socialement sont extrémement
variables et ne peuvent étre dogmatique-ment standardisées. Nous n'avons donc jamais qualité pour
décider de ce que doit étre le code de conduite de quelqu'un d'autre. La vérité n'est pas une et n'est en
tous cas jamais accessible dans sa totalité a 1'esprit humain. A aucun moment un envahisseur ou un
mouvement réfor-mateur n'a pu détruire ou entierement assimiler les peuples, les civilisations ou les
religions qui avaient existé auparavant, car ceci aurait représenté un jugement de valeur que I'homme
respectueux de 1'ceuvre des dieux ne peut se permettre. Ce principe fondamental du Shivaisme proto-
historique a permis a 1'Inde de survivre avec une prodigieuse continuité alors que tous les autres
continents voyaient leurs civilisations, leurs cultures, leurs religions systématiquement détruites puis
péniblement reconstruites apres chaque invasion, chaque changement social ou religieux.

Nous rencontrons dans 1'Inde des peuples de 1'age de la pierre, analogues aux pygmeées de 1'Afrique
ou aux aborigenes de 1'Australie qui ont conservé leurs cultes animistes, leur philosophie, leurs
structures sociales et leurs langues de type munda apparemment les plus anciennes du monde.

Nous y retrouvons dans sa forme intégrale le Shivaisme, la grande religion qui fut celle de la
civilisation de 1'Indus, de ses prolongements sumériens, crétois, égyptiens, grecs romains et, d'autre
part, indochinois et indonésiens.

La légende d'Osiris, venu de 1'Inde en Egypte monté sur 8 LE POLYT HEISME HINDOU

son taureau (le véhicule de Shiva) ainsi que les cultes de Dionysos et Bacchus sont des branches
souvent mal connues du Shivaisme. Les bases de la plus ancienne pensée chinoise s'expriment au
moyen de symboles shivaites. Les termes Yin et Yang ne sont autres qu'une prononciation chinoise des
mots yoni et linga représentant les emblémes féminin et masculin.

Les Aryens nordiques, apparentés aux Iraniens et aux Achéens apportérent dans I'Inde entre le
troisieme et le second millénaire avant notre ere, la religion védique dont les dieux, les symboles et
les rites sont analogues a ceux de la Grece et de 1'Italie pré-romaine ainsi que de 1'Iran avestique.



Apres une longue lutte contre le Shivaisme représenté comme une religion démoniaque, celui-ci fut
finalement intégré dans la religion védique pour donner naissance a ce que nous appelons
I'hindouisme mais que dans 1'Inde on appelle sandthana dharma, la « religion éternelle ».

Le Jainisme, religion moraliste et athée, dont les origines remontent bien au-dela des invasions
aryennes, influenca profondément le Bouddhisme ainsi que la philosophie grec-que classique et les
mouvements religieux du Moyen Orient dont est sorti le Christianisme.

La pensée religieuse de I'Inde n'est pas pour nous une pensée exotique ou étrangere. L'Inde a
seulement su préserver l'histoire d'une recherche cosmologique, religieuse, mystique et
philosophique qui a été 1'expérience commune d'une grande partie de I'humanité et particulierement
celle d'un monde indo-méditerranéen proto-historique dont nous avons presque perdu le souvenir par
suite du fanatisme de religions nouvelles agressives et colonialistes telles que le Bouddhisme, le
Christianisme et I'Islam dans lesquelles la foi aveugle et naive et le prosélytisme ont trop souvent pris
la place de la recherche de la connaissance et de I'humble respect des intentions mystérieuses des
dieux.

Avant I'arrivée de ces religions simplistes et populaires de caractere principalement social utilisées a
des fins politiques, il n'existait pas d'opposition entre les religions.

Les efforts pour percer 1'énigme du monde, pour comprendre la place de 1'étre vivant dans 1'Univers
et les moyens pour lui de réaliser son destin constituaient une entreprise commune, comme |'est
aujourd'hui la recherche scientifique, des penseurs des différentes parties du monde. Seuls différaient
les récits 1égendaires, sortes de fables basées sur des éléments locaux qui servaient a enseigner a un
peuple les éléments de la sagesse, les principes de la philosophie, les vertus des héros et les mysteres
des dieux. Leur sens toutefois était clair pour tous.
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Les recherches des philosophes sur la structure du Cosmos étaient paralléles et si les noms donnés
aux énergies cosmiques étaient différents dans une culture ou dans une autre cela ne créait pas plus
d'obstacles que la différence des termes scientifiques dans les langues modernes. Les dieux
représentaient des principes universels, qui pouvaient étre représentés symboliquement par les forces
de la Nature, mais non pas des personnes agissantes s'inté-

ressant directement au destin ou aux actions des hommes.

Le Varuna hindou correspondait a I'Ouranos grec, Indra n'était qu'un autre nom de Jupiter. Les soldats
d'Alexandre se rendirent a Nysa, la montagne sacrée de Shiva qu'ils appelaient Dionysos, pour y
vénérer le dieu et y embrasser leurs freres en religion. L'Héracles de Megasthéne est le dieu héros
Krishna Pour les Hindous d'ailleurs le Bouddha et le Christ, de part leur role, leur histoire et les
symboles de leurs cultes ne peuvent étre considérés que comme des incarnations de Vishnou. Les
déformations de leur message par des groupements ecclésiastiques au service d'intéréts politiques et
matériels n'a rien a voir avec la raison d'étre originelle des manifestations de Vishnou.



Athenes, Alexandrie, la Syrie, la Palestine étaient des lieux de rencontre ou se trouvaient de nombreux
Hindous.

Aristoxene, cité par Eusébius parle de discussions entre Socrate et un philosophe indien. L'école des
Sceptiques fut fondée selon des principes jaina. Comme 1'a remarqué Schroder (Pythagoras und die
Inder) presque toutes les doctrines philosophiques ou mathématiques attribuées a Pythagore sont
dérivées du Sankhya et étaient courantes dans 1'Inde a son époque. Nous retrouvons d'ailleurs les
concepts fondamentaux du Sdnkhya chez Anaximandre, Héraclite, Empédocle, Anaxagore, Démocrite
et Epicure.

Les influences indiennes sur la pensée des Gnostiques, des Néo-Platoniciens ainsi que sur 1'Evangile
de Saint Jean sont généralement reconnues. L' Apocalypse est une adaptation du Bhavishya Purana. Il
existait des colonies d'Hindous sur le haut Euphrate bien avant I'ere chrétienne et c'est seulement en
304 de notre ere que Saint Grégoire détruisit leurs temples et en brisa les images.

Il serait toutefois inexact de croire qu'il s'agissait dans tous les cas uniquement de l'influence d'une
philosophie d'origine indienne. Il s'agissait de la redécouverte d'un savoir qui avait été commun a
I'Inde et aux pays méditerranéens avant le désastre causé par les invasions nordiques, et il était tout
naturel que I'on se tourne vers 1'Inde qui seule avait su conserver intégralement ou presque cet
héritage commun. La redécouverte de la pensée et des rites 10 LE POLYT HEISME HINDOU

dionysiaques a constitué un phénomene analogue pour la Grece puis pour Rome.

L'étude de la pensée philosophique et religieuse de I'Hindouisme ou de 1'Hellénisme aryanisé n'est
qu'un premier stade qui nous permet a travers des formes acculturisées d'atteindre la source
originelle et véritable de toutes nos conceptions religieuses et mystiques qui est le Shivaisme
dionysiaque et sa philosophie qui envisage I'homme total dans ses rapports avec 1'étre total et qui, par
les techniques du Yoga, par l'intermédiaire des arts, de la danse et de 1'extase, permet d'atteindre a ces
formes de connaissance qui dépassent les possibilités d'un rationalisme et d'une logique basés sur
I'expérience illusoire des sens et de par-venir a une intuition de la nature profonde du monde et du
divin dans des domaines ou la pensée, la matiere et la perception apparaissent pour ce qu'elles sont :
des formes énergétiques, inséparables les unes des autres.

L'homme gangetique qui développa les grandes civilisations des vallées du Gange et de 1'Indus
appartient a la race que nous appelons méditerranéenne, la race des Egyptiens pré-dynastiques, des
Lybiens, des Berberes, des Crétois, des Sumériens. Il parlait des langues agglutinatives de type
dravidien, aujourd'hui subsistant dans le sud de 1'Inde et dont les branches occidentales étaient entre
autre le sumérien et sont encore jusqu'a nos jours le Géorgien et le Peuhl. C'est de la culture de ces
peuples qui est a la base de toutes nos civilisations depuis le sixieme millénaire avant notre ere que
nous vient le Shivaisme et ses survivances dionysiaques et c'est dans le Shivaisme que nous
retrouvons l'origine d'une grande partie des rites, des mythes et des symboles des religions
ultérieures. C'est par lui que nous en pouvons comprendre la logique et la signification. Les méthodes
du Yoga qui permettent le développement des pouvoirs latents de 'homme et qui font partie intégrante
du Shivaisme jouerent un role fondamental dans 1'élaboration de toutes les formes de connaissance
qu'elles soient d'ordre scientifique, métaphysique ou mystique.



Dans la présentation de la mythologie hindoue telle qu'elle existe de nos jours et qui fait I'objet de ce
livre, le Shivaisme n'est pas envisagé sous son aspect historique mais tel qu'il apparait depuis son
intégration dans le brah-manisme, comme il 1'a été aussi d'ailleurs dans le Bouddhisme tibétain. Une
étude du Shivaisme intégral devrait se baser sur les Agamas, les Tantras, les Puranas dont tres peu
sont édités ainsi que les enseignements de sectes tantriques et shivaites qui conservent un caractere
tres secret et dans lesquelles il est tres difficile d'étre initié.

Lorsque j'ai concu cette iconographie du panthéon AVANT-PROPOS 11

hindou je venais, apres vingt cing ans de vie et d'étude dans la société hindoue traditionnelle, de
reprendre contact avec le monde que 1'on appelle occidental que j'avais quitté depuis mon
adolescence. J'ai été profondément surpris par l'invraisemblable ignorance du monde chrétien, pour
ne rien dire du monde islamique, en ce qui concerne 1'origine et la signification des mythes et des
rites ainsi que par le caractere primitif, je pourrais dire enfantin, des concepts théologiques et
philosophiques. C'est seulement dans les sciences les plus avancées, mathématiques, cybernétique,
biologie, atomique, que je rencontrais des notions qui se rapprochaient de celles des sciences de
I'Inde.

Dans ce monde qui se targuait d'avoir tout inventé, je n'apercevais rien d'original, mais seulement des
bribes mal comprises d'un savoir plus ancien, et j'étais surpris par l'usage inconsidéré, interdit dans
toutes les sociétés traditionnelles, de connaissances de modes de vie, de tyrannies intellectuelles et
morales, qui ne peuvent conduire qu'a la destruction de I'homme.

L'origine et la raison d'étre des mythes, des rites, des croyances m'apparaissaient évidentes mais nul
ne semblait avoir la moindre notion de leur sens.

Pourquoi le Sauveur, incarnation de Vishnou pour une région et une époque donnée, doit-il naitre
dans une grotte, pourquoi doivent se trouver pres de lui un beeuf, animal sacré, et un ane, animal
impur, pourquoi une vierge mere, pourquoi trois rois et pourquoi des bergers, pourquoi une étoile.
Dans ce mystere sacré et éternel, que tout enfant brahmane saurait expliquer, les. chrétiens ne voient
plus que du folklore. Une grande partie des récits qui concernent la vie de Jésus ne font d'ailleurs que
reprendre ceux de I'enfant Krishna ou de Shiva-Dionysos.

Au mont Athos beaucoup des 1égendes se référant a la fondation des monastéres sont empruntées au
mythe de Skanda, le fils de Shiva né dans un buisson de roseaux, dont le culte est interdit aux femmes
bien que la déessemere regne sur la montagne ou il s'est retiré pour y mener une vie d'ermite. Les
regles monastiques sont similaires a celles des ascetes shivaites qui sans nul doute se retiraient sur
cette montagne bien avant les chrétiens comme |'attestent d'ailleurs des vestiges de sanctuaires et des
autels antiques pour le sacrifice des taureaux. Rien n'a changé que ce refus de reconnaitre ses sources
qui fait dégénérer un profond savoir en ignorante superstition. Evidemment les mystiques par leur
ascese et la force de leurs méditations dépassent aisément ce stade de croyance aveugle et
d'ignorance, mais ils ne peuvent plus faire bénéficier 12 LE POLYT HEISME HINDOU

d'autres hommes de leur expérience transcendante et se réfugient dans la solitude.

Je pourrais citer d'innombrables exemples de survivances dionysiaques, telles que, par exemple, le



Dhekr extatique de 1'Islam survivance du dithyrambe qui correspond au Kirtana (chant de gloire) des
Hindous et ses équivalents européens jusqu'a une époque récente. Les rites pré-

celtiques en Bretagne, la Tromenie et les Pardons, le deuil en orange, les 1égendes magiques, le char
de la mort, le culte des sources et des génies des eaux restent encore tout proches de leurs équivalents
indiens. Ann est I'ancien nom de Shiva. Le culte et les 1égendes bretonnes de Sainte Anne sont en fait
dérivés des légendes shivaites. L'usage du rosaire et ses cinquante-quatre grains (moitié du nombre
sacré cent huit du chapelet hindou) provient du rite de Japa mentionné dans les pratiques du Yoga. Le
culte des reliques par contre est un apport bouddhique.

Je me suis efforcé de présenter ici une conception du monde et du divin qui m'était familiere et telle
qu'elle apparait a I'Hindou d'aujourd'hui, sans chercher a en démé-

ler les sources.

Devant l'avilissement d'une pensée religieuse devenue purement dogmatique, puritaine et sociale, non
seulement en Occident mais dans 1'Inde moderne elle-méme, il semble que la redécouverte d'une
mythologie symbolique, d'une cosmologie qui ne sépare pas religion, métaphysique et science, d'un
respect plus grand de la liberté d'étre et de penser, qui n'est en fait que le respect du créateur qui a
inventé 1 homme, pourrait étre la source de cette ere nouvelle qui doit succéder aux désastres qui
menacent I'humanité. Je n'ai pu donner ici que des apercgus tres succints de I'immense littérature
théologique et mythologique de I'Inde.

J'ai cherché uniquement a rassembler quelques éléments essentiels pour permettre une meilleure
compréhension de la conception hindoue de la multiplicité du Divin et des dangers inhérents a
I'illusion monothéiste.

Alain DANIELOU.

L'Un, qui est sans nuances, apparait

par un dessein secret sous des couleurs diverses effets de son pouvoir multiple.

Que I'Etre-de-splendeur en qui se dissolvent les mondes et de qui un jour ils renaissent
daigne nous octroyer la lumiere de l'intelligence.

Il est Agni, le dieu du Feu,

Il est le Soleil et le Vent et la Lune.

Il est la Semence. Il est |'Immensité,

le progéniteur des vivants.

Tu es la Femme et tu es 'Homme.

Tu es la Vierge, le fier Adolescent,



le Vieillard qui trébuche malgré son baton.

Tu es la mouche bleue et le perroquet a l'eil rouge, le nuage que féconde I'éclair.
Tu es le cycle des saisons. Tu es la mer, ce qui n'a point de commencement,

le Seigneur éternel de qui naissent les spheres.

(Shvetashvatara Upani sh ad, 4, 1-4.)

Note sur la traduction des termes sanscrits

En cherchant des expressions pour traduire les noms des dieux et des entités cosmiques, j'ai cherché a
me rapprocher le plus possible de l'image usuelle que ces noms évoquent dans le sanscrit parlé, de ce
que ces noms représentent dans l'esprit de l'étudiant de la philosophie traditionnelle.

Il faut se rappeler que dans le domaine de la philosophie et de la religion le sanscrit utilise des
étymologies symboliques en dehors des étymologies grammaticales, c'est-a-dire que l'on attribue a
chacune des syllabes d'un mot un sens particulier pour permettre a l'ensemble des syllabes de servir a
représenter une idée qui est tout a fait indépendante du sens étymologique. J'ai souvent préféré dans
mes traductions de termes ce sens symbolique puisque c'est celui qui correspond au sens actuel du mot
sans lequel son usage dans certains contextes serait aberrant. Il existe des textes qui font autorité et
qui expliquent le sens symbolique de tous ces mots, en particulier de tous les noms des dieux que nous
avons cherché a traduire. J'ai dans beaucoup de cas supprimé ces textes justificatifs pour ne pas
alourdir outre mesure ce livre avec des notes purement techniques qui restaient en dehors du but de cet
ouvrage. Lorsque je traduis Vinata par « Celle-devant-qui-le-savoir-s'incline »

ceci implique un commentaire qui exigerait une note qui m'a semblé inutile. Le mot Vinata veut en effet
seulement dire « celle devant qui on s'incline ». Ce « on » est en fait 16 LE POLYTHEISME
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le savoir. J'ai incorporé dans ma traduction du terme le commentaire explicatif que l'étudiant
brahmane donne immédiatement.

Dans les traductions de textes, j'ai souvent conservé les noms méme s'ils étaient déja traduits, pour
que leur sens soit apparent. Ainsi je traduis « Vishnu, I'Tmmanent »

alors qu'il n'y a dans le texte qu'un seul mot Vishnu qui veut dire l'Immanent.

Un certain nombre de citations prises dans des textes dont je n'ai eu entre les mains que des fragments
ou des manuscrits sans divisions claires n'ont pas de référence de chapitre ou de verset. Nous n'avons
pu malheureuse-ment dans la présente édition en donner le texte sanscrit, comme j'en avais l'intention.

Je m'excuse de donner les références du Mahabharata notées au cours de lectures dans deux éditions
différentes.



Je n'ai pas eu le temps ni le courage de les ramener au texte d'une seule édition.
PREMIERE PARTIE

PHILOSOPHIE

I

LA THEORIE DU POLYTHEISME

Le langage des symboles

POUR représenter quelque chose en termes de quelque chose d'autre on a besoin d'un systeme de
correspondances. La mention d'un ordre de choses dans un autre ordre de choses ne peut se faire qu'a
'aide d'équivalents apparents ou arbitraires que I'on appelle des symboles. Pour représenter les
moissons en termes de quantités, il nous faut des symboles : les nombres. Pour représenter des idées
au moyen de sons, bous employons des symboles : les mots. Pour représenter des mots
graphiquement, nous avons besoin de symboles : les caracteres.

Un symbole est une représentation analogique, perceptible, d'une chose ou d'une idée. Le langage
n'est qu'une forme particuliere du symbolisme. L'écriture, probablement a 1'origine toujours basée
sur des idéogrammes, est essentiellement symbolique.

Un symbole peut étre naturel ou conventionnel. La relation directe entre deux ordres de choses,
l'intersection de deux mondes, de deux aspects de l'existence, est I'origine des symboles naturels.

Dans la théorie cosmologique hindoue, le symbolisme 20 LE POLYT HEISME HINDOU

est concu comme l'expression d'une réalité, comme la recherche des points particuliers ou différents
mondes se croisent et ou la relation entre des entités appartenant a des ordres de choses différents
peut devenir apparente.

D'apres la conception hindoue du monde, tous les aspects du manifesté proviennent de principes
communs, et ont, pourrions-nous dire, des ancétres communs. Il y a donc un parallélisme certain et
des équivalences entre les sons, les, formes, les nombres, les couleurs, les idées ainsi qu'entre les
états subtils et transcendants et les formes du monde perceptible. Les phénomenes astronomiques
peuvent étre envisagés comme des symboles fondamentaux. Nous pouvons trouver en eux la
figuration de lois universelles, une expression directe de la pensée qui crée le monde. Le vrai
symbolisme, loin d'étre inventé par I'homme, jaillit de la nature elle-méme. La Nature n'est que
'expression, le symbole d'une réalité plus haute.

Ce que nous nous représentons comme des aspects du divin sont essentiellement les prototypes plus
ou moins abstraits des formes du monde manifesté. Ces prototypes par leur nature méme constituent
les modeles d'apres lesquels sont formés, a leur image, les aspects de 1'univers perceptible. Chaque
aspect divin nous apparait donc comme ayant des affinités avec des formes, des nombres, des
couleurs, des plantes, des animaux, des parties du corps, des énergies vitales, des constellations, des
sons, des rythmes, des moments particuliers des cycles du jour, de I'année, des éons, etc.



Le panthéon hindou et sa théorie iconographique sont basés sur la supposition que de telles affinités
existent réellement. C'est pourquoi un aspect divin peut étre représenté et adoré dans des formes
extremement diverses et pourtant strictement équivalentes, telles qu'une image mentale, un
diagramme géométrique (yantra), une sculpture anthropomorphique (mfirti), une formule parlée
(mantra), LA THEORIE DU POLYTHEISME
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un étre humain particulier (mere, matitre, etc.), un fruit, un animal, un minéral, etc. Chacune de ces
formes peut étre utilisée indifféremment comme un support a travers lequel rituel et méditation
peuvent atteindre le principe dont elles sont I'image, I'aspect manifesté.

Les représentations du Transcendant

Toutes les religions et leurs philosophies peuvent étre envisagées comme des efforts pour découvrir
la nature du monde perceptible — et de nous-mémes qui le percevons — le processus de la
manifestation et le but de la vie et de la mort, afin de nous permettre de trouver les moyens
d'accomplir et d'aider notre destinée. Toutes les mythologies sont des manieres de concevoir des états
supérieurs ou transcendants de 1'étre, représentés comme des dieux et percus a travers des symboles.

Les anciens sages de I'Inde avaient trouvé que, selon les postulats et les méthodes que nous sommes
préts a accepter, nous pouvons emprunter différentes voies pour notre exploration du monde
suprasensible. Ces voies utilisent des facultés et des sens distincts. Chacune d'elles nous meéne vers des
spheres lointaines, mais a d'étroites limites, des caractéristiques et des méthodes qui lui sont propres,
et nous observerons rapidement qu'elles nous conduisent chacune a des conclusions qui semblent
différer de celles auxquelles nous arrivons par d'autres voies.

La Réalité-transcendante est au-dela des conditions qui limitent nos moyens de connaitre. Pourtant,
méme si nous ne pouvons pas comprendre sa nature, nous pouvons indirectement conclure qu'il doit
exister des formes d'étre, au-dela des sphéeres de nos perceptions. Chaque fois qu'il pousse a sa limite
extréeme une forme quelconque d'expérience, 'homme apercoit un au-dela inconnaissable 22 LE
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qu'il appelle Dieu. Ce Dieu ne peut étre ni saisi, ni compris car il commence la ou nos facultés nous
font défaut.

Chacune des voies que nous empruntons s'arréte devant cet inconnaissable. Nos efforts les plus
efficaces pour réaliser le divin ne sont que des « approches », des Upani sh ad-s. Toutefois leur
ensemble et leur cohérence nous permettent de conclure a I'inévitabilité d'un substrat que nous ne
pouvons percevoir directement bien qu'il soit toujours proche, toujours présent, mais dont nous
apercevons un aspect a la limite de chaque forme d'expé-

rience. Plus nous pouvons réaliser de ces approches qui nous donnent sur les origines du monde
sensible des apercus contradictoires, plus nous pouvons espérer arriver a construire négativement
une image générale de la mysté-

rieuse réalité que nous appelons Dieu.



L'image sculptée est ce qui reste de la pierre quand on en a enlevé les morceaux inutiles. Cette image
nous pouvons alors la voir sous différents angles. Nous comprenons sa forme seulement apres
I'avoir vue de face, de dos, de profil. Chacune de ces visions est différente des autres et certains
éléments de leur description pourraient paraitre incompatibles. Pourtant c'est a I'aide de ces
perceptions contradictoires de nos yeux que nous pouvons nous faire une idée générale de
I'ensemble, idée que nous pourrions difficilement réaliser en partant d'un seul point de vue.

La contradiction apparente entre les aspects du transcendant que nous apercevons a travers les
différentes approches, exprime la connaissance la plus profonde que nous puissions avoir de cette
réalité « immense » qui ne saurait étre imaginée dans son ensemble. C'est pourquoi le divin a été
défini comme « ce en quoi les contraires coexistent ». Plus nous pouvons avoir d'apercus du divin, a
travers des chemins divers, plus nous pressentons d'aspects différents, plus nous voyons de dieux au-
dela des formes apparentes de I'Univers, plus nous pouvons LA THEORIE DU POLYTHEISME
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rassembler d'éléments contradictoires pour élaborer des conceptions de I'origine des choses, de
I'évolution et du but de I'existence, plus nous avons de chances de commencer a nous former une idée
de ce que peut étre ou plutot ne pas étre, le divin.

Il existe des courbes dont I'équation ne peut étre résolue.

Dans de telles circonstances, le mathématicien recherche des cas particuliers dans lesquels la formule
se simplifie. A l'aide des données ainsi obtenues il marque divers points de la courbe et peut arriver
ainsi a en tracer approxi-mativement le contour. Ceci aurait été impossible a I'aide d'une seule
approche, d'un seul point de vue. La théorie du polythéisme est basée sur une conception similaire.

C'est seulement par la multiplicité des approches que nous pouvons nous faire une idée de cet
inconnaissable qu'est la Réalité-transcendante. Les multiples entités manifestées qui sont a la base des
formes existantes sont seules a la portée de notre compréhension. Toute conception que nous pouvons
avoir de quelque chose au-dela sera une projection mentale de nous-mémes, un lien imaginaire établi
entre diverses données apparentes.

Certains philosophes hindous considerent que le mystere de 1'Univers peut étre approché de trois
points de vue principaux. Ce sont : 1° Le point de vue expérimental (Vaishe sh ika) et sa méthode, la
logique (Nyaya), qui étudie « I'Etre impermanent », 1'aspect perceptible et destructible du créé. 2° Le
point de vue cosmologique (Samkhya) et sa méthode, la perception supramentale directe (Yoga) qui
étudie 1' « Etre permanent », c'est-a-

dire les lois constantes qui régissent le créé et précedent donc la création, et 3° Le point de vue
métaphysique (Védanta) et sa méthode, 1'étude du langage et des rites (Mimansa) qui essaie de saisir la
nature de 1' « Etre immuable », du substrat immobile qui doit exister au-dela de toutes les formes
comme de toutes les lois de 1'Univers.
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Nous verrons, lorsque nous parlerons de la nature de 1'Etre-cosmique, que ces trois approches
correspondent aux trois degrés de 1'Etre manifesté : la « Personne-destructible » (K sh ara-puru sh a)
ou univers perceptible, la « Personne-indestructible » (Ak sh ara-puru sh a) ou corps des lois
universelles qui président a la manifestation et la

« Personne-immuable » (Avyaya-puru sh a), le substrat non manifesté des choses, qui est au-dela des
relations de cause et d'effets. Ces trois aspects constituent le corps physique, le corps subtil et I'ame de
I'Etre-cosmique.

Nous commencerons a réfléchir sur la nature de la Réalité-transcendante lorsque nous nous
apercevrons que, selon leur propre logique et selon leurs méthodes, certains des points de vue
(darshana) sont obligatoirement athées, d'autres panthéistes, d'autres théistes, mystiques ou moraux.
Toutefois nous aurions tort de conclure que ce sont la les théories divergentes de différents
philosophes.

Il s'agit seulement de conclusions inévitables découlant dans chaque cas, des données et des méthodes
accepta-bles pour chaque approche, chaque point de vue. Chacun de ces points de vue est le seul qui
soit valable dans un champ particulier d'expérience et qui permette de mener notre faculté de
connaitre jusqu'a ses derniéres limites dans une direction particuliere. Les créateurs des « points de
vue » ne sont pas considérés comme des penseurs ou des prophéetes, mais comme des voyants ( Rish i-
s) inspirésl.

Le principe sans dualité

La cause premiere doit étre au-dela du nombre, autrement le nombre serait la cause premiere. Mais le
nombre 1. La v u e est considérée c o m m e la plus valide de nos perceptions.

C'est pourquoi la perception des idées, la réalité de la pensée, est représentée c o m m e u n e vision
mentale. « En vérité, la réalité estce quiestvu.Cestpour quo ilorsque d e u x personnes
arrivent,]'unedisant«j'aivu»,l'autre«j'aientendu», nous devons toujours croire celle
quidit«j"aivu».(Brihad-dra n yaka Upani sh ad, 5, 14-4.) LA THEORIE DU POLYTHEISME
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«un », bien qu'il ait des propriétés particulieres, reste un nombre aussi bien que deux, ou trois, ou dix
ou un million. Si « Dieu » est un, il n'est pas plus au-dela du nombre que s'il est deux, ou trois, ou dix,
ou un million.

Pourtant, bien qu'un million ne soit en aucune maniére plus proche de I'infini que « un » ou « deux »

ou « dix », il peut sembler 1'étre du point de vue limité de nos perceptions et nous avons peut-étre une
image mentale plus exacte du divin quand nous envisageons un nombre immense de dieux différents

que lorsque nous cherchons leur unité, car, d'un certain point de vue le nombre « un »

est le nombre le plus éloigné de l'infinil.

« La nature de I'lllusion (Maya) est [représentée par ]



le nombreun?2.»

Quand nous parlons de la forme manifestée d'un dieu unique, cela implique une confusion entre des
ordres de choses différents. Dieu manifesté ne saurait étre un.

Par ailleurs le nombre « un » ne saurait s'appliquer a un aspect causal non manifesté. A aucun degré
I'unité ne peut étre considérée comme la cause de quelque chose puisque l'existence implique une
relation et I'unité causale impliquerait une existence sans relation3.

Bien que, dans sa forme manifestée, le divin soit nécessairement multiple, il ne saurait dans son
essence étre ni un ni plusieurs. Il ne peut donc étre défini. Le divin est ce qui reste quand on nie la
réalité de tout ce qui peut étre percu ou concu. Il est neti, neti, « ni ceci, ni cela », rien que I'esprit
puisse saisir ou les mots exprimer.

Nous ne pouvons dire qu'il est un, pourtant nous 1. La forme inversée 1/n représente le refletdunn o
mbrenquitendverszéroquandnaug mente indéfiniment. Zéro est donc le reflet ou I'image
de I'infini et a été pris c o m m e tel d a n s quelques branches de la philosophie indienne. « Un », au
contraire, est le nombre le plus éloigné des d e u x infinis.

2. « Eka shabdatmika maya. »

3.0n dit q u e ceci est évident d'apres les propriétésdunombr e
«un » qui, multiplié indéfiniment p a r lui-méme, demeure inchangé.
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pouvons affirmer qu'il n'est pas un, pas deux, pas plusieurs.
L'expression préférée par les védantistes est « pas deux ».

C'est pourquoi un principe non duel fut décrit comme existant au-dela des formes de la divinité
manifestée.

« Ce qui reste lorsque 'esprit réalise que le concept d'un « étre vivant » ou celui d'un « étre divin »
sont de pures illusions et que les apparences perceptibles n'ont point de réalité, est [appelé]
I'Tmmensité-non-duelle. »

( Advaya-taraka Upani sh ad, - 3.) La non-dualité, nature du non-manifésté, ne peut exister sur le plan
de la manifestation. Bien que la doctrine du non-dualisme représente un but vers lequel tendent nos
efforts pour réaliser 1'absolu, ce but reste pour nous toujours hors d'atteinte. Il est sur un plan
différent de celui de I'existence et ne peut en aucun sens représenter une réalité du point de vue du
manifesté. Nous ne saurions imaginer, nous ne saurions nommer, nous ne saurions décrire
I'ITmmensité non duelle que 1'on appelle le Brahman.

C'est une pure abstraction qui ne peut étre ni percue, ni rendue propice et qui ne peut avoir aucun
rapport avec une forme quelconque de rite, de religion, de morale ou d'expérience mystique.



Existence est synonyme de multiplicité. Ce qui n'est pas multiple n'existe pas. Nous pouvons imaginer
un continu sous-jacent pénétrant toutes choses, mais il demeurera toujours sans forme, sans qualité,
sans individualité. A partir de l'instant ou nous imaginons une divinité personnifiée ou lui attribuons
une qualité quelconque, cette divinité appartient au multiple et ne saurait étre une, car il existe
inévitablement une entité personnifiant la qualité contraire, une forme complémentaire de sa forme,
d'autres dieux.

Chaque fois que nous concevons l'existence d'un dieu, que nous nous en faisons une image, que nous
le vénérons ou le prions, ce dieu ne saurait étre qu'un parmi d'autres.
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Lorsque nous 1'appelons 'unique, le seul, nous ne lui donnons pas une place plus élevée, nous restons
seulement aveugles a d'autres réalités, nous ne nous appro-chons en rien de I'Immensité non duelle,
du Brahman.

En ce sens tout monothéisme écarte I'homme de la voie de la connaissance et de la réalisation
métaphysique, remplagant un effort pour comprendre la nature multiple du divin par un postulat
simpliste et inexact.

Les dieux sont des entités symboliques utilisées pour représenter les forces dirigeantes dont chaque
aspect des mondes visibles et invisibles semble devoir étre issu.

Les divinités doivent donc étre concues comme des énergies causales et transcendantes. Chacune de
ces énergies se manifeste dans un aspect particulier de 1'univers perceptible o, si nous commengons
notre recherche en partant des aspects formels, chaque divinité apparait comme une entité subtile qui
préside au fonctionnement d'un aspect particulier de 1'Univers.

Il est vrai que ces aspects du divin qui, du point de vue de 'homme, semblent plus ou moins distants,
peuvent, du point de vue du divin, apparaitre comme les aspects divers d'une méme essence. On les
compare aux notes de la fliite dont la différence est la base méme de la musique bien qu'elles puissent
étre envisagées comme de simples variations d'un méme mouvement de I'air.

« C'est par un mouvement de l'air, en soi-méme non différencié, que les différentes notes appelées do,
ré, etc.

sont produites au moyen des divers trous de la fliite.
De méme, c'est a partir d'un Soi supréme et non diffé-
rencié que les divers états d'étre semblent exister. » ( Vi shn u Purd n a, 2, 14-32.)

Cependant, bien que les différentes notes puissent étre envisagées comme de simples modalités de la
vibration de 1'air qui est une, il n'en demeure pas moins que c'est de leurs différences, de leurs
rapports que nait la 28 LE POLYT HEISME HINDOU

possibilité de la musique; 1'unité de 1'air, leur véhicule, n'apparait plus alors que comme un facteur



accidentel.

De méme, du point de vue de I'existence, c'est la multiplicité divine et non une unité divine qui est la
source de l'univers. La possibilité de la connaissance ainsi que le moyen du retour de I'étre créé a sa
source, ont pour base inéluctable 1a multiplicité du divin.

Monothéisme et polythéisme

De notre temps le monothéisme est souvent représenté comme une conception religieuse et
philosophique plus élevée que le polythéisme. Nous entendons parler de Dieu, nous voyons des
hommes qui prient Dieu, qui cherchent Dieu, plus souvent que des hommes qui parlent des dieux,
prient un dieu particulier ou reconnaissent 1'existence de diverses incarnations divines. Toutefois, si
nous observons avec plus d'attention le fait religieux dans sa réalité objective, nous pouvons aisément
remarquer que tous les monothéistes vénerent des aspects tres particularisés de leur « Dieu », et non
pas un étre informel causal, non manifesté. Nous éprouvons un sentiment de proximité, nous sentons
un écho immédiat dans I'aspect formel qui manque inévitablement au concept abstrait Pourtant une
Energie-causale, omniprésente, qui serai la source et 1'origine de toutes les formes et aspects du
monde ne saurait étre manifestée dans une forme particuliere. Elle serait par sa nature méme
également a la base de toutes les formes concevables ou inconcevables.

Nous pouvons seulement atteindre le divin a travers ses manifestations et il existe donc pour nous
autant de dieux qu'il existe d'aspects du créé. Les dieux et I'univers sont les deux aspects — les
énergies conscientes et les formes inconscientes — d'une multiplicité éternelle et infinie.
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Dans les religions polythéistes, chaque individu se choisit un dieu-préféré (i sht a-devata) et ne vénéere
pas d'ordinaire d'autres dieux autant qu'il vénere son dieu, celui dont il se sent le plus proche, celui
dont la forme éveille en lui plus d'écho et permet une concentration plus aisée. Toutefois il sait qu'il
existe d'autres dieux.

L'hindou, qu'il soit 'adorateur de I'Immanent (Vi shn u), du Destructeur (Rudra), de I'Energie-causale
(Shakti), du Soleil (Stirya), du Feu (Agni) ou du Phallus, source de vie (Shiva), est toujours prét a
admettre 1'équivalence de ces diverses divinités concues comme la manifestation de forces distinctes
émergeant de 1' « Immensité » inconnaissable et indéterminée. Il sait que cet étre ou ce non-

étre ultime est a jamais hors de son atteinte, au-dela de 1'existence, et qu'il est impossible de le vénérer
ou de le prier. Par ailleurs il comprend que dans I'ordre de la multiplicité divine, les dieux des autres
hommes ne sont que des aspects du ou des dieux qu'il adore lui-méme.

Il est fondamentalement tolérant et doit reconnaitre que toute forme de connaissance ou de croyance
est potentiellement valable. Le prosélytisme ou la persécution d'autres formes de religion, si étranges
que puissent lui paraitre les croyances ou les rites d'autres peuples, ne peut jamais étre une attitude
défendable du point de vue hindou.



Partant de la base vaste et solide que forme la multiplicité des aspects de la manifestation, le
polythéiste peut s'élever peu a peu vers le b u t jamais atteint du non-dualisme et vers l'illusion d'une
identification finale a I'Etre-absolu. A chaque degré de sa montée, il découvre un état de moindre ou
de plus grande multiplicité qui convient a son propre état de développement et il évolue, partant des
formes extérieures du rituel et de la morale, vers les aspects les plus abstraits de la connaissance et du
non-agir. Ces aspects sont représentés formellement 30 LE POLYTHEISME HINDOU

par divers groupes de symboles statiques, les dieux, et de symboles actifs, les rites. L'adepte, a mesure
qu'il avance sur le chemin qui mene a la libération, choisit pour chaque degré les dieux et les rites qui
conviennent a son développement et qui sont a sa portée.

Durant le pelerinage de la vie, le polythéiste va d'un temple a un autre, il pratique différents rituels,
diffé-

rents modes de vie, différentes méthodes de développement intérieur. Il reste constamment conscient
de la coexistence d'une multitude de voies menant vers le divin et pouvant convenir a des étres dont le
développement est différent.

Il est beaucoup plus difficile, pour I'individu qui se trouve emprisonné dans un systeme monothéiste,
d'établir une hiérarchie dans ses attitudes envers le divin au cours des divers stages de son
développement spirituel. Il lui est presque impossible de ne pas confondre les plans et les méthodes,
car la vérité relative est différente a chaque degré et méme le plus souvent contradictoire. Pourtant la
pleine compréhension de la nature d'un degré particulier est essentielle si 1'on veut pouvoir le
dépasser.

Parce qu'il ne peut pas voir clairement cote a coOte, illustrés par différents symboles, différents dieux,
diffé-

rents cultes, différentes attitudes religieuses, les divers stages de son propre développement passé et
futur, toutes les tentatives du monothéisme pour dépasser les limites des dogmes et des lois du
systeme dans lequel il se trouve immergé, tendent a lui faire perdre 1'équilibre. C'est a cause de cet
équilibre précaire que nous trouvons dans les systemes monothéistes si peu de marge entre le prosé-

lytisme et I'irréligion, si peu de place pour la tolérance, si peu de respect pour les modes de penser,
de culte, de conduite, différents de la « norme ». Le monothéisme généralement confond les plans
religieux et moraux, les observances conventionnelles et le progreés intérieur. Il LA THEORIE DU
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mélange foi et propagande, émotion mystique et progres spirituel.

L'homme qui se trouve a un degré de développement différent de celui pour lequel un systeme
monothéiste a été élaboré n'a guere d'alternative, s'il ne veut se dégrader, que de 1'abandonner, mais
cela peut le conduire, s'il n'a pas de contacts avec d'autres contextes religieux, a abandonner toute
religion, méme parfois toute recherche spirituelle, ou bien a se forger un systeme qui n'a nulle raison
de lui ouvrir des voies qu'il ne connait pas déja.

Les monothéismes sont toujours liés a une culture, a une civilisation. Ce n'est pas par leurs formes



mais malgré elles que 1'individu doué peut atteindre une véritable réalisation spirituelle. Nous verrons
que le monothéisme est la projection de 1'individualité humaine dans la sphere cosmique, la
formation d'un dieu a I'image de I'homme.

C'est pourquoi les monothéistes, en pratique, imaginent toujours leurs dieux comme des entités
anthropomorphiques qui partagent les habitudes et les préjugés des hommes, recommandent leurs
coutumes et agissent selon leurs idéaux. La religion devient alors pour chaque peuple un moyen de
glorifier sa culture et sa race, de répandre et d'imposer son influence. Les fideles sont le peuple élu
qui suit la « voie de Dieu », comme s'il pouvait exister une voie qui ne mene pas a Dieu. Nous ne
devons donc pas étre surpris de voir toutes les religions monothéistes combattant pour imposer leurs
dieux et détruire les autres, comme si Dieu n'était pas un, ainsi qu'ils le proclament. Le monothéisme
est donc toujours en fait I'exalta-tion du dieu préféré qui se dresse contre tous les autres aspects du
divin, contre tous les autres dieux qu'il faut alors considérer comme faux ou dangereux. La notion
méme d'un faux dieu est évidemment fallacieuse. S'il existait une divinité toute-puissante et
omniprésente, comment pourrait-il exister de faux dieux? Comment 32 LE POLYTHEISME
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pourrions-nous adorer quelque chose qui n'est pas lui?

Quelle que soit la forme que nous cherchions a adorer, notre adoration ne pourrait finalement aller
qu'a lui qui est le tout.

« Ceux qui pieusement adorent d'autres dieux dont ils sont les fideles, c'est moi seul qu'ils adorent
[bien qu'ils soient] ignorants des rites qui conviennent. » ( Bhagavad-Gita, 9, 23.)

Le monothéisme apparait donc comme l'opposé méme du non-dualisme, qui pourrait aussi bien étre
appelé non-monisme et qui conduit a la notion d'une divinité omnipreésente, c'est-a-dire, du point de
vue de nos perceptions, infiniment multiple.

Non-dualisme et monisme
Il n'est pas toujours prudent d'utiliser le terme de

« non-dualisme », car il peut aisément étre interprété comme s'il reposait sur un concept moniste. Les
écoles philosophiques qui utiliserent abondamment ce terme, ouvrirent la voie au monisme religieux
qui apparait toujours lié a un humanisme qui fait de I'homme le centre du monde et de « Dieu » la
projection de I'ego humain dans la sphere cosmique. Le monisme reparait périodiquement dans
I'hindouisme ou il prend la forme de tentatives pour donner une interprétation théologique de la
théorie des substrats. Toutefois le monisme hindou est toujours resté une théorie de philosophes, il
n'atteignit jamais les spheres de la religion pratiquée. La tendance vers le monisme n'eut jamais
d'influence sur les formes du culte religieux des hindous. Un systéme aussi simplifié ne pourrait
jamais cadrer avec cette unité complexe aux mille visages que constitue le panthéon hindou dans
lequel, bien que chaque élément puisse étre, d'un certain point de vue, pris comme un équivalent de
chaque LA THEORIE DU POLYTHEISME
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autre, le tout ne saurait en aucun cas étre ramené a l'unité numérique.

Dans le tableau fait aujourd'hui des formes récentes de I'hindouisme, on exagére généralement
beaucoup l'importance attribuée a certaines écoles de monisme et de non-dualisme hindou qui se sont
développées sous 'effet d'influences islamique et chrétienne et qui prétendent ré-interpréter les textes
védiques dans une lumiere nouvelle.

L'équivalence des religions

La classification des énergies fondamentales dans le panthéon cosmologique n'est pas une création
arbitraire de I'esprit, mais représente un effort rationnel pour définir les divers éléments nécessaires
pour que l'existence et la vie apparaissent. Comme c'est le cas pour toutes les formes de la
connaissance, il se peut que la classification établie dans un pays particulier, a une certaine époque, ne
soit pas la meilleure. Il ne peut s'agir la que d'hypotheses de travail qui peuvent et qui doivent étre
améliorées par des expériences ultérieures ou par une pensée plus profonde, bien qu'elles puissent
également aussi avoir été parfaitement définies par une intuition juste des le début. La seule chose qui
importe vraiment est la nature des réalités permanentes que ces classifications cherchent a analyser et
a définir. Il en est de méme pour toutes les sciences, toutes les philosophies, toutes les religions.

Les plus grands obstacles au développement du savoir et a la connaissance du réel sont les dogmes et
les croyances qui présentent un tableau fixé une fois pour toutes des formes changeantes du réel. Les
hindous ont toujours essayé d'établir des correspondances entre les formes employées pour exprimer
un aspect des forces cosmiques 34 LE POLYTHEISME HINDOU

dans les diverses religions et par les divers philosophes.

C'était d'ailleurs une attitude commune a tout le monde ancien : le Rudra védique était naturellement
identifié avec le Shiva dravidien (?), le Dionysos grec, I'Osiris égyptien. Tout a fait comme nous
disons : « les Anglais appellent une cuiller, a spoon », I'hindou dira : « les chré-

tiens vénerent un aspect de Vi shn u qu'ils appellent Christ »

parce que pour lui, Vi shn u n'est pas un dieu personnel appartenant a une religion particuliere mais il
est une reéalité, un principe universel aussi inévitablement repré-

senté dans toute théologie, tout code de symboles cosmologiques ou religieux que sont représentés
dans tout langage des mots indiquant des objets (noms), des actions (verbes) ou des qualités
(adjectifs).

La mythologie hindoue reconnait donc potentiellement tous les dieux. Puisque toutes les énergies qui
sont a I'origine de toutes les formes de la manifestation ne sont que des aspects de la puissance divine,
il ne peut exister aucun objet, aucune forme d'existence, qui ne soient divins par leur nature. Tout
nom, toute forme, toute action peuvent étre pris par celui qui cherche le divin comme la
manifestation, le symbole, la forme méme de son dieu.

Les dieux mentionnés dans les Véda-s ne forment qu'une petite partie du panthéon hindou qui a
graduellement incorporé et reste prét a incorporer toutes les conceptions du cosmos, tous les dieux,



tous les rites, toutes les incarnations ou représentations nouvelles des puissances sur-naturelles dont
I'Univers est imprégné.

Beaucoup des dieux adorés aujourd'hui par les hindous ne sont pas mentionnés dans les Véda-s et
beaucoup de dieux védiques ne sont plus connus que des savants.

Mais on aurait grand tort de vouloir chercher un changement de religion dans ce qui n'est qu'une
question de mode, de facon de représenter le divin qui convient mieux a une époque, a une
civilisation, a un pays particulier, LA THEORIE DU POLYTHEISME 35

aux coutumes d'un groupe ou a une conception différente de I'Univers. Les dieux sont des principes
universels, des réalités toujours présentes. Les mots et les formes que nous employons pour les
représenter ne peuvent étre que des approximations qui varient comme les mots du langage employés
pour représenter le méme objet, comme les symboles utilisés pour représenter les mémes reéalités
physiques ou mathématiques.

Toutes les religions reposent sur la supposition de I'existence d'une réalité suprasensible. Il est rare
que nous puissions trouver dans une religion une assertion positive qui ne soit pas justifiable.
L'erreur et les conflits proviennent de tendances exclusives, d'éléments négatifs. Ils apparaissent dans
la religion comme dans la science, aussitot que 1'on cherche a fermer la porte aux découvertes
nouvelles, aux révélations d'un autre age. Une religion réduite a une foi centrée autour de dogmes et
refu-sant de comparer ses données a celles d'autres religions est similaire a I'art du médecin magicien
primitif qui utilise, pour assurer son pouvoir personnel, plutot que pour chercher vraiment a guérir,
des éléments de science rassemblés au hasard. Ceci reste tres loin de la science médicale et d'une
recherche totale de la vérité, de la réalité. C'est pourquoi dans bien des pays, 'homme de science pour
étre vrai envers lui-méme découvre qu'il doit choisir entre la raison et la foi. Ce dilemme ne saurait
se poser pour un hindou, car I'hindouisme n'a jamais prétendu que ses découvertes aient été autre
chose que des approches. Il rejette par principe tout dogme, toute rroyance que la raison et
I'expérience ne sauraient justifier. Il reste toujours ouvert a une expression meilleure des lois
universelles que l'intuition et le raisonnement peuvent nous aider a découvrir et définir.

Il est évident que dans 1'Inde, comme partout ailleurs, la superstition et l'ignorance ont souvent pris le
dessus 36 LE POLYTHEISME HINDOU

sur la raison et la pensée éclairées. Beaucoup des sectes modernes ont peu de choses a envier a celles
d'autres pays en matiere de pensée superficielle et de dogmatisme arbitraire. Mais le principe d une
approche multiple au probleme du surnaturel, la reconnaissance du droit fondamental de I'individu a
avoir ses dieux a lui, son propre code de morale et de rituel, a évité jusqu'ici a I'Inde cette
standardisation des croyances, des rites, de la morale qui est, par sa nature méme, le plus grand
obstacle sur la voie de la découverte du divin.

II

LA NATURE DE L'ABSOLU

L'origine de I'existence



«

U commencement, trés charmant, ce monde n'était A qu'Etre (sat) sans dualité. Certains, il est vrai,
affirment qu'au commencement ce monde n'était que non-Etre (a-sat) sans dualité, et que I'Etre sortit
du non-Etre. Mais comment cela serait-il possible? Comment pourrait 1'Etre sortir du non-Etre? Au
commencement ce monde doit avoir été I'Etre pur, unique et sans second. » ( Chdndogya Upanishad,
6, 2.) C'est ainsi que le sage Arum pose le probléme de l'origine des dieux, des hommes et du cosmos.

Les méthodes du yoga, que les Aryens avaient probablement apprises d'habitants plus anciens de
I'Inde, les avaient rendus conscients, par introspection, d'un vide profondément caché au cceur de
I'étre humain, d'un état d'immobilité impossible a décrire, au-dela de la pensée et du réve, au-dela de
la perception et de la connaissance, état qui n'était pas conditionné par 1'espace et le temps. A quoi
pouvait bien correspondre cet état mystérieux et fondamental, ce noyau vide de 1'étre vivant?

Ftait-ce 13 le principe méme de I'étre au-dela des formes 38 LE POLYTHEISME HINDOU
apparentes? Ce vide était-il le substrat de 1'existence méme?

Y avait-il un substrat de la matiere, un autre du temps comme il semblait en exister un de la pensée?
Ces divers substrats étaient-ils les aspects d'un autre substrat unique plus subtil encore? Les
philosophes des Upani sh ad-s médi-terent longtemps sur ces problemes et ils nous ont légué
quelques-unes de ieurs conclusions.

Les continus perceptibles

Lorsque nous essayons d'arriver a la source d'un aspect quelconque du manifesté, nous sommes
amenés a conclure qu'il doit exister, au-dela des formes et des apparences, un état causal, un continu
non différencié duquel cet aspect ne serait qu'un développement apparent.

Espace, temps et pensée

Le plus apparent des substrats continus qui sert de support aux formes du monde perceptible semble
étre I'espace. L'espace vide absolu est défini par les philosophes indiens comme un continu sans
limites, indiffé-

rencié et indivisible qu'ils appellent I'éther (akasha) et dans lequel sont construites les divisions
imaginaires de 1'espace relatif. La localisation apparente des corps célestes et leurs mouvements
créent l'illusion d'une division qui n'apparait réelle que du point de vue de nos perceptions limitées,
car selon I'exemple classique « I'espace intérieur de la jarre n'est pas réellement séparé de 1'espace
extérieur ».

Il n'était pas distinct lorsque la jarre n'était pas formée et ne sera pas distinct lorsque la jarre sera
brisée; il ne saurait donc étre réellement distinct pendant que la jarre, dont la substance méme n'est
qu'une apparence, existe.

Toutes les divisions de 1'espace en atomes ou en spheres célestes ne sont qu'apparentes et leurs
dimensions n'existent que du point de vue de nos perceptions. L'espace LA NATURE DE L'ABSOLU
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a l'intérieur d'un atome est aussi vaste que celui d'un systeme solaire et il ne saurait y avoir de limites
au nombre des mondes contenus les uns dans les autres.

D'une maniere analogue le substrat du temps est appelé akha nd a-d and dyamdna, « semblable a un
baton indivisible » ou continu. Ce temps absolu est une éternité toujours présente, inséparable de
I'espace. Les formes du temps relatif sont le résultat de la division apparente de 1'espace par le rythme
des corps célestes.

Le troisieme des continus perceptibles est la pensée.

Tout ce qui existe apparait avec une forme définie, dans un systeme coordonné. L'univers semble, en
tout, étre la réalisation d'un plan, la matérialisation d'un réve organisé. C'est pourquoi le monde
visible doit étre considéré comme la forme cristallisée de la pensée d'un créateur, car chaque fois que
nous allons au fond d'un aspect du monde, nous trouvons non plus une substance, mais une formule,
un concept dont la nature peut étre rapprochée de celle de la pensée.

Les trois formes de l'étre

Si nous envisageons le Cosmos non pas comme un mécanisme inconscient mais comme un état
créatif, comme la manifestation d'une pensée, d'une volonté, nous sommes conduits a chercher un
substrat actif, nous pourrions presque dire, vivant, pour chacun des continus perceptibles.

Le substrat de I'espace apparait alors comme étant I'existence (sat), le substrat du temps : 1'expérience
ou jouissance (ananda), le substrat de la pensée : la conscience (cit).

L'existence (sat), substrat de I'espace

Pour qu'un lieu, un emplacement, une dimension puisse exister, il faut qu'il y ait quelque chose a 'y
placer, une 40 LE POLYTHEISME HINDOU

forme quelconque d'existence. Le non-existant ne peut avoir de lieu ni de mesure. Donc l'existence
doit précéder 1'espace.

L'expérience ou jouissance (ananda), substrat du temps
Le temps n'existe que par rapport a une perception.

Un temps non percu ne peut avoir de durée, ne peut étre la mesure de rien. Le principe de la
perception doit donc précéder le temps. Cette perception premiere, potentielle, indifférenciée, ce
premier principe de l'expérience corres-pondrait a la jouissance parfaite, a la joie pure, absolue qui
est la nature ultime de 1'existence. « Sache que le principe de tout est la jouissance. De la jouissance
tous les étres sont nés, une fois nés ils sont maintenus en vie par la jouissance et quittent ce monde
pour retourner a la pure jouissance. » ( Taittiriya Upani sh ad, 3, 6.)

« Il n'y a pas d'expérience, de jouissance possible sans existence, et pas d'existence sans expérience



(sans jouissance). Lorsque nous parlons de jouissance [comme]

forme d'une existence qui s'illumine elle-méme ( sva-prakasha sattd-riipa Gnanda), la jouissance
apparait comme autre chose que la sensation, et lorsque nous disons que 1'existence est une forme de
la jouissance, I'existence se trouve débarrassée de la notion d'inertie. » (Karapatri, Lingopdsand-
rahasya, Siddhanta, vol. II, p. 153.) Le Seigneur-du-sommeil (Shiva), qui est le principe de la
désintégration (tamas), la source d'un univers qui s'étend (se désintegre), est le principe du temps, le
destructeur, et est en méme temps le principe de I'expérience, de la jouissance, dont le symbole est la
source de vie, la source du plaisir, le linga ou phallus. La jouissance qui est la vie, et le temps qui est
la mort, apparaissent donc comme les deux aspects d'une méme entité. La source LA NATURE DE
L'ABSOLU
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de la vie et de I'immortalité (a-m ri ta) est la méme que celle de la mort (m ri ta), un symbole qui
s'exprime dans toutes les traditions par 1'union de I'amour et de la mort (a-mor et mor-tis).

La jouissance étant la forme de I'expérience, le continu-jouissance, base de 1'expérience, est aussi
connu sous le nom de sensation (rasa) ou émotion. « Il (I'Etre absolu)

[n']est en vérité [que] sensationl. » ( Taittiriya Upani sh ad, 2, 6.)

L'expérience d'une jouissance pure, sans limites, envisagée comme la nature intime des choses,
implique la réalisation du Temps-absolu qui est I'éternité, le présent continuel. L'étre qui atteint ce
stage est libéré des liens de 1'action.

« Celui qui connait la jouissance de I'Immensité n'éprouve plus de crainte d'aucun coté. Il n'est pas
tourmenté par la pensée : « Pourquoi n'ai-je pas agi comme il conve-

« nait? Pourquoi ai-je failli? » Celui qui sait [que le bien et le mal sont relatifs] atteint le Soi (I'ame
universelle). »

( Taittiriya Upani sh ad, 2,9.) Le Soion ame (at man ), substrat du conscient Le substrat de la
pensée est la conscience. Une pensée ne peut exister que dans un esprit conscient. Il ne saurait y avoir
de pensée sans penseur, sans quelque forme d'individualité consciente de son existence.

La conscience apparait donc comme le substrat iné-

vitable de la pensée et est inséparable de la notion d'existence individuelle et de quelque sorte de
monade, de soi, d'étre personnel et durable. C'est parce que la conscience est nécessairement liée a
une notion d'individualité que le lieu de la conscience universelle est appelé le Soi 1. Raso vai s ah.
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(atman). Cette Immensité informelle, substrat ultime de la conscience, peut étre éprouvée comme un
vide, un silence, une obscurité totale dans la région sans limites qui s'étend au-dela de I'esprit, au-dela
de l'intelligence.



Elle est percue par 'homme comme un vide au fond de son étre qui est son moi le plus intérieur, mais
un moi commun avec les autres étres et qui est 1'Océan informel du Soi d'ou émerge la nature
particularisée de chaque étre. « Ce [Soi] immense, resplendissant, impensable, brille plus ténu que ce
qu'il y a de plus ténu, plus lointain que ce qu'il y a de plus lointain. Pourtant il est ici tout proche,
caché dans le cceur des voyants. » ( Mu nd aka Upani sh ad, 3, 1-7.)

« Ce Soi n'est ni ceci, ni cela ; impalpable, on ne peut le saisir; éternel, il ne peut étre détruit; sans
attachements, il n'a point de contacts; libre, il ne connait pas 1'inquié-

tude; rien ne peut lui porter atteinte. » ( B ri had-dra n yaka Upani sh ad, 3, 9, 26 et 9, 5, 15.)
Echappant aux liens de I'espace et du temps, le Soi ou dme individuelle est aussi minuscule qu'un
atome, aussi vaste qu'un univers. « Celui qui réalise le vaste espace enfermé dans la caverne de son
coeur, acquiert tout ce qui est désirable et prend contact avec 1'Immensité. » ( Taittiriya Upani sh ad, 2,
1.) L'ame, le Soi, est une unité qui relie tous les étres individuels. Elle constitue un continu indivisible
dans lequel les étres apparaissent comme des entités conscientes individuelles. Chaque chose existante
enveloppe une parcelle de 'ame comme chaque forme enveloppe une parcelle d'espace et chaque
durée une parcelle de temps. Toutefois, bien que le parcellement de I'ame donne 1'existence a des étres
individuels, un peu comme le parcellement de 1'espace donne leur forme aux amphores, 1'ame
individuelle n'est jamais réellement séparée de 1'ame universelle, du Soi, substrat continu de
conscience universelle.

LA NATURE DE L'ABSOLU
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Toute expérience de I'ame est I'expérience d'une identité, c'est pourquoi la conscience absolue est
appelée le Soi, le soi-méme de chaque étre individuel, « car, la ou existe une dualité, on voit l'autre,
on sent l'autre, on gofite 1'autre, on parle a I'autre, on entend 1'autre, on pense a l'autre, on touche
'autre, on comprend 'autre. Mais lorsque rien n'est plus que seulement soi-méme, qui pourrait étre
vu, par quoi? qui pourrait étre senti, par quoi?

qui pourrait étre gofité, par quoi? qui pourrait parler, a quoi? qui pourrait entendre, quoi? qui
pourrait penser, a quoi? qui pourrait toucher, quoi? qui pourrait comprendre, quoi? qui pourrait

comprendre ce par quoi toutes choses sont comprises? » ( B ri had-dra n yaka Upani sh ad, 4, 5, 15.)

En tant que substrat de la conscience, ' dtman est le Soi, la nature profonde de toutes les divinités, de
toutes les formes de 1'Univers manifesté, de tous les étres vivants.

Le Soi est la somme de tous les dieux. « Tous les dieux sont le Soi et tout est dans le Soi. » ( Manu sm
ri ti, 12, 119.)

« Le souverain du ciel et tous les dieux forment le Soi supréme. Il est supréme parce qu'il inclut tout.
» (Kulluka Bha tt a, commentaire de la Manu sm i ti, 12, 119.) Comme le feu qui pénétrant les mondes

prend la forme innombrable des choses

le Soi unique au fond de tous les étres



emplit leur forme et l'espace autour d'elle.

Comme l'air qui pénétrant les mondes

prend la forme innombrable des choses

le Soi unique au fond de tous les étres

emplit leur forme et l'espace autour d'elle.

Comme le Soleil, ceil des mondes

qui n'est point dffecté des défauts de la vue le Soi unique au fond de tous les étres
ne peut étre souillé par la douleur.
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Il n'est qu'un Soi pour tous les étres

un seul qui controle le tout,

une forme qui crée toutes les formes,

les forts qui la percoivent dans leur cceur seuls connaissent la joie perpétuelle.
Il est I'éternité des choses éternelles,

la conscience de l'étre conscient,

l'unité de ce qui est multiple,

I'assouvissement du désir.

Les forts qui le percoivent dans leur ceeur Seuls connaissent la foie perpétuelle.

( Ka th a Upani sh ad, 5, 9-13.) Le Soi, le continu de la conscience qui pénetre toutes choses, devient
I'unique objet de la méditation du sage réalisé. « Ce Soi en vérité est en dessous, ce Soi est en dessus,
ce Soi est a I'ouest et a 1'est. Ce Soi est dans le sud, ce Soi est dans le nord. Ce Soi en vérité est
I'univers entier. » ( Chdndogya Upani sh ad, 7, 25.)

« Il n'est pas né et ne meurt point. Il n'est venu de nulle part et il n'est devenu personne. Jamais né,
perpétuel, éternel, primordial, il n'est point détruit quand le corps est détruit. » ( Ka th a Upani sh ad,
2, 18.) Il n'est point affecté par les actions accumulées qui faconnent I'individualité de 1'étre vivant.
Pourtant au contact des caracteres individuels, il parait coloré par eux comme un cristal placé pres
d'une rose de Chine semble rouge.



« Celui qui voit, qui comprend, qui désire le Soi, qui joue avec le Soi, qui fait 'amour au Soi, qui
atteint son plaisir dans le Soi, devient son propre maitre et se meut a sa fantaisie parmi les mondes.
Mais celui qui pense autrement reste dépendant. Il demeure dans les spheres périssables et ne peut en
sortir quand il veut. » ( Chdndogya Upani sh ad, 7, 25.)

LA NATURE DE L'ABSOLU
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Le Moi et le Soi

Il existe une profonde différence entre la notion du Soi ou ame, et I'entité formant I'individualité, le
Moi.

L'ame est un continu qui existe au-dedans et au-dehors de toutes choses. Le Moi ou individualité n'est
qu'un nceud temporaire, un point particulier de la conscience ou sont liées ensemble différentes
facultés universelles.

C'est un centre particulier formé en un point du Soi indéfini par la conjonction de divers courants,
tout comme un objet est un groupe d'énergies liées ensemble en un point localisé de 1'espace indéfini.
Le Soi peut exister indépendamment de toute notion particularisée, sans pensée. Il n'en est pas de
méme du Moi, centre de la vibration qui est la pensée.

La réalisation du Soi

Le Soi est celui des substrats universels dont I'homme peut le plus aisément prendre conscience
puisqu'il est le substrat de la conscience méme de I'homme. La réalisation du Soi, de 1'ame
universelle, est donc la forme d'identification avec I'Etre absolu a laquelle I'homme peut avoir accés
par sa nature méme. Le Soi est I'absolu de I'Homme. Il n'existe pas pour lui d'autre réalité
transcendante.

« Le Soi est caché dans toutes choses, il ne resplendit pas de lui-méme, mais il est vu, percu par les
voyants avec les yeux subtils de l'intellect. » ( Ka th a Upani sh ad, 3, 12.)

Le point ou s'accomplit I'identification de 1'ame universelle et de I'ame individuelle, le point ou tous
les étres deviennent un, est appelé le point-limite (bindu).

C'est de ce point que commencent l'espace, le temps et toutes les formes de la manifestation et c'est
dans ce 46 LE POLYTHEISME HINDOU

point qu'elles sont finalement résorbées. Dans la hié-

rarchie du manifesté, ce point, le bindu, est décrit comme la limite entre la conscience (cit)
universelle qui est passive et sans extension et l'intellect (buddhi) universel qui est actif et requiert
donc une sphere d'activité, une forme d'extension.

L'expérience du Soi, que I'on peut identifier au point-limite, au bindu, se place a ce point méme ou



I'étre universel et I'étre individuel s'unissent.

« Le Soi est un pont qui relie ces mondes pour les empécher de se disperser. Ni le jour ni la nuit, ni
I'age ni la mort, ni le bien ni le mal ne peuvent passer ce pont.

Tous les maux s'arrétent en deca car le monde de I'Immensité est hors d'atteinte du mal. C'est
pourquoi lorsqu'ils passent ce pont, les aveugles recouvrent la vue, ceux qui étaient liés sont libérés,
ceux qui souffraient ne souffrent plus. En traversant ce pont, la nuit devient pareille au jour car ce
monde de I'ITmmensité n'est que Lumiere. »

( Chandogya Upani sh ad, 8, 4.)

« On n'arrive pas au Soi par des enseignements, ni par l'intelligence, ni par le savoir. Il est atteint par
celui qui se dédie a lui. A celui-la, le Soi révele sa forme. Celui qui n'a pas renoncé a l'action, qui n'a
pas trouvé la paix, qui ne sait pas se concentrer, qui n'a pas réduit sa pensée au silence ne peut
atteindre le Soi par la seule force de l'intelligence. » (Ka th a Upani sh ad, 2, 23-24.)

« Il ne peut étre saisi par la vue ou par la parole, ni par aucun des organes des sens. Il n'est pas obtenu
par des austérités ou des bonnes actions. Celui qui médite et dont la nature est purifiée par la
connaissance peut seul le contempler dans sa totalité indivisible. » ( Mu nd aka Upani sh ad, 3, 1-8.)

« C'est pourquoi celui qui sait cela, qui est en paix, calme, tranquille, patient, voit le Soi en lui-méme.
Il voit I'ame en toute chose. Le mal ne peut le dominer LA NATURE DE L'ABSOLU 47

car il domine le mal. Le mal ne peut le briiler car c'est lui qui briile tout mal. Libre du mal, libre de la
souillure, libre du doute, il devient I'un de ceux qui connaissent I'Immensité. » ( Bri had ara n yaka
Upani sh ad, 4, 4. 23.) L'Immensité (le Brahma), substrat commun

L'hypotheése que les trois continus de 1'espace, du temps et de la conscience peuvent étre les aspects
divers d'un substrat causal plus subtil encore, ne pourra jamais étre vérifiée puisque tous ses éléments
sont au-dela de nos moyens de perception et de toutes nos méthodes de raisonnement, car la logique
du raisonnement ne saurait s'appliquer aux régions qui sont au-dela des spheres de 1'expérience. On
appelle ce substrat possible, imaginaire, I'Immensité, le Brahma. Cette prodigieuse généralisation,
cette idée inspirée, a été, par la facilité avec laquelle elle peut étre mal comprise et transposée dans
des spheres ou elle ne saurait s'appliquer, un élément dangereux dans le développement de la pensée
religieuse de I'Inde comme de toutes les autres pensées religieuses ou philosophiques.

L' Immensité qui peut étre décrite comme le continu Espace-Temps-Conscience, serait le stage ultime
et absolu dans lequel sont unies I'Existence, source de la forme spatiale, la Conscience ou
Connaissance, base de la pensée, et la durée sans limite ou Eternité, base de I'expérience ou
jouissance. Le Brahma est donc défini comme « I'unité indivisible de I'Existence, la Conscience et
1'Eternité ».

(Taittiriya Upani sh ad, 2, 1, 1.) Ce principe ultime demeure au-dela de la portée de la forme, de la
pensée, de 1'expérience, au-dela de toutes les catégories du manifesté, au-dela du temps, au-dela de
'espace, au-dela du nombre, au-dela des noms et des formes, au-dela de 1'intelligence et de la parole.
C'est le lieu duquel « l'esprit et la parole retombent n'ayant 48 LE POLYTHEISME HINDOU



plus de prise. » ( Taittiriya Upani sh ad, 2, 9.) « De cela qui est hors de l'atteinte de la vision, de la
parole et de I'esprit, nous ne savons rien, nous ne comprenons rien.

Comment pourrions-nous expliquer? Cette chose qui est autre que tout ce qui est connaissable est au-
dela de I'Inconnu. » ( Ke n a Upani sh ad, 1, 3.) Ce stage ultime ne peut pas étre appelé non-étre, ni
étre.

Il n'est ni un, ni plusieurs. Nous pouvons seulement le définir négativement en disant qu'il n'est rien de
ce que I'homme peut savoir ou concevoir, ni dieu ni homme, ni chose. Nous ne pouvons chercher a en
parler que négativement en 1'appelant le non-duel, I'inconnaissable, I'informel, 1'inchangeable,
I'illimité. Il n'est ni positif ni négatif, ni male ni femelle, c'est pourquoi on en parle au neutre.

« C'est une essence invisible, inactive, insaisissable, inqualifiable, inconcevable, indescriptible, sans

contact avec le manifesté, et que nous cherchons a représenter par le terme de Soi. C'est le quatrieme
degré non duel, non manifesté [de 1'étre] calme, paisible, favorable (shiva), au-dela des trois degrés

de I'existence physique, subtile et causale et des trois degrés correspondants de 1'expé-

rience, les états de veille, de réve et de sommeil profond. »

( Ma nd tikya Upani sh ad, 1, 7.) Cette immensité, ce vide, cet inconnu, cet absolu non existant semble
étre la nature la plus profonde de toutes choses. « Elle est I'audition de 1'audition, la pensée de la
pensée, la parole de la parole, le souffle du souffle, la vision de la vision. » ( Kena Upani sh ad, 1, 2.)

« Ce que la parole ne peut exprimer mais par quoi la parole est exprimée, sache que cela est
I'ITmmensité et non pas ce qu'on adore ici-bas.

« Ce que la pensée ne peut concevoir mais par quoi la pensée est pensée, sache que cela est
I'ITmmensité et non ce qu'on adore ici-bas.

« Ce que le regard ne peut voir mais par quoi le regard LA NATURE DE L'ABSOLU
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voit, sache que cela est 'ITmmensité et non ce qu'on adore ici-bas.

« Ce que I'ouie ne peut entendre, mais par quoi l'ouie entend, sache que cela est I'ITmmensité et non ce
qu'on adore ici-bas.

« Ce que le souffle ne peut respirer mais par quoi le souffle respire, sache que cela est I'Immensité et
non ce qu'on adore ici-bas. » ( Kena Upani sh ad, 1-4-8.)

« La ne brillent ni le soleil, ni 1a lune, ni les étoiles.

La ne scintillent ni 1'éclair, ni le feu, et pourtant c'est par sa splendeur que le tout est illuminé.
L'Univers en recoit sa lumiere. » ( Mu nd aka Upani sh ad, 2, 2-10, et Katha Upani sh ad, 5-15.)

« Cela n'a jamais commencé. On ne peut affirmer que cela existe ou n'existe pas. Toutes les



perceptions des sens reposent sur cela qui ne percoit rien, qui n'a aucune qualité et pourtant est le
bénéficiaire de tout mérite.

« Extérieur a toutes choses, cela impregne toutes les choses animées ou inanimées. Cela est si subtil
qu'on ne peut le saisir. Toujours proche, cela est a jamais hors d'atteinte. Indivisible, cela n'apparait
que dans la fragmentation de la vie. Cela nourrit tout ce qui vit, puis le dévore et lui donne a nouveau
naissance.

« Cela est la lumiere des lumieres au-dela de 1'obscurité.

« Cela est la connaissance et I'objet de la connaissance que [seule] la connaissance peut atteindre, et
qui habite le cceur de tous.

« C'est ainsi que le champ [de la connaissance, c'est-a-dire le mental], la connaissance et I'objet de la
connaissance peuvent étre considérés comme une entité. » ( Bhagavad-Gita, 13, 12-18).
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Les trois tendances fondamentales et la Trinité Lorsque dans I'Immensité non différenciée, par
l'instrument du pouvoir d'Tllusion qui est sa nature, la premiére tendance, 1e premier mouvement
apparait, ceci implique déja I'existence de trois éléments : deux forces contraires et leur résultante.
C'est pourquoi partant du non-duel, le premier degré de la manifestation est nécessairement une
triade. Nous découvrirons que cette triade pénetre toutes choses et apparait a la base de tous les
aspects de I'univers physique ou mental. Ces trois forces de base ou tendances, appelées les trois
qualités (guna) fondamentales, ne peuvent, dans leur essence, étre saisies par la pensée. Nous pouvons
seulement essayer d'en comprendre la nature en observant leur action dans les diffé-

rentes spheres de 1'univers manifesté.

En cosmologie les trois tendances apparaissent comme une attraction-centripete (adana), une force-
centrifuge (utkranti) et leur équilibre (prati shtha) duquel provient le mouvement des spheres.

L'action centripete, qui crée la cohésion, est appelée sattva (existence) parce que l'existence est une
concentration d'énergie, un assemblement, une force d'agglomé-

ration.

Sur le plan mental, la force de cohésion apparait comme la tendance qui crée la lumiere, I'unité. On
peut la repré-

senter comme une attraction exerceée par le soleil de la conscience, source de lumiere et de vie, bien
que ce soleil lui-méme soit déja son effet. Cette tendance qui lie ensemble les éléments constituant le
monde est la tendance préservatrice personnifiée par Vi sh nu, I'Immanent, le Préservateur de
I'Univers, la personnification de sattva.



L'action centrifuge, appelée tamas, mot qui veut dire obscurité ou inertie, est la force qui cherche a
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mene a la nuit tout comme la concentration crée la lumiere.

Tamas, la tendance centrifuge, la tendance a la dispersion, a la dissolution, a I'annihilation de toute
existence individuelle et cohésive, peut étre prise comme le symbole de la désintégration finale de
tout dans le non-étre, dans I'Immensité supra causale et non manifestée. Elle représente donc la
libération de tout ce qui lie, de tout ce qui est individuel et limité. Cette tendance qui toujours cherche
a dissocier, a disperser 1'Univers, est personnifiée par Rudra, le Seigneur-des-larmes, le destructeur
des mondes, aussi appelé Shiva, le Seigneur-du-sommeil qui incarne I'obscurité de 1'abime dans
lequel toute activité se dissout a la fin des temps. « Ce Grand-Dieu est la nature fondamentale de toutes
choses. » ( Linga Purana, 1, 17, 12.)

« Finalement tout provient d'une désintégration (tamas) et finit par une désintégration. Comme le
pouvoir qui gouverne et controle la désintégration, le Seigneur-du-sommeil est le principe final de
I'Univers. » (Karapatri, Lingopdsand-rahasya, Siddhanta, vol. II, p. 155.) L'équilibre de sattva et de
lamas, du centripete et du centrifuge, de la cohésion et de la dispersion, de la lumiere et de 1'obscurité,
donne naissance a la troisieme tendance, la tendance a I'orbitation, rajas, qui est I'origine de 'activité,
de la multiplicité. C'est cette résultante qui est la source des formes, variant a I'infini, de 1'univers
manifesté.

De rajas, de la tendance orbitative, proviennent tout mouvement, toute division rythmique des
continus de 1'espace et du temps et toute activité mentale qui n'est qu'une division rythmique du
continu de la conscience.

Cette troisieme tendance représente le processus par lequel la création dans son infinie variété
apparait dans la pensée divine. Elle est personnifiée dans le Créateur, 52 LE POLYTHEISME
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1'Etre-immense (Brahma)1 qui construit I'univers. Brahma est la source de tous les rythmes, toutes les
formes, il est la pensée de laquelle I'univers est issu, l'intellect universel duquel jaillit I'Embryon-d'or
ou ceuf du monde2.

Bien que fondamentalement distinctes, les trois qualités sont inséparables et I'une ne peut exister sans
les autres. Si nous mettons en avant leur unité, nous pouvons les considérer comme les aspects du
pouvoir de manifestation de I'Immensité (Brahman). Nous verrons que cette manifestation ne peut étre
qu'une apparence et que les trois qualités constituent le pouvoir d'illusion (maya) de 1'ITmmensité.

C'est en partant de 1'état de repos absolu qui est Shiva, le Seigneur-du-sommeil, la tendance
désintégrante (tamas) que les deux autres tendances apparaissent lorsque la manifestation commence,
lorsque le premier remous de 1'lllusion apparait dans 1'Océan causal.

« Au commencement tout n'était qu'obscurité (tamas).

Stimulée par la quiddité, cette obscurité devint instable et la forme de la tendance orbitante (rajas)
apparut.



Stimulée elle-méme, cette tendance orbitante devint instable et la tendance désintégrante, la tendance
centrifuge (tamas) apparut3. Stimulée a son tour elle devint instable et la tendance cohésive (sattva) se
manifesta.

(Maitrdya n i Upani sh ad, 4, 5.) La conception des trois tendances semble provenir de 1'ancienne
philosophie shivaite. Le mot gu n a, qui dans le sanscrit classique signifie « qualité », apparait pour la
premiere fois dans le sens particulier des trois tendances fondamentales dans la Maitri Upani sh ad et
la Shvetdshvatara Upani sh ad qui sont des exposés de la philosophie 1. Le m o t Brahmd est la forme
masculine, personnifiée de Brahman.

2. Linga Purdn a, 1-17-12 : « Hira n yagarbho rajasa. »

3. Nous voyons ici le double role passif et actif de tam a s, I'aspect désintégré et I'aspect désintégrant
de Shiva.
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shivaite. Le mot gu n a semble avoir eu originellement le sens de « partie d'un tout » ou, plus
concretement, d'un des filaments formant une corde. Le mot Tri-miirti, signifiant « Trinité1 », par
lequel on représente les trois qualités personnifiées dans les trois dieux, Brahma, Vi shn u et Shiva,
semble étre de création relativement récente et n'a jamais été d'un emploi généralisé2.

Les trois états de I'expérience

La réalisation des trois tendances est liée a celle des trois formes de 1'étre : 1'existence, la conscience
et I'expé-

rience. Nous retrouvons ici les substrats de 1'espace, de la pensée et du temps. Cette réalisation a lieu
respectivement dans les trois états de veille, de réve et de sommeil-profond. L'état de veille est lié a
rajas, c'est-a-dire Brahma, le réve a sattva, c'est-a-dire Vi shn u et le sommeil-profond a tamas, c'est-
a-dire Shiva.

La tendance orbitante qui dépend du substrat de I'espace 1. Les symbolesserapportanta la trinité
hindoue ne semblent pas étre sans connexion avec la conception chrétienne de la Trinité.

Shiva, la cause supréme, est appelé le Progéniteur, le pere. Son symbole est le linga, I'organe de la
procréation. Dans la notion de

« Dieule Per e », la personne du procréateur est substituée a I'organe de la procréation.

Vi shn u, le préservateur, descend d a n s le monde sous la forme d'un avatdra, d'une incarnation. C'est
lui qui vientmontrerlavoieauxangesetauxhomm eslorsqu'ils s'écartent de leur destinée.
Il correspond d o n c a la notion de « Dieu le Fils », du rédempteur.

Beaucoup des éléments symboliques rencontrés dans les récits de la naissance et de la vie du Christ o
n t des équivalents trés proches dans lesm y th e s de la naissance de Krishn a et des autresavatar



as.

Le Saint-Esprit est représenté c o m m e procédant du Pere et du Fils. Un parallele p e u t étre établi
avec la tendance rajas résultant de 1'équilibre de sattva et de tamas et personnifiée par Brahma.

Il seraitprobablementaisédetr ouverunlien historique en tr e la Trinité et la Tri-mirti.
Les conceptions philosophiques des hindous étaient connues en Grece etd a n s le Moyen-Orienta v a
ntetapreslecommencementdel'ere chrétienne. Il faut toutefoisremar quer que, alorsqu
e la Trinité est représentée par les scolastiques comme un mystere, elle demeure u n e définition
fondamentale de la cosmologie religieuse des hindous.

2. Voir 1 ' In d e classique, vol. I, p. 518.
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est I'origine de toutes les spheres de 1'existence perceptible. Dans 1'état de veille nous réalisons
I'expérience de l'existence qui dépend de 1'espace et du temps relatifs, manifestés dans les principes-
des-éléments qui sont la base des formes perceptibles. Cet état est donc en rapport avec Brahma,
'Etre-immense, le Créateur. L'action (karma) et plus particuliérement l'action rituelle est la voie de
réalisation correspondante.

Dans 1'état de réve nous réalisons 1'expérience de la tendance centripete (sattva), substrat de la pensée
qui représente le processus de la manifestation, du plan subtil du monde. L'homme qui réve se
comporte comme Vi shn u dormant, étendu sur 1'Océan causal. La pensée, le savoir est la voie de
réalisation correspondante. L'homme qui réve en vérité recrée le monde.

« Quand il s'endort, ces mondes lui appartiennent. Il devient alors un grand roi ou un savant, il hante
les lieux élevés ou bas. Comme un grand roi qui se meut comme il lui plait a travers son domaine,
emmenant avec lui sa suite, lui, promenant avec lui ses sens, se meut comme il lui plait au-dedans de
lui-méme. » ( B ri had-dra n yaka Upani sh ad, 2, 1, 18.)

« Quand I'homme s'endort, il emporte avec lui la matiére de ce monde qui contient tout. Il le démonte
et le reconstruit dans son réve, éclairant ce monde inté-

rieur de sa propre lumiere. Il n'y a la ni chars, ni jougs, ni chemins, mais il fait jaillir de lui-méme
des chars, des jougs, des chemins. Il n'y a pas la de joies, de bonheurs, de plaisirs, mais il fait jaillir
de lui-méme des joies, des bonheurs, des plaisirs. Il n'y a pas la de lacs, d'étangs, de lotus, de rivieres,
mais il fait jaillir de lui-méme des lacs, des étangs pleins de lotus, et des rivieres, car il en est le
créateur. » ( Brihad-dra n yaka Upani sh ad, 4, 3, 9-10.)

Le sommeil-profond, qui est I'état inactif de la Cons-LA NATURE DE L'ABSOLU 55

cience, est la perception de la félicité, 1'état causal de 1'expérience. La tendance-désintégrante (tamas)
est I'aspect causal des trois qualités; 1'état de veille et 1'état de réve jaillissent de I'obscurité du
sommeil-profond et se dissolvent en lui.



L'état de sommeil-sans-réve est lié a Shiva, le Seigneur-du-sommeil. C'est dans le non-agir, dans le
silence complet de la pensée que nous pouvons réaliser le plus haut degré de conscience, la félicité
parfaite de l'existence pure. Du point de vue des réalisations humaines, Shiva représente la dissolution
finale de l'individualité — et c'est vers cette fin que 1'esprit métaphysique s'oriente

— tandis que I'Immanent, le Préservateur, Vi shn u repré-

sente |'illumination supréme, la divine expérience du transcendant vers laquelle tend toute religion. En
réalité les religions ne connaissent le plus souvent que 1'aspect Vi shn u du divin et ne parlent que de
la voie vi shn uite.

Les trois qualités et la manifestation

Le silence, 'obscurité dans lesquels se perd l'origine et la fin de la manifestation, se rencontrent
également aux deux extrémités du conscient, aux deux bouts du supra-conscient et du subconscient.
C'est pourquoi tamas, la tendance-désintégrante, est la substance des facultés transcendantes au-dela
de la pensée, comme aussi de l'inertie inconsciente de la matiere. Lorsque nous cher-cherons a
analyser le role relatif des trois qualités dans 1'univers manifesté, nous rencontrerons surtout la forme
inerte, subconsciente de tamas puisque son aspect transcendant est le non-manifesté.

La hiérarchie des trois qualités varie donc selon le point de vue duquel elles sont envisagées. Du point
de vue de I'action humaine, tamas est I'aspect inférieur, sattva l'aspect le plus haut. Tamas apparait
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mort, le mal, I'inaction, la ou I'action seule semble donner des résultats. Cependant, du point de vue de
la réalisation spirituelle ou l'action est le principal obstacle, sattva est 1'aspect inférieur, celui qui lie
par les liens du mérite et de la vertu, tamas est I'aspect le plus haut, celui de la libération par le non-
agir. Il existe donc deux voies principales par lesquelles I'homme peut s'échapper des filets dans
lesquels la Nature I'emprisonne : la voie inférieure, celle du mérite et de ses fruits, qui conduit vers la
concentration de 1'énergie, vers l'union avec le divin manifesté, c'est-a-dire vers les diverses formes
de ce que nous appelons le ciel et le salut. L'autre voie, la plus haute, est la voie de la libération et du
non-agir par laquelle I'homme se débarrasse des liens de 1'existence individuelle et se dissout dans
I'immensité de la félicité infinie.

Dans le processus de la manifestation, des relations de plus en plus complexes apparaissent entre les
trois tendances. Elles donnent naissance a divers types d'existence, a différents étres, a des entités
différentes.

« Parmi les énergies de chaque univers, celles en qui la tendance désintégrante prédomine sont a
I'origine des formes physiques (bhautika prapafica). Dans ces aspects inférieurs de 1'existence
quelques éléments des tendances cohésive et orbitante subsistent. De 1'aspect cohésif sont formées les
facultés internes1 et les sens de la percep-tion2. De la tendance orbitante naissent le souffle vital 1.
Ces facultés internes sontquatr e : Le mental (manas)dontlanatur e estde délibérer, de
discuter.

L'intellect (buddhi) do ntlanatur e estde choisir, de décider.



La substance mentale (citta) sur laquelle s'imprime la mémoire.
Le moi ou notion-d'existence-individuelle (ahamkara).

2. Nous possédons cing sens perceptifs et cinq sens actifs correspo nd anta u x cing éléments
(éther, air, feu, eau et terre). Ces élé-

m e nts nereprésentent p a s des substances. Leurs n o m s sont des appellations symboliques des
spheres d'actions des sens.

Les sens perceptifs o n t pour leurs organes : l'oreille (ouie-éther), la p e a u (toucher-air), les y e u x
(vue-feu), la langue (gotlit-eau) et le nez (odorat-terre). Les sens actifs correspondants sont la parole,
lamain, le pied, le sexe et I'anus.
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et les sens de I'action. Les corps physiques (sthiila bhiita) naissent de la tendance désintégrante. C'est
ainsi que le monde perceptible jaillit de I'aspect dissolvant de I'énergie universelle. » (Karapatri, Shri
Vi shn u tattva, Siddhanta, vol. V, p. 73.)

Les divers plans de l'existence sont différenciés par la proportion relative des trois tendances.
Sattva dans sattva, la Conscience dans la Conscience est la nature du Soi, de 1I' Gtman.

Rajas dans sattva, I'Existence dans la Conscience est la nature de la divinité, d' Ishvara.

Tamas dans sattva, I'Expérience dans la Conscience est la nature de I'étre vivant, du jiva.

Sattva dans rajas, la Conscience dans 1'Existence forme l'instrument intérieur (anta h kara n a), c'est-
a-dire 1'ensemble des facultés (le mental, 1'intellect, le conscient et la notion-du-moi).

Rajas dans rajas, I'Existence dans I'Existence est la nature des énergies vitales (pra n a).
Tamas dans rajas, I'Expérience dans 1'Existence forme les sens (indriya-s).

Sattva dans tamas, 1'Existence dans I'Expérience donne naissance aux principes-des-éléments (maha-
bhiita-s).

Tamas dans tamas, 'Expérience dans I'Expérience est la nature des formes inanimées du monde
physique.

L'une ou l'autre des trois tendances prédomine dans chaque catégorie de chose, dans chaque espece
d'étre.

Dans les esprits célestes, toujours attirés vers la lumiere divine, la Conscience prédomine. La
tendance Expérience-plaisir est la nature principale des génies, des puissances obscures. L'Existence
qui est activité domine dans les principes-créateurs et les hommes, dont I'action est la nature et la
fonction.



C'est pourquoi les dieux (Deva-s) naissent de I'élément sattva de 1'Etre-cosmique, les Progéniteurs ou
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des-créatures (Praja-pati-s) naissent de 1'élément rajas, les démons ou esprits destructeurs (Rudra-s)
naissent de 1'élément tamas.

Les étres humains, selon leur nature et leur degré de développement, sont attirés vers ces différentes
émanations de 1'Etre-cosmique. Ceux en qui la conscience prédomine vénérent les dieux (Deva-s);
ceux pour qui I'action ou l'existence est plus importante adorent les génies (Yak sh a-s) et les anti-
dieux (Asura-s); ceux pour qui le plaisir, la sensation prédomine honorent les fantomes et les esprits
(bhiita-s et preta-s).

Dans le microcosme, c'est-a-dire dans I'homme, les trois tendances sont plus particulierement
localisées dans certains centres subtils. Brahma (I'Existence) habite le cceur, le centre de la vie
physique; Vi shn u (la Conscience) dans le nombril, centre du corps subtil et nerveux; Shiva,
(I'Expérience, la Jouissance) a sa demeure au milieu du front, dans le centre d'abstraction et dans le
sexe, centre du plaisir. Durant les « méditations quotidiennes de midi et des crépuscules » (sandhya),
les trois aspects divins sont vénérés dans une concentration mentale sur ces divers centres du corps
physique.

Pour les végétaux, le centre vital est dans la racine, le centre subtil dans le tronc, le sexe et la
sensation dans la frondaison. La formule de vénération du figuier sacré est donc la suivante :

« Je me prosterne devant le figuier saint, devant Brahma dans sa racine, Vi shn u dans son tronc et
Shiva dans sa frondaison. » ( Ashvattha-stotra, 16.) Toutes les impulsions morales, mentales,
physiques des étres vivants qui font partie de la sphere de la Nature, sont I'effet des combinaisons
relatives des trois tendances de base. Ceci nous permet de comprendre que les valeurs que nous
appelons morales sont purement relatives, vraies seulement sur un plan particulier, a un certain LA
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niveau de notre développement. Tout ce qui va a rencontre de la conservation de la vie, c'est-a-dire le
plaisir (qui est usure), la passion, la cruauté mais aussi le renoncement, le détachement appartiennent
a la tendance désintégrante (tamas). Tout ce qui tend a préserver, a faire durer, comme par exemple la
dévotion, la pureté sont de la nature de la tendance cohésive (sattva). Toutes les impulsions créatrices
proviennent de la tendance orbitante (rajas). C'est pourquoi tous les efforts, les qualités, les vertus qui
nous conduisent vers une forme de réalisation nous éloignent des autres. Toute vertu et tout vice ont
leur récompense, toute action bonne ou mauvaise porte des fruits1, mais ces fruits sont eux-mémes a
l'intérieur des limites des trois tendances. Ils ne peuvent que nous enfermer davantage dans la prison
de I'existence. C'est seulement par le non-agir, en renoncant a la vertu comme au vice, au bien comme
au mal, au plaisir comme a la souffrance, que nous pouvons nous libérer des liens qui nous entrainent
d'une existence dans une autre, d'un monde dans un autre, de la terre dans divers paradis ou enfers et
de nouveau sur terre une fois que nous avons épuisé le crédit dii a nos actions.

« Lorsque dans les joies de ces vastes paradis, ils ont dépensé les mérites acquis, ils retombent dans le



monde mortel et suivant la triple voie des mérites, ces hommes qui cherchent le bonheur continuent
leurs allées et venues. »

( Bhagavad-Gita, 9, 21.)
Maya, la puissance d'illusion
Le substrat est par lui-méme éternellement immobile.

Cependant, si une forme quelconque doit exister, il faut . Pour1'h o m m e ordinairement, « le
fruit d'une bonne action est p ur et de sattva, celui de rajas est la douleur, celui de tamas est
l'ignorance ». ( Bhagavad-Gitd, 14, 16.) 60 LE POLYT HEISME HINDOU

que quelque part dans l'immensité immobile apparaisse un mouvement, une vague, un tourbillon.

La force qui crée I'apparence d'une polarisation, d'une localisation, d'un rythme — comparé au
tourbillon qui forme une étoile dans le continu indifférencié de 1'éther —

est appelée I'lllusion (Maya). C'est ce mouvement pur dépourvu de substance, ce mouvement qui est
en fait I'unique substance de toute matiere que 1'on représente comme la source mystérieuse de tout ce
qui existe.

Le caractere insubstantiel de ce mouvement apparent, duquel toute forme est un développement,
explique la nature de l'univers qui semble exister bien qu'il n'ait finalement d'autre matiére qu'une
énergie. La puissance d'illusion peut étre comparée a une délibération mentale introspective
(vimarsha) qui penserait le plan de 1'univers.

On peut la représenter comme la « pensée de I'Etre cosmique » dont I'univers serait la matérialisation
apparente.

L'énergie, subtile ou matérielle, au moyen de laquelle un visionnaire omniprésent pense, c'est-a-dire
crée, toutes choses, est appelée la puissance d'illusion, c'est « I'entité qui a la vision de 1'univers ». Les
centres conscients de cette énergie qui sont les dieux et les étres vivants, et les centres inconscients qui
sont les spheres et les atomes de 1'univers, ne sont que la manifestation de cette puissance.

Du point de vue de I'homme, « la puissance d'illusion apparait sous deux formes, comme un voile
(avara n a) qui obscurcit, empéche la perception et comme une évolution (vik sh epa) par laquelle
I'illusion devient une entité indé-

pendante, automotrice. Dans le sommeil profond nous avons I'expérience de 1'aspect voilant qui
entoure l'esprit, l'isolant de toute expérience. Il n'y a plus alors de perceptions ni rien qui présente le
caractere d'un développement ». (Commentaires de Upani sh ad Brahmayogi sur la N ri simha uttara-
tapini Upani sh ad, IX, 4.) Dans 1'état de réve nous avons l'expérience d'une évolu-LA NATURE DE
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tion qui ressemble a I'aspect créateur de la puissance d'illusion. Lorsqu'on lui demande comment une
illusion peut étre la substance des dieux et du cosmos, le védantiste répond : « une illusion est une



fausse apparence, mais une apparence a nécessairement pour base une réalité, car rien d'illusoire ne
peut exister sans un support, et la réalité du support emplit I'illusion. En adorant une illusion ou ses
manifestations, on adore la réalité qui est derriére elle, c'est-a-dire 'Immensité a jamais
inconnaissable sur laquelle elle repose ». (Karapatri, Shri Bhagavati tattva, Siddhanta, vol. V)

« O charmant visage! je n'ai jamais affirmé qu'une illusion puisse étre adorée. C'est le support
conscient de l'illusion qui mérite de 1'étre. Les mots illusion, énergie, et autres similaires cherchent
seulement a indiquer un niveau particulier d'étre. C'est 'adoration de I'Immensité que 1'on cherche a
indiquer a l'aide de mots tels qu'illusion. »

(Un Tantra cité dans Siddhanta, vol.V, p. 243.)
« Une illusion n'est pas la méme chose qu'une erreur.

Dans I'abime sans fond de I'Immensité il n'y a pas de place pour l'erreur. Le substrat immense qui est
la seule réalité forme la substance du pouvoir d'illusion et reste entre-lacé avec elle. » (Karapatri, Shri
Bhagavati tattva, Siddhanta, vol. V.)

Illusion et ignorance

Maya est a la fois la source du Cosmos et celle de la conscience qui le percoit. Tous deux sont
interdépendants.

Le Cosmos non percu n'a pas d'existence et la conscience qui ne percoit rien n'a pas de réalité.

La manifestation n'existe que par rapport a la perception. Si personne ne la percevait, rien ne pourrait
témoi-gner qu'elle existe. C'est pourquoi les principes-des-sens, comme les principes-des-éléments,
dont les limites condi-6 2
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tionnent les apparences que nous percevons, sont considérés comme les causes mémes de la
manifestation, les formes que prend la puissance qui crée le monde.

La ' conscience qui percoit est le corollaire nécessaire du pouvoir qui manifeste. L'étre vivant et I'étre
cosmique n'existent que 1'un par l'autre. De 1a vient la nécessité de consciences individuelles, d'étres
vivants pour le pouvoir qui crée, la dépendance ou se trouve le Créateur par rapport a sa création.

Dans le microcosme, c'est-a-dire dans 1'individualité manifestée, Maya, la puissance d'illusion
cosmique, devient le pouvoir d'ignorance (a-vidya) ou de non-savoir (a-j flana) humain qui constitue
1'élément qui percoit l'illusion.

« Que ce soit par l'intermédiaire du savoir ou du non-savoir, toutes choses prennent leur réalité de
celui qui les percoit. » (Karapatri, Shri Bhagavati tattva, Siddhanta, vol. V.)

La difiérencc entre la puissance d'illusion (Maya) et le pouvoir d'ignorance (a-vidya) réside en ce que
d'un c6té la manifestation de 1'univers est produite par Maya, par 1'illusion cosmique; 1'abime de



I'Tmmensité se manifeste dans un Cosmos immense, alors que par ailleurs c'est au moyen de
I'ignorance que sont formés des centres de perception, de sorte que l'illusion puisse étre percue et
devenir ainsi une réalité relative. C'est par l'ignorance que les étres individuels arrivent a exister
comme des entités distinctes. Le non-savoir n'est pas ici simple absence de connaitre, mais représente
un état au-dela du savoir dont la nature est celle de I'étre 'transcendant.

C'est seulement du non-savoir que peut naitre le voile qui est la cause des apparences et « le savoir
étre enveloppé de non-savoirl ».

« Le non-savoir est I'expérience de 1'illusion [qui 1. Ajfidnamav ri tam jidnam. ( Bhagavad-Gita, 5.
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voile le substrat.] » ( N ri simha-uttara-tapini Upani sh ad, 9. 4.)

L'illusion est donc elle-méme masquée par le non-savoir et c'est cette illusion masquée par
I'ignorance qui est la nature intrinseque de l'univers. Ceci implique que I'existence est la nature méme
de I'ignorance car le non-existant ne saurait rien masquer. L'ignorance est donc un voile comme
I'illusion.

« Avant la Création, le savoir (jiiana) et son objet (artha), c'est-a-dire tout ce qui peut étre percu (d
rish ya) n'existent pas séparément. » (Cité dans Siddhanta, vol. V, p. 263.) Aussi longtemps que la
capacité-d'étre-vu (d rish ya-shakti) qui est la nature de la Nature, n'est pas apparue, 1'ame universelle,
le Soi-conscient (cid-atman) ne peut se penser lui-méme que comme non-existant (asat).

Dans une affirmation telle que : « nul ne peut me voir enveloppé dans l'illusion de 1'identité1 », « me »
représente le « je », la premiere notion d'existence individuelle (asmat) qui est la premiere forme
manifestée de I'lmmensité insondable voilée par le non-savoir. C'est pourquoi I'étre divin peut se
décrire lui-méme comme « je suis inconnu (aham ajfiah), je ne me connais pas moi-méme (mam
aham na janami), je ne te connais point (tvam aham na janami) ». Le non-savoir apparait comme la
source de I'expérience. Si le non-savoir n'était qu'une absence de perception, une telle expérience ne
pourrait avoir lieu car toute illusion est basée sur la conscience.

La nature

La nature de la manifestation consiste donc dans cette rencontre du percu et du percevant, du pouvoir
d'illusion et du pouvoir d'ignorance, du Cosmos et de 1'étre vivant.

1. Bhagavad-Gita, 7, 25.
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Le Vi shn u Purdn a (6, 7, 61) divise en trois degrés le pouvoir de voiler qui caractérise la nature et
qu'il appelle : 1° le pouvoir d'illusion transcendant (para) qui est immanent; 2° le pouvoir
d'expérience ou de connaissance des choses extérieures (k sh etra-jiia) qui est le pouvoir non
transcendant, l'intelligence cosmique, le processus de la conception du monde; 3° le pouvoir d'action
(karma) qui est la manifestation du non-savoir (a-vidya).



La création nait du pouvoir de connaissance plus ou moins voilé par le pouvoir d'action. Le voile est
plus épais dans la matiere inanimée et graduellement plus léger dans les plantes, les montagnes, les
insectes, les oiseaux, les animaux, les hommes, les esprits et génies, et les dieux.

Finalement la source de la connaissance est dans le non-savoir (a-vidya) car c'est le seul nom qui
puisse étre donné a la réalisation de 1'inconnaissable. Nous verrons que cet objet supréme du non-
savoir est décrit comme la Mere universelle, la déesse supréme, source de tout ce qui est.

« Elle dont 1'Etre-immense et les autres dieux ne peuvent eux-mémes comprendre la forme est appelée
I'Inconnaissable. Elle dont la limite ne peut étre trouvée est appelée I'lllimitée. Elle qui seule est
partout présente est appelée 1'Unique.

« Elle est la conscience transcendante dans toute connaissance. Elle est le vide dans tous les vides.
Elle, au-dela de qui il n'est point d'au-dela, est appelée 1'Inaccessible (Durga). » ( Devi Upani sh ad,
26-28.) L'individualité vivante peut s'opposer a la nature Pour des étres dont les sens seraient
différents des notres, I'univers serait différent. C'est finalement dans les centres de perception, c'est-a-
dire dans les individualités vivantes que nous devons chercher la réalité d'un cosmos qui autrement
est illusoire.
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Ce que nous décrivons comme des énergies cosmiques fondamentales doit se trouver aussi
nécessairement en nous-mémes car nous ne pouvons connaitre quelque chose qui n'est pas en nous.
Les mondes célestes et infernaux existent seulement dans la mesure ou ils sont présents dans un esprit
qui les percoit. Car c'est la que s'en situe 1'expé-

rience. Notre effort pour connaitre le monde extérieur est limité a la connaissance que nous pouvons
avoir de nous-mémes. Notre perception du monde extérieur n'est que la projection de notre monde
intérieur. C'est pourquoi le panthéon tout entier n'est qu'un tableau de la vie inté-

rieure de I'homme.

« Les dieux représentent les inclinations des sens illuminées par la révélation. » (Shankaracarya,
commentaire de la Chdndogya upani sh ad, 1, 2, 1.)

« La vie n'a servi de rien a celui qui quitte ce monde sans avoir réalisé son propre monde intérieur.
Elle reste invécue comme les Veda-s non récités ou toute autre action non accomplie, » ( B ri had-dra
n yaka Upani sh ad, 1, 4, 15.)

La puissance de la nature, obstacle a la connaissance A chaque degré de la manifestation, 1'énergie
causale apparait comme un voile de non-savoir, comme un obstacle a la connaissance qui empéche le
voyant, le sage inspiré, de percer le secret de l'illusion, de la vaincre et de réduire le monde au néant.

« C'est ainsi que la puissance-transcendante-d'illusion (Maha-maya) empéche la base de toutes choses,
I'ITmmensité qui s'illumine elle-méme, d'étre découverte. Brutalement, elle trompe les esprits des



voyants, des sages imprégnés de la connaissance secréte des Ecritures. Cette puissance d'illusion,
quand elle prend la forme de la connaissance, est la source de la libération tandis que sous la forme
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I'ignorance, elle est le principe qui maintient assemblés les éléments de 1'univers. Elle est le Sommeil-
de-la-réinté-

gration (yoga-nidra), ou l'illusion-de-l'identité au moment ou, a la fin des ages, le pouvoir de
cohésion s'endort sur les anneaux du serpent qui représente les restes (shesAa) des univers détruits. »
(Karapatri, Shri Bhagavati tativa, Siddhanta, vol. V.)

Dans le processus de la manifestation, tout est fait pour créer l'illusion de la multiplicité et pour
empécher la réalisation de l'identité fondamentale de tous les étres,*

car ceci menerait a la destruction de la notion du Moi qui est la force de cohésion qui maintient
assemblés les élé-

ments constituant I'étre individuel, le témoin qui donne sa réalité au Cosmos. Tout affaiblissement de
la tendance centripete qui caractérise l'individualité est contraire au processus de la création du
monde. Le but de tout créateur est d'empécher une réalisation qui détruirait sa création. C'est pourquoi
«le Soi n'est pas a la portée du faiblel ». 11 faut le conquérir en allant contre toutes les forces de la
nature, toutes les lois de la création.

La nature est I'expression de la pensée du Créateur, c'est la puissance qui crée les formes. C'est aussi
la puissance qui empéche d'échapper au monde des formes.

Dans son effort vers la libération, I'homme doit vaincre tous les artifices de la nature qui cherche en
tout a le tromper. Toute connaissance révélée a pour but de maintenir I'homme dans son état
d'individualité manifestée.

Nous pouvons donc comprendre pourquoi toutes les regles de la morale, toutes les formes du savoir
sacre ou profane, tous les liens de la religion et des rites semblent avoir essentiellement pour but
d'écarter 'hnomme du sentier de la libération, de la connaissance, de le maintenir homme 1. Ndyam
datma balahinena labhyah, (M und a k a Upani sh ad, 2, 3, 4.)
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par la promesse d'un bonheur éternel, de plaisirs célestes ou autres avantages transitoires.
Tous nos moyens de perception sont orientés vers |'exté-

rieur. Comme des insectes attirés par la flamme, nous sommes attirés par les spectacles et les sons du
monde extérieur, faits pour nous empécher de regarder en dedans.

« Celui qui est né de lui-méme (svayambhu) perca les ouvertures des sens vers l'extérieur. C'est
pourquoi I'homme regarde au-dehors et non au-dedans. Un jour, un sage, cherchant I'immortalité,
regarda au-dedans et contempla le Soi face a face. » ( Katha Upani sh ad, 4, 1.) Lorsque le Yogi



cherchant la libération fait quelques progres dans ses efforts pour se libérer de tous liens, la nature
lui offre de nouvelles aptitudes, de nouvelles tentations, de nouveaux accomplissements pour le
ramener en son pouvoir. Chacune des trois tendances de la nature au lieu d'étre un chemin ouvert vers
la libération, devient un moyen d'enchainer.

« Pur Arjuna! la tendance cohésive (sattva) dont la pureté illumine toutes choses, lie les hommes par
|'attrait de la joie, par l'illusion du savoir.

« Fils de Kuntil 1a tendance a I'action (rajas) est faite d'attachement né avec le désir. Elle lie les étres
par les liens de I'action.

« Fils de Bharata ! sache que la tendance a la désintégration (tamas) jaillit de 1'ignorance. Elle trompe
les vivants et les lie par la négligence, la paresse et le sommeil. » ( Bhagavad-Gita, 14, 6-8.)

Tout culte religieux a pour but de garder I'homme emprisonné dans les liens de la manifestation dont
les dieux sont les énergies fondamentales.

« Quiconque adore une divinité autre que 1'Immensité en pensant « Il est un, je suis un autre » ne sait
pas. Il est comme une [téte de] bétail pour les dieux. Chaque étre vivant est utile aux dieux comme le
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hommes. Si méme une seule béte est enlevée, c'est désa-gréable. Que dirons-nous si beaucoup sont
enlevées? C'est pourquoi il est désagréable aux dieux que les hommes sachent. » ( B ri had-ara n yaka
Upani sh ad, 1, 4, 10.) Le dualisme fondamental

Lorsque nous l'envisageons du point de vue du pouvoir-de-manifestation, le substrat apparait comme
'un des termes d'une dualité. L'Immensité semble prendre un aspect positif. On I'appelle alors la
Personne (Purus h a) et on lui attribue un caractere male. Le pouvoir de manifestation de la Personne
est appelé Nature (Prak ri ti) et est considéré comme femellel.

La Personne agit selon sa nature.

« Limité par le pouvoir de mon propre pouvoir et forcé par ma nature je crée, indéfiniment, ces
agglomeérés d'élé-

ments. Gouverné par ma loi, le pouvoir de Nature donne naissance aux mondes animés et inanimés. »
( Bhagavad Gita, 9, 8, 10.)

1. « Le m o t Puru sh a (personne) est défini c o m m e : Puru sh a h sarvapiira n at puri shayandcca
qui p e u t vouloir dire « ce qui remplit (pliran a) to ut» ou bien « ce qui demeure dans la cité (pura)
corporelle. » (Shankaracarya, commentaire du Chdndoaya Upani sh ad, 3, 12, 6.)

Le m o t Prakri ti (Nature) v e u t dire : « ce qui, dans la création, esttrans cend ant(parama).

« La syllabe pra v e u t dire élevé : k r iti (action) représente la création. Celle qui dans la création est
transcendante, la déesse-supréme est ainsi connue sous le n o m de Prak ri ti. » ( Brahma-vaivarta
Purdna, 2,1, 5.)



janikartu h prakritih, «LaNatur e (Prakri ti) estce de quoionnait.» ( Pdnini sitra-s, 1, 4,
36.)

«Lanatur e estce qui agit incessamment. C'est la base fondamentale, 1'état d'équilibre de sattva,
rajas, et tamas. » ( Sankhya tattva kaumudi, commentaire de la kdrika 3.)

«Etrelanatureimpliquequ'onestlacausei mmanente dans la hiérarchie [des causes]. La
natur e estdéfiniecommel'actiontrans-

cendante, c'est-a-dire 1'action sous la forme de I'évolution. Le m ot Natur e (Prak ri ti) est souvent
pris comme uns yno ny m e d'énergie (Shakti), de non-née (Aja), de fondement (pradhana), de non-
évo-l u a n t (avyakta), de désintégration (tamas), d'illusion (Maya) et d'ignorance (Avidya). »

On ne peut distinguer réellement une personne de sa nature ou de son pouvoir. Personne et Nature,
bien que distinctes, sont a jamais inséparables et sont les deux aspects d'une méme chose. Cette unité
duelle apparait dans chaque forme de leur manifestation.

Chaque aspect du Cosmos ou de la Conscience cosmique doit donc étre représenté sous une forme
duelle. C'est pourquoi chaque dieu est décrit comme ayant une compagne ou énergie inséparable de
lui-méme.

L'Immensité est ainsi accouplée a 1'Tllusion, le Pouvoir-de-désintégration (Shiva) a 'Energie (Shakti),
le Pouvoir-de-cohésion (Vi shn u) a la Multiplicité (Lak sh m1), le Pouvoir-de-Création (Brahma) au
Savoir (Sarasvatl).

Lorsque nous parlerons de la Trinité hindoue et des formes de la déesse, nous verrons la signification
de ces diverses entités.

Certains des sytemes philosophiques considerent I'énergie manifestante comme plus fondamentale
que le substrat continu. Ceci mene aux formes de religion ou I'état supréeme du divin est féminin. Dieu
est femme. Ces systemes sont appelés Shakta, culte de I'Energie.

« Dieu » (Ishvara) et l'illusion de I'Unité divine La notion de dualité ne peut s'appliquer qu'a ce qui
est déja multiple puisque la premiéere manifestation du non-duel implique une trinité. L'Unité
n'apparait que lorsqu'on veut considérer globalement comme un tout, les trois aspects de la Trinité et
leurs natures ou puissances respectives ainsi que le substrat qu'est I'Immensité qui elleméme est au-
dela du nombre. La notion de 1'Unité divine semble bien étre une fiction, une construction mentale,
sorte de projection par 1'étre vivant de sa notion du moi dans le complexe causal, la création d'un dieu
a I'image de 'homme. « Dieu (Ishvara) devient une individualité 70 LE POLYTHEISME HINDOU

particuliere dans laquelle ne se trouveraient pas de traces de douleur ou de désir et qui ne serait pas
affectée par ses propres actions. » ( Yoga-siitra-s, 1, 24.) Cette unité imaginaire de la personne divine,
reflet du manifesté, est une illusion, tout comme est illusoire I'unité de la personne humaine qui n'est
en fait qu'un nceud temporaire liant ensemble diverses facultés. La notion méme d'un « Dieu » conduit
immeédiatement a un nouveau dualisme, a une distinction entre le Créateur et le créé.



L'Unité divine ne peut étre envisagée que comme collective dans le sens ou une famille forme une
unité. En fait, du point de vue de la numérologie le un est toujours une somme, une résultante, jamais
un point de départ. Lorsque nous voulons avoir des rapports avec une famille, nous nous apercevons
que cela n'est pas possible, nous avons a faire face a la personnalité de chaque membre séparément ou
ensemble. Il en est de méme dans 1'ordre de la manifestation comme dans celui de la réalisation; c'est
de la Trinité et de la multiplicité qui en dérive, que nous pouvons avoir une expérience, jamais de leur
unité fictive. Dans toute forme de rituel, de priere, d'expérience mystique, I'homme peut approcher
seulement de I'un des multiples aspects manifestés, de 1'un des dieux innombrables. Il ne peut jamais
atteindre 1'Immensité indéterminée qui, de toutes manieres, ne pourrait lui apporter d'autre réconfort
que celui de la non-existence.

L'unité et I'interdépendance des trois tendances fondamentales, considérées comme une seule entité,
est appelée Ishvara, le Seigneur. C'est de cette notion qu'est apparemment dérivée l'idée simplifiée que
les monistes ont du divin. Le Seigneur représente 1'état d'équilibre des trois tendances et en tant que tel
correspond a I'état neutre de 1'lllusion.

Dans les textes religieux, le Seigneur (Ishvara) est appelé Bhagavan (le Tout-Puissant). Ce mot voulait
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dire, a I'origine, « celui qui a droit a une part » et s'appliquait a ceux qui avaient droit a une part
entiere des biens de la tribu. Le mot devint une appellation polie envers toute personne respectable et
aussi envers les dieux.

C'est ainsi qu'on s'adresse encore aujourd'hui aux saints ou aux sages. Le sens classique donné au mot
est « celui qui posséde les six pouvoirs (bhaga) ». D'apreés le Vi shn u purd n a (6, 5, 74-76).

« Les six pouvoirs, splendeur (aishvarya), perfection (dharma), gloire (yasha), beauté (shr1), savoir
(jfidna) et détachement (vairagya) sont appelés bhaga. L'Etre-immuable que représente la syllabe va
est le nom que 1'on donne a la notion que tous les étres sont établis dans le Soi universel qui lui-méme
est établi dans tous les étres.

« O Maitreya ! C'est ainsi que le grand nom Bhagavdn représente justement I'Etre qui est I'ITmmensité
supréme, le divin resplendissant a l'intérieur de toute chose, et nul autre.

« Celui qui comprend l'ascension et la dégradation, 1'allée et la venue, la sagesse et I'ignorance de
tous les étres est appelé Bhagavan. » ( Vi shn u Purdn a, 6, 5, 78.) Un seul dieu, la vie

La Bri had-dra n yaka Upani sh ad (3, 4, 1) parle du souffle-vital (pra n a), le principe de la vie,
comme de I'ame des dieux. Sans la vie il ne saurait y avoir de perception individuelle, pas de ttmoin
et par conséquent rien qui donne la réalité a I'apparence de la manifestation cosmique. La vie est la
manifestation de 1' « Existence » envisagée comme « la forme propre de la réalité et de la
connaissance infinies » (satya-jfidnananta-svarfipa). Elle est donc le seul Etre supréme.

Chaque phrase des Veda-s peut étre interprétée comme 72 LE POLYT HEISME HINDOU

glorifiant directement ou indirectement la vie. Tous les dieux ont leur part d'existence. Les noms des
divinités sont des noms de la viel.



Les rapports de « Dieu » et de I'Univers

Si nous acceptons d'employer le terme « Dieu » (étymologiquement « ce qui brille ») pour
représenter la source des formes subtiles et supra mentales dont dépendent les spheres du physique,
du mental et de 'intellectuel que nous percevons ou croyons percevoir, nous découvrirons que les
rapports de ce « Dieu » avec le monde peuvent se présenter de six manieres qui sont : a) Dieu est dans
le monde; b) le monde est en Dieu; c) le monde est « Dieu » ou « Dieu »

est le monde; d) le monde et « Dieu » sont distincts; e) « Dieu » est distinct du monde mais le monde
n'est pas distinct de Dieu; f) il est impossible de déterminer si le monde est distinct de « Dieu » ou
non.

Nous pouvons remplacer le mot « Dieu » par le mot

« cause » ou tout autre mot qui convienne a nos habitudes mentales et nous verrons que cette
définition couvre les principales possibilités de rapports. Le fait que ces diffé-

rents rapports peuvent coexister est illustré en termes de fil et de tissu :

a) Il y a du fil dans le tissu; b) le tissu est dans le fil (sa nature et son existence dépendent entierement
du fil); c) le tissu est fil; d) pourtant le tissu est différent du fil; e) le fil existe en dehors du tissu, mais
non pas le tissu sans le fil; f) nul ne peut dire si le fil et le tissu sont distincts ou non.

De ces diverses conceptions du divin sont dérivées diffé-

rentes approches qui sont toutes valables bien qu'elles 1. D a n s le langage chrétien « esprit» c o m m
e «am e » viennent de racines e x pr i m a ntle souffle, la vie. Le m o t « Dieu » (div) veut
simplement dire resplendissant.
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puissent sembler contradictoires. Ces diverses approches sont la base des différentes formes de
religion et des diverses théologies et philosophies.

Le Verbe originel
La parole a le pouvoir d'évoquer des images et des idées.

Le processus par lequel une pensée, d'abord indistincte, devient peu a peu définie et s'extériorise, est
semblable au processus par lequel la pensée divine devient I'univers.

La différence est seulement une différence de degré. Si notre pouvoir de pensée et d'expression était
plus fort, les choses que nous évoquons par la parole apparaitraient réellement. Avec nos pouvoirs
limités, c'est seulement leur image éphémere qui parait. La parole, le verbe, peut tres bien étre
considérée comme l'origine de toutes les apparences. Le Cosmos est I'expression, la formulation
d'une dée, une parole matérialisée. Le Créateur est le Verbe originel, 'Immensité de la Parole



(Shabda-Brahman).

Le processus de la manifestation de la parole comme de 1'univers est par quatre degrés successifs.
D'abord dans le substrat indifférencié de la pensée, une intention, une tendance apparait. Peu a peu
cette intention prend une forme définie. Nous pouvons « voir » l'idée bien qu'elle ne soit pas encore
liée a une forme verbale et que nous cherchions des mots pour l'exprimer. C'est le second degré de la
manifestation de la pensée. Nous trouvons ensuite des mots qui peuvent servir de véhicule a 1'idée.
Cette formulation de 1'idée en termes de mots dans le silence de 1'esprit est le troisieme degré. Le
quatrieme degré est la manifestation de 1'idée en termes de sons perceptibles. Ces quatre degrés sont
appelés les quatre formes du Verbe.

« Le lieu [ou I'idée se forme], I'instrument [qui permet sa manifestation], la premiere tendance [vers
1'idée], la conscience s'éclairant elle-méme et dans laquelle n'existe 74 LE POLYTHEISME
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pas encore de division en mots, forment le Verbe-transcendant (para-vak).

« La premiere impulsion mentale, comme une pousse jaillissant d'une semence invisible, constitue le
Verbe-visualisé (Pashyanti).

« Le son-potentiel qui deviendra le véhicule de 1'idée est le Verbe-intermédiaire (Madhyama). [L'idée
prend une forme verbale silencieuse.]

« Le son extériorisé sous la forme de syllabes articulées est le Verbe-manifesté (vaikhar1). »
(Karapatri, Shri Bhagavati tattva, Siddhanta, vol V.)

Selon Mallinatha : « Vaikhari manifeste la parole, Madhyama est percue par la pensée, Pashyanti
éclaire 1'idée, le Verbe-transcendant (Para) s'identifie a I'mmensité causale non différenciée. »

« Seule la forme extérieure de la connaissance peut étre transmise par le Verbe-manifesté qui est une
forme valable de la connaissance, mais une forme approximative et périssable. » (Yogatrayananda.
Ramavatdara katha, p. 34.)

Dans le monde extérieur, la manifestation visible du Verbe-causal n'est que 1'aspect périssable de la
création.

« Les trois degrés inférieurs de la manifestation sont symbolisés par les trois cotés d'un triangle qui
représente la pensée divine, la source de l'existence. Ces trois cotés sont le pouvoir-de-vouloir (iccha-
shakti), le pouvoir-de-savoir (jiiana-shakti) et le pouvoir d'agir (kriya-shakti), appelés aussi Intention,
Formulation et Expression.

[Nous verrons qu'il s'agit ici d'un aspect des trois tendances personnifiées en Shiva, Vi shn u et
Brahma.]

« Le centre du triangle, la notion indifférenciée, assimilée a Pard vdk, le Verbe-transcendant, est le
quatrieme degré, le plan du non-manifesté. Ce triangle avec son centre devient un symbole parfait de
« Dieu » (Ishvara), concu comme 1'Immensité de la parole (Shabda-brahman) ou LA NAT URE DE
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principe-du-Verbe (Vak-tattva). » (Ramachandra Shankara Takki, Pard aur apara Shakti, Kalya na,
Shakti anka, p. 477.)

La théorie du Verbe-créateur et du Verbe-révélé ou Veda est dérivée de cette conception de la
manifestation des idées. La réalisation du principe du Verbe en remontant le long de la voie de sa
manifestation est I'une des pratiques fondamentales du yoga.

Plus nous allons vers l'intérieur dans notre recherche du Verbe-causal, plus le sens du langage devient
profond.

Au bout de notre recherche nous arrivons a la premiere manifestation du langage articulé qui est le
monosyllabe A U M 1 qui inclut tous les sons et tous les sens de toutes les langues. AUM est la
semence de laquelle le langage est issu; c'est la graine qui contient la totalité du savoir. Les quatre
Veda-s sont seulement les commentaires de cette syllabe au sens infini qui forme le quatrieme niveau,
le niveau non manifesté de la révélation, au-dela des niveaux physique, subtil et causal.

« AUM est la syllabe unique et éternelle dont tout ce qui existe est un développement. Le passé, le
présent, le futur sont tous inclus dans ce son unique et tout ce qui existe au-dela des trois formes du
temps est aussi impliqué en lui. » ( Md nd tikya Upani sh ad, 1, 1.)

« AUM représente 1'unité indestructible, I'Immensité.

Celui, qui, son esprit fixé sur moi, abandonne son corps et quitte ce monde en murmurant cette
syllabe, atteint le but supréme de sa destinée. » ( Bhagavad-Gita, 8, 13.)

« Le rapport des choses, 6 Roi! est connu seulement par la parole. La science-des-metres (le Ri g-
Veda), la science-des-contenus (le Yajur-Veda), la science-des-développements (le Sama-Veda), la
science-des-correspon-1. Le son A U M est formé de la gutturale A, la labiale U et la cérébrale M,
formant un triangle q u i délimite physiquementto ute s les possibilités d'articulation.
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dances-subtiles (I'Atharva-Veda) ou [science magique], des Angirasa-s, I'histoire, les mythes, les
sciences, les connaissances ésotériques, les hymnes, les proverbes, les commentaires et I'exégese, les
rites d'offrande et de sacrifice, le manger et le boire, ce monde et I'autre, et tous les étres qu'ils
contiennent sont révélés par la parole. »

( Bri had-dara n yaka Upani sh ad, 4, 1-2.) Nous retrouverons de nouveau la théorie de la
manifestation du Verbe dans la philosophie shivaite, et aussi dans la description des divers aspects de
Shiva, du Verbe-divinisé et des formules-mentales (mantras).

Dangers de la métaphysique appliquée

Bien que certaines Upani sh ad-s utilisent les noms des divers continus comme des expressions
presque équivalentes, leur unité possible n'est qu'une pure spéculation, qu'une projection dans la



sphere cosmique de l'individualité égocentrique de I'homme. Nous imaginons qu'a l'autre bout de la
hiérarchie cosmique, il peut exister une entité qui contient tout, qui peut dire « je » et qui peut
considérer tous les dieux et toutes les spheres comme faisant partie d'elle-méme. Cette spéculation,
qu'il ne sera jamais possible de vérifier, doit étre considérée comme une abstraction sans aucune
connexion possible avec la sphere de I'action. La théorie des substrats reste donc un sujet ésotérique
réservé a ceux qui sont capables de jouer avec les idées sans essayer de les mettre en pratique.

« En vérité un pere peut enseigner ce qu'est I'Immensité a son fils ainé ou a un éleve dévoué mais a
nul autre. »

(Chandogya Upani sh ad, 3, 11.) La théorie des substrats et celle de 1'Unité divine ont toujours été
considérées par les anciens hindous comme dangereuses lorsqu'on veut les appliquer a la religion et
a la morale parce que leur expression, étant sur le plan LA NATURE DE L'ABSOLU
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physique nécessairement inexacte, mene inévitablement a des absurdités. Les notions purement
métaphysiques ne peuvent trouver d'application sur le plan pratique de la religion.

Les efforts pour introduire la notion abstraite de 1'Unité divine dans la sphere religieuse et les regles
de conduite humaine font partie de ce que les hindous appellent anadhikara-vedanta, « les fins de la
connaissance vues par les [gens] non qualifiés ».

L'exemple classique du genre d'absurdités auxquelles les utilisations puériles de notions abstraites
peuvent conduire est le suivant : « Tous les étres font partie du Soi, leur différence est purement
illusoire, il n'y a donc pas de diffé-

rence entre une mere, une épouse et une fille, nous pouvons donc nous comporter avec toutes les trois
de la méme maniere. » Dans ce cas, nous remarquons aisément 1'absurdité du raisonnement mais
appliqué dans d'autres catégories, nous avons tendance a 1'accepter. Une grande partie des sectes
religieuses modernes, en Inde comme ailleurs, basent toutes leurs doctrines sur des confusions de
plans.

La plupart des théories politiques et sociales de notre époque emploient des raisonnements tout aussi
absurdes.

Presque chaque fois que I'hnomme moderne parle de « Dieu », sa pensée parait au lettré hindou,
inexacte, confuse et sacrilege.

111
L'ETRE-COSMIQUE
Macrocosme et micro cosime

LORSQU'ON identifie 1'Univers a I'Etre-cosmique, il ne s'agit évidemment pas seulement de I'univers
physique mais de la totalité des principes universels, de 'univers intégral avec sa pensée, ses énergies



directrices, les lois qui reglent son développement et la conscience qui précede son apparition. Le
monde des formes perceptibles ne constitue pas plus l'univers entier que les membres et les organes
physiques du corps ne constituent la totalité de 'homme.

« Ceux qui ne voient dans le Soleil qu'une sphéere et ignorent la vie qui 1'anime, ceux qui voient le Ciel
et la Terre comme deux mondes et ne savent rien de la conscience qui les régit, possedent de 1'univers
une connaissance bien limitée. Une science qui n'étudie que la partie inerte des choses et n'atteint pas
la vie qui les anime, la conscience qui les habite, est incompléte et ne mene pas a une compréhension
réelle et durable de leur nature. » (Vijayananda Tripathi, Devatd-tattva, Sanmarga, vol. III, p. 682.) 1l
existe une vie intérieure, une conscience cachée qui régit chaque aspect de 1'existence, chaque forme
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nature. Des divinités diverses, qui sont des aspects de la Conscience cosmique, gouvernent les
mouvements des astres aussi bien que les fonctions de notre corps. La technique d'introspection,
connue sous le nom de yoga, semble avoir été un instrument utile pour la découverte du monde
cosmique. Toutefois le yogi n'est pas d'ordinaire capable de traduire sa vision par des mots. L'obstacle
qu'il rencontre lorsqu'il cherche a décrire le Cosmos dont il a eu la vision n'est pas une difficulté
d'expérience autant qu'une difficulté d'expression.

Dans 1'état d'identification supra sensible atteint par les pratiques du yoga, I'adepte peut passivement
percevoir des mondes différents du notre, plus vastes ou plus ténus, mais il n'a pas nécessairement la
capacité de donner une forme mentale ou de décrire a l'aide de symboles verbaux basés sur des
expériences humaines, des choses pour lesquelles il n'a pas d'éléments de comparaison. Emprisonné
dans son corps, 'homme ne possede pas d'autre systeme de référence que les impressions que ses
sens et son cerveau lui communiquent. Pourtant les impressions des sens sont!

discontinues et trompeuses. Seul son univers intérieur est réellement accessible a I'nomme. C'est
seulement par analogie avec ses propres formes que 1'esprit peut décrire ce qui s'étend au-dela de ses
limites. Le monde extérieur n'est qu'un reflet dont la réalité réside dans le miroir qui le reflete. C'est
pourquoi la formulation de la connaissance n'est possible que dans les limites ou celui qui cherche a
I'exprimer possede d'abord une connaissance articulée de lui-méme.

A cause de cette limitation de tout savoir dans les limites de la connaissance que celui qui cherche a
savoir a de lui-méme, il semble qu'il y ait, a chaque niveau de la connaissance, une équivalence
absolue entre la structure de I'homme lui-méme et la structure de I'univers tel que I'homme le percoit
ou le concoit. I est donc légitime de comparer L'ETRE-COSMIQUE
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I'univers a un homme immense avec un corps, des facultés et un esprit qui le dirige. Les Upani sh ad-s
décrivent donc 1'Etre-cosmique comme un homme avec des yeux et des oreilles, une pensée et un
souffle vital. Ceci peut n'étre qu'une analogie mais nous n'avons aucun moyen d'en établir une plus
justifiée. Par ailleurs nous pouvons décrire notre propre forme vivante comme un univers minuscule
et trouver en nous-mémes le soleil, la lune, la terre, les éléments. Toute conception que nous pouvons
avoir de I'homme et de 1'univers n'est qu'un reflet mutuel de 1'un sur l'autre.



L'homme est appelé I'univers-divisé (vya sht i) ou microcosme (k sh udra-brahma n da) (mot a mot :
I'ceuf minuscule de I'ITmmensité), tandis que 1'Etre-cosmique est I'univers-total (sama sht i), le
macrocosme ou « ceuf de I'ITmmensité »

(brahma n da). L'homme et I'univers apparaissent comme deux étres paralleles et similaires. Les
Veda-s, selon l'interprétation traditionnelle, les comparent a une paire d'oiseaux :

« Deux oiseaux, bien ailés, amis inséparables, vivent cOte a cote sur un méme arbre (I'Univers). L'un
d'eux (I'etre individuel) mange le fruit [de I'action], I'autre (I'étre universel) regarde mais ne mange
point. » (R ig Veda, 1, 174, 20; Mu nd aka upani sh ad, 3, 1, 1; Shvetashvatara Upani sh ad, 4, 8.)

Comme I'Etre universel, 1'étre individuel est éternel,

« jamais-né, immortel, perpétuel, ancien, il n'est pas tué quand le corps est détruit ». ( Bhagavad-Gita,
2, 20.) Le corps de 'homme est « une ville aux onze portes dans laquelle réside le conscient sans-
défaut, le non-né. Celui qui gouverne sa ville ignore la souffrance et atteint la libération, lorsqu'il la
quitte ». ( Ka th a Upani sh ad, 5, 1.) L'homme, vu par lui-méme, occupe une place centrale dans la
création, car il est le seul étre moralement responsable de ses actions, une responsabilité qui
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aux dieux, ni aux bétes. L'état d'homme est donc la matrice de 1'action (karma-yoni). Les actes et les
pensées de I'homme ont une puissance créatrice similaire a celle des actes et des pensées divins. En ce
sens également 'homme ressemble a I'Etre-cosmique. « Je suis ce qu'il est.

Il est ce que je suis. » ( Bhagavad-Gitd, 9, 29.) Tous les degrés supérieurs de I'Etre peuvent étre
atteints a travers 1'un ou l'autre des deux ordres paralleles de la manifestation, le macrocosme et le
microcosme : « Ce qui est ici est la, ce qui est la est ici, il erre de mort en mort celui qui voit une
différence. » ( Ka th a Upani sh ad, 4, 10.) L'Etre—cosmique, totalité de tous les étres, est lui-méme un
étre. Les éléments qui le constituent, son intellect, son esprit, sont semblables a ceux des étres
individuels. Lui aussi meurt et renait. Il est 1'Univers; I'Univers est sa forme. L'Etre-cosmique n'est pas
un dieu personnel qui crée de rien. Il crée parce que créer est sa nature, sa vie, son fonctionnement,
tout a fait comme notre corps crée des corpuscules sanguins, des cheveux, des sécrétions diverses et
digere des formes de vie pour en former d'autres.

Comme une araignée qui crache et ravale son fil, comme les plantes qui croissent sur la terre, comme
les cheveux et les poils qui poussent sur le corps, tout, ici-bas, sort de I'Impérissable.

(Mu nd aka Upani sh ad, 1, 1, 7.) Du point de vue de 'homme, la manifestation de 1'Etre-cosmique
semble avoir lieu dans trois ordres distincts mais pourtant en rapport 1'un avec 1'autre. L'un de ces
ordres est I'ordre successif impliquant une forme de durée, le second est un ordre locatif impliquant
une forme d'espace, le troisieme est un ordre perceptif impliquant des degrés de conscience et par
conséquent des plans différents de manifestation.
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La durée cosmique



La Personne-cosmique, Puru sh a, est I'aspect male, inactif, d'une dualité. C'est par sa contrepartie
active ou femelle, appelée Nature (Prak ri ti), que la Personne se manifeste. Personne et Nature sont
des compléments insé-

parables, et toute forme de manifestation porte la signature de cette dualité.

Une personne est une entité dont 1'unité subsiste a travers les diverses phases de son développement.
La Personne, Puru sh a, dépend par conséquent du substrat du temps.

Du point de vue de la durée, 1'Etre-total, ou Tout-cosmique peut étre envisagé sur trois plans qui sont
appelés I'Impermanent, le Permanent et I'Immuable. L'Impermanent comprend les mondes physique et
subtil. Le Permanent représente les lois invariables qui régissent 1'apparence, 1'existence et la fin de
I'ITmpermanent. L'ITmmuable est le substrat au-dela de la manifestation, au-dela du changement, au-dela
de 'existence particularisée.

L'aspect impermanent de 1'Etre-cosmique est appelé la Personne-destructible (k sh ara-puru sh a);
'aspect permanent est la Personne-indestructible (ak sh ara-puru sh a); le substrat est la Personne-
immuable (avyaya-puru sh a).

C'est a ces trois niveaux de la Personne qu'appartiennent les trois éléments constituant tout étre vivant
qui sont : substance (artha), activité (kriya) et perception (jiiana).

« La Personne-immuable est le milieu dans lequel se forme tout ce qui existe, mais elle reste elle-
meéme au-dela de I'action, au-dela de la substance. Elle n'est ni le monde visible, ni son créateur, mais
la source commune des deux, le point de départ des causes efficientes et immanentes de la
manifestation. » (Giridhara Sharma Chaturvedi, Shiva Mahimd, Kalyana, Shiva anka, p. 46.)

« Ne pense pas a moi comme a leur créateur, je suis I'Immuable qui ne crée rien. » ( Bhagavad-Gita,
4,13.) 84 LE POLYTHEISME HINDOU

« Sur moi reposent tous les étres. Je ne suis pas en eux, ni eux en moi. » ( Bhagavad-Gita, 9, 4, 5.)
« Il n'est ni leur cause, ni leur effet. » ( Shvetdshvatdra Upani sh ad, 6, 8.)

Le corps permanent des lois universelles par lesquelles sont régies toutes les formes de la
manifestation est appelé la Personne-indestructible. C'est le cadre stable dans lequel 1'univers se
développe. Ce pouvoir qui décide du cours futur des planetes aussi bien que de la croissance des brins
d'herbe avant qu'ils n'existent, peut étre identifié a I'Energie primordiale, au moteur universel ou
Divinité-

manifestée (Ishvara). Ce corps de lois invariables forme la nature-transcendante (para-prakriti) de la

Personne-immuable, et on le représente comme son souffle-vital (pra n a).

Tout effort pour comprendre la nature de 1'Univers est une recherche de la Personne-indestructible.
La simple observation de formes changeantes ne peut constituer la science véritable. La science est la
perception des lois permanentes qui régissent leur évolution.



« Celui qui observe ce qui change ne percoit pas la nature profonde des choses. Il est comme un
enfant qui ne comprend rien. Seul I'homme qui sait voir peut comprendre. »

( Mahabharata, 12, 214, 26.)

La Personne-indestructible est la force (bala) qui apparait lorsque les énergies latentes de la
Personne-immuable se groupent et forment un nceud. Ce nceud constitue la premiere individualité car
toute individualité, tout moi, est un point dans lequel différentes formes d'énergies sont nouées
ensemble. Du point de vue de la perception, par une inversion de perspective, nous avons la notion
d'un pouvoir émanant d'un Soi (atma-shakti) plutot que d'un pouvoir possédant une individualité.

Ce pouvoir de la Personne-indestructible est la cause efficiente de 1'univers. Il apparait sur trois plans
appelés :L'ETRE-COSMIQUES85

Energie, Vie et Action. Le pouvoir potentiel, c'est-a-dire le pouvoir latent qui existe dans 1'état de
sommeil profond, est 'Energie; le pouvoir actif, c'est-a-dire le pouvoir prét a agir, la tension qui
existe dans la pensée et le réve est la Vie (prana); le pouvoir appliqué, c'est-a-dire la force employée
dans 1'état de veille, est I'Action (kriya). C'est pourquoi nous vivons en réve mais n'agissons pas, nous
existons dans 1'état de sommeil profond mais ne vivons pas.

La Personne-indestructible peut étre subdivisée en cinq éléments-constituants appelés I'Impulsion-
interne, le Régent-intérieur, le Ceeur, I'Impulsion-externe et le Moi-transmigrant.

L'impulsion-interne (antashcara) est une tendance a s'exprimer, a se manifester. Elle correspond a la
tendance orbitante et est donc un aspect de Brahma, de I'Etre-immense.

Le Régent-intérieur (antaryamin) représente la force cosmique latente dans toutes les formes de
'existence. Il correspond a la tendance cohésive ou centripete et est donc un aspect de Vi shn u,
I'ITmmanent.

Le Cceeur (h ri daya) est le centre duquel émanent les lois naturelles qui régissent les choses. Il
correspond a Indra, le Souverain-céleste.

L'impulsion-externe (bahishcara), I'activité perceptible qui se trouve dans les corps-individuels (pi nd
a), a la forme d'une combustion identifiée avec Agni, le Feu.

Le Moi-transmigrant (slitratman) est la substance consumeée par l'activité. Il est identifié a Soma,
I'oblation, la semence, le combustible.

Ces trois derniers aspects de la Personne-indestructible pris ensemble sont appelés Maheshvara (le
Grand-Dieu) ou Shiva (le Seigneur-du-sommeil). Ils représentent les formes de la tendance
désintégrante ou centrifuge, tamas.

La forme transitoire de 1'univers est la Personne-des-8 6
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tructible (k sh ara-puru sh a). Cet aspect de 1'Etre-cosmique est aussi connu sous les noms de
I'Evoluant (Vikara) ou du Mobile (Jagat). Cet aspect qui représente la nature non transcendante
(apara-prak ri ti) de la Personne-immuable se manifeste sous cing formes : le Souffle-vital (Pra n a),
les Eaux-primordiales (Ap), le Verbe (Vak), le Dévorant (Annada) et le Dévoré (Anna). Ces cing
formes de la Personne-destructible sont I'expression extérieure des cinq entités qui constituent la
Personne-indestructible.

Le Souffle-vital est I'expression de I'Impulsion-interne, c'est-a-dire du Créateur Brahma, de la
tendance orbitante qui crée le rythme.

Les Eaux-primordiales qui sont la substance immanente de toute substance apparente, sont
I'expression de Vi shn u, 'Immanent.

Le Verbe est la manifestation du Ceeur ou réside la Loi personnifiée par Indra, le Souverain-céleste.
Le Dévorant est la manifestation de 1I'Impulsion-externe qui est le Feu (Agni).

Le Dévoré est I'expression du Moi-transmigrant ou monade-vivante qui est Soma, 1'oblation, la
victime, la semence-de-vie.

Nous reparlerons plus loin, a propos d'Agni et de Soma, de la conception de I'univers comme le
dualisme du dévorant et du dévoré représentant le processus de toute existence.

La localisation cosmique

Du point de vue du lieu, I'Etre-cosmique semble se manifester sur trois plans, dans trois ordres de
choses correspondant aux divers circuits par lesquels il est percu.

Ces trois plans sont appelés : le plan céleste ou angélique (adhidaivika), le plan individuel ou subtil
(ddhyatma) et le plan des éléments ou plan sensoriel (adhibhautika). Ces L' ETRE-COSMIQU
E87

trois plans coexistent et se pénétrent 1'un 1'autre. Chacun est divisé en cinq spheres (ma nd ala)
concentriques.

SUR LE PLAN CELESTE LES CINQ SPHERES SONT : 1. L'Auto-engendré (Svayambhu), qui est
l'aspect créatif de la Personne-immuable.

2. Le Souverain-supréme (Parame shth in), qui est la nature (prak ri ti) de I'Auto-engendré.

Pris ensemble, ces deux principes constituent le Progéniteur (Prajapati), équivalent au Maitre-du-
bétail (Pashupati) du shivaisme.

3. Le Soleil (Siirya), origine de toute évolution, source de tout ce qui existe dans un univers donné, est
le nom attribué au Principe igné, qui dévore tout.

4. La Lune (Candra), fin de 1'évolution, est le nom donné a I'oblation (Soma), le Dévoré, la substance



dont se nourrit le principe igné, le Soleil.

Pris ensemble, le Soleil et la Lune constituent le sacrifice-cosmique, le principe méme qui est la base
de toute forme de vie. Le Soleil et la Lune forment I'équivalent spatial de la Personne-indestructible et
correspondent aux rénes (pasha) de la philosophie shivaite.

5. La Terre (Prithivi), est la substance, 1'aspect spatial de la Personne-indestructible, le bétail (pashu)
de la philosophie shivaite.

Les spheres cosmiques sont alternativement de la nature d'Agni et de Soma, dévorantes ou dévorées.
L'Auto-engendré est igné, le Souverain-supréme est donc consumé, le Soleil est igné, la Lune est
consumeée, la Terre est ignée.

Dans chacune des spheres 1'un des cing composants de la Personne-indestructible est prédominant et
la sphere est appelée la demeure de cet aspect particulier.
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Dans la sphere de 1'Auto-engendré réside Brahma, le Créateur. Dans la sphere du Souverain-supréme
réside Vi shn u, I'Immanent. Dans la sphere solaire réside Indra, le Souverain-céleste. Dans la sphére
terrestre réside Agni, Seigneur-du-Feu, et dans la sphére lunaire Soma, 1'oblation, le combustible.

Chacune des spheres est I'émanation de la précédente.

Dans l'ordre de la Création, la Lune est la derniere bien que du point de vue de la réintégration, le
point de vue de I'homme, la sphere lunaire soit entre la Terre et le Soleil.

SUR LE PLAN INDIVIDUEL (ADHYATMIKA)

LES CINQ SPHERES SONT :

1. Le Non-manifesté (avyakta), qui est la conscience.
2. Le Grand-principe (Mahat), qui est l'intellect.

Ces deux spheres qui sont les aspects de la Personne-immuable forment le Maitre du bétail
(Pashupati) qui contrdle le troupeau des vivants.

3. La Perception-mentale (vijfidna).
4. La Perception-intuitive (prajfidna).

Ces deux spheres qui sont les aspects de la Personne-indestructible forment les rénes par lesquelles
sont contro-

1és les étres vivants.

5. Le Corps (sharira), forme individuelle de la Personne-destructible, est le bétail.



SUR LE PLAN DES ELEMENTS (ADHIBHAUTIKA)
LES CINQ SPHERES SONT EN RAPPORT AVEC
LES CINQ SPHERES DE PERCEPTION :

1. La caverne (guha) est 1'espace dans lequel un univers particulier se développe. L'espace est une
qualité de 'Ether (akasha). La ol existe 1'Ether, 1'espace et la L'ETRE-COSMIQUE 89

possibilité d'une localisation physique existent. C'est pourquoi |'Ether-espace est la premiere
condition pour que la manifestation puisse avoir lieu.

C'est seulement dans 1'Ether que les choses peuvent étre appelées réelles (satya). La caverne, I'espace a
I'intérieur du ceeur, est le lieu ou réside la conscience.

2. Les Eaux-primordiales (Ap) forment la substance causale dont la nature est celle de l'intellect. C'est
le domaine de Varu n a, la sphere des dieux, associée a I'élément air.

La caverne et les Eaux-primordiales sont des aspects de la Personne-immuable, du Maitre du bétail.

3. La Clarté (jyoti) est le principe de la vue, c'est-a-dire de la perception mentale, associée au Feu, le
troisieme élément.

4. La Sensation (rasa), c'est-a-dire la perception émotion-nelle ou physique, est le principe du sens du
golit, connecté avec l'eau, le quatrieme élément.

La perception mentale et la sensation, aspects de la Personne-indestructible, sont les rénes qui
controlent la vie physique.

5. La Semence-de-vie (amrita), c'est-a-dire la perpétuation de la vie ou immortalité physique, est la
manifestation tangible de la Personne-destructible, sans cesse mourant et renaissant. Elle est liée a
I'élément Terre, au sens de 1'odorat et au plaisir physique.

La nature de la manifestation

Le premier plan de I'Univers se dessine dans une Conscience, dans une sphere de pensée abstraite. Il
demeure non-manifesté, une idée pure, aussi longtemps qu'un centre indépendant de perception n'a
pas été formé pour le percevoir comme une réalité. La manifestation implique 1'existence d'un
percepteur individuel indépen-90 LE POLYTHEISME HINDOU

dant. Etant le point ol s'unissent deux formes de conscience, ce percepteur indépendant représente
nécessairement un état limite. La manifestation peut apparaitre seulement dans un lieu défini, au point
de jonction de deux formes de pensée, de deux ordres de choses. Il doit exister un moment ou une
chose va exister et n'a pas encore commencé d'exister, le point ou elle apparaitra doit exister avant
qu'elle n'apparaisse. Elle doit avoir une position avant d'avoir une extension. Le premier instant, ou le
lieu dans lequel la manifestation va apparaitre est déterminé par le premier contact du macrocosme et
du microcosme mais ou la forme manifestée n'a pas encore d'extension, est appelé le point-limite, le



bindu. On peut tracer 1'origine de toutes les formes de l'existence manifestée a un tel point-limite. Ce
point dans lequel tous les développements futurs sont potentiellement impliqués est souvent confondu
avec le Soi, 1' atman, dont il est la limite au rebord du manifesté.

Du point-limite est issu le Grand-principe (Mahat-tattva) ou Principe-transcendant-de-la-manifestation
qui est l'intellect (buddhi) universel. Apres le Grand-principe nous rencontrons une autre limite, le
Principe-de-l'individualité (Aham tattva), premiere forme d'existence différenciée. C'est seulement
alors que la pensée peut exister et fonctionner dans une conscience individuelle.

De la pensée sortent successivement dans l'ordre de leur subtilité, tous les éléments ou spheres de
perception.

C'est pourquoi les Upani sh ad-s expliquent :
« Au-dela des sens sont leurs objets,

Au-dela des objets des sens est le mental (manas), Au-dela du mental est l'intellect (buddhi), Au-dela
de l'intellect est le Soi-transcendant ou point-limite, Au-dela du Transcendant est le Non-manifesté
(Avyakta), Au-deld du Non-manifesté est la Personne, L'ETRE-COSMIQUE
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Il n'est rien au-dela de la Personne.

La est la limite, le point le plus élevé que nous puissions

[ atteindre. »

( Ka th a Upani sh ad, 3, 10-11.) L'apparition de I'Univers

Suivant cette hiérarchie, la naissance de 1'Univers peut étre comparée a la croissance d'une plante.

« Le premier état, la semence endormie, est la potentialité appelée Maya, le pouvoir d'illusion. Le
Non-manifesté (Avyakta) est I'état de potentialité germinative (ucchiina-

vastha), intermédiaire entre la semence et le germe, qui a lieu lorsque la semence se prépare a germer
sous l'influence de la chaleur et de I'humidité. Lorsque la semence a germé, c'est |'état-résultant
(karyavastha) qui inclut tous les développements a partir du point-limite.

« Dans I'homme nous pouvons considérer 1'état de sommeil comme la semence; le conscient encore
dépourvu de faculté analytique comme le Grand-principe ou le principe universel de manifestation.
C'est en partant de ce principe et du Principe de l'individualité qui en dérive, que se développe la
multiplicité du monde perceptible résultant. »

(Karapatri, Aham-artha aur atmd, Siddhanta, vol. I, p. 67.) Le Non-manifesté (la conscience), le
Grand-principe (l'intellect) et le Principe de l'individualité pris ensemble forment le corps-subtil de
I'Homme-universel.



Lorsque ces entités partout présentes se nouent ensemble en un point particulier, elles constituent une
individualité.

Si la totalité des entités est prise dans ce nceud, l'individualité résultante est un univers; si une fraction
seulement est impliquée, le nceud constitue un étre individuel, un microcosme. L'étre individuel est
donc une réplique exacte de 1'Etre-universel. L'dme ou Soi individuel est un fragment de 1'ame
universelle, etc. Le corps lui aussi 92 LE POLYTHEISME HINDOU

et le mental, organe de la pensée, font partie de la substance et du mental universels. Chacun de ces
éléments retourne a sa propre substance lorsque le nceud se défait et I'étre individuel cesse d'exister.
Sa matiere retourne a la matiere, sa pensée a la pensée universelle, ses facultés aux facultés
universelles, etc., dont elles n'avaient jamais, en fait, été réellement séparées.

Le nceud de l'individualité peut toutefois se défaire progressivement, par degrés. Lorsque les
enveloppes les plus extérieures disparaissent, certains des éléments subtils peuvent rester associés
pour un temps. C'est ainsi que sont formés les corps transmigrants, les parties de 1'étre vivant qui
restent ensemble et en existence en une unité individuelle apres la mort physique. Ces corps
transmigrants peuvent de nouveau former un nceud avec la matiere corporelle et connaitre ainsi une
nouvelle naissance ou ils peuvent au contraire se dissocier de plus en plus et ceci les conduit a la
libération finale dans laquelle 1'étre individuel cesse complétement d'exister et se dissout dans 1'Etre-
universel qui se résout lui-méme dans le Non-étre.

« Les rivieres qui courent vers 1'Océan disparaissent quand elles I'atteignent, leur nom et leur forme
cessent d'exister et elles sont appelées seulement I'Océan. De méme le spectateur individuel, formé de
seize composants, disparait lorsqu'il atteint la Personne. Son nom et sa forme sont détruits et il est
appelé seulement « la Personne » indivisible et immortelle. C'est pourquoi les Ecritures nous disent :



« Sache que celui en qui tous les composants sont bien fixés
« comme des rayons dans le moyeu d'une roue

« est la Personne qu'il faut connaitre.

« La connaissant tu ne crains plus la mort. »

(Prashna Upani sh ad, 6, 5-6.)

L'ETRE-COSMIQUE
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La Conscience cosmique

Du point de vue de la conscience, 1'Etre-cosmique a une triple forme, causale, subtile et physique. Ces
trois formes correspondent aux trois tendances fondamentales et sont donc un équivalent
cosmologique de la Trinité.

Toute forme de manifestation a nécessairement un aspect causal, un aspect subtil et un aspect
physique.

L'aspect causal est non manifesté et ne peut donc étre distingué du substrat. On l'appelle 1'Etre-
conscient ou I'Etre-de-connaissance. Il est formé de tamas, la tendance désintégrante, et est réalisé
dans 1'état de sommeil-profond.

L'aspect subtil est actif. Sa nature est l'intellect (buddhi).
Il provient de sattva, la tendance cohésive ou centripéte et il est réalisé dans I'état de réve.

L'aspect physique, qui inclut le mental et dont toute matiére est la forme, provient de rajas, la
tendance orbitante réalisée dans I'état de veille.

Dans I'Etre-cosmique, le corps physique, somme de tous les corps physiques, est appelé le Glorieux
(Virat) et forme l'univers perceptible. Il est gouverné par Brahma, le Seigneur-de-1'immensité.

Le corps subtil de I'Etre-cosmique, somme de tous les corps subtils, est appelé I'Embryon-d'or
(Hiranya garbha).

Il est gouverné par Vi shn u, 'lmmanent.

Le corps causal de I'Etre-cosmique est appelé I'Omniscient (Sarvajfia). Il est gouverné par Shiva, le
Seigneur-du-sommeil.

Ces divisions du macrocosme correspondent a celles du microcosme. L'étre-vivant (jiva) individuel,
tel qu'il est percu dans 1'état de veille comme un corps physique individuel, est appelé I'Enveloppe
(vishva). En tant que corps subtil individuel percu dans 1'état de réve, I'étre-vivant est 1'lgné (taijas). En



tant que corps causal individuel il est le Conscient (prajiia) ou le Non-manifesté

»
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(avyak ri ta), percu dans 1'état de sommeil-profond.

Dans 1'état de sommeil-profond, I'Etre-universel et 1'étre individuel ne sont pas réellement distincts.
Ils se dissolvent dans le substrat commun, dans la pure jouissance, la félicité totale. Il n'y a donc pas
de différence réelle entre 'Omniscient et le Conscient (sarvajiia et prajiia).

Le macrocosme et le microcosme sont ici un. On peut atteindre cet état profond de 1'étre a 1'aide des
techniques du yoga qui réduisent au silence toutes les activités du mental. Cette unité n'est toutefois
qu'une unité d'expé-

rience. Méme unies, la conscience individuelle et la conscience universelle restent différenciées,
autrement tout retour serait impossible. Le niveau de la conscience universelle qui reste au-dela de
I'atteinte des consciences individuelles est appelé le quatrieme degré, le degré non-manifesté de la
conscience.

Toute existence est conditionnée par les trois tendances fondamentales de la Nature et les trois dieux
qui en sont les personnifications. Du point de vue de la conscience qui est celui de la libération,
tamas, c'est-a-dire Shiva, est le degré le plus abstrait, le plus élevé, et rajas, c'est-a-



dire Brahma, le plus concret, le plus manifesté, le plus bas.

Du point de vue de la localisation, qui est celui de la création, rajas (Brahma) est la tendance causale,
tamas (Shiva) la tendance la plus matérielle, la plus basse.

Sattva (Vi shn u) est dans tous les cas le degré intermédiaire.
La durée agit dans une autre dimension a travers la localisation et la conscience.
Durée Localisation Conscience

Rajas

Tamas

Sattva

Sattva

Rajas, Sattva, Tamas

Tamas

Rajas
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Nous pouvons ainsi réaliser que la création et la libération sont des processus contraires dépendant,
sur tous les plans, de la durée.

Les coordonnées de la durée et de la localisation ne sont pas toujours au méme niveau de
manifestation.

Ainsi pra n a, la vie, qui est une forme de I'Impermanent du point de vue de la durée, est en rapport
avec I'Auto-engendré, le Non-manifesté, la Caverne, qui sont des formes du permanent du point de
vue de la localisation.

A cause de cette ambivalence dans la nature de toutes choses, les contacts sont rendus possibles entre
les divers ordres d'étre. Nous pouvons atteindre le Principe-de-la-durée a travers les rites, le
Principe-de-la-conscience par l'introspection, le Principe-de-la-localisation par 1'évolution de la vie.
Mais, a tous les niveaux, nous pouvons a travers un aspect plus manifesté, plus perceptible du monde
des formes, atteindre les aspects plus subtils, moins matérialisés.

La personnification et la description de I'Etre-cosmique Virdt, le Glorieux, la forme perceptible de
1'Etre-cosmique est 1'entité visée par toutes les tentatives de représentation du Divin. Il existe de
nombreuses descriptions de 1'Etre-cosmique dans sa totalité ou dans ses manifestations. Les Upani sh
ad-s le décrivent comme un gigantesque microcosme.



« Il a, en vérité, des yeux partout, des bouches partout, des bras partout, des pieds partout. Il est le
Progéniteur, le Seigneur unique. Il soutient de ses bras le Ciel et la Terre qui s'effondrent. » (
Shevetashvatara Upani sh ad, 3, 3; Mahd-ndardya n a Upani sh ad, 1, 14.)

« Dans cet homme universel les trois mondes apparaissent. On dit du monde terrestre supportant tout
qu'il forme ses pieds. Parce que la plus haute, la vofite-céleste 96 LE POLYT HEISME HINDOU

(dyu-loka) est appelée sa téte. La sphere de l'espace, a cause de sa profondeur, est son nombril. Le
Soleil, d'ou vient la vision, est son ceil. L'air est sa narine; les directions sont ses oreilles; le
Progéniteur (Prajapati) est son organe de procréation; le Dieu-de-la-mort (Yama) est son sourcil; la
destruction, son anus. Les gardiens-du-monde (loka-pala), régents des huit directions, sont ses bras, la
Lune est son esprit; la honte sa levre supé-

rieure et I'envie sa levre inférieure. Ses dents forment le clair de lune; son sourire est l'illusion, ses
poils tout ce qui pousse sur la Terre. » (Karapatri, Shri Vi shn u tattva, Siddhanta, vol. V, p. 73.)

Les principaux dieux védiques qui gouvernent les diverses régions du corps cosmique, commandent
aussi les diverses parties du corps humain.

« Mitra, I'esprit du jour, est son souffle aspirant (pra n a),

« Varu n a, I'esprit de la nuit, est son souffle expulsant (apana),

« Aryaman, qui personnifie le Soleil, est son ceil,

« Indra est sa force [son bras],

« B ri haspati [précepteur des dieux] est son intelligence et sa parole,
« Vi shn u, I'Immanent, aux grandes enjambées, forme

[les directions de I'espace et] ses pieds. » (Shankaracarya, Commentaire de la Taittiriya Upani sh ad,
1, 1)

« De son souffle [jaillissent] les Veda-s; de sa vue, les cinq éléments; de son sourire, tout l'univers
animé et inanimé; de son sommeil, la destruction totale. » (Bhamati, Commentaire du Brahmasiitra-
bhas h ya de Shankara, 1, 1, 1.)

Dans la Bhagavad-Gitd, Arjuna a la vision de Vi shn u personnifiant I'Etre-cosmique, somme de toute
existence, de toute vie, de toute mort.

« Il avait des visages sans nombre, des yeux sans nombre, des formes innombrables, surprenantes,
couvertes dorne-L' ETRE-COSMIQUE97

ments divins. Il avait des mains innombrables qui bran-dissaient des armes menacantes.

« Il portait des guirlandes de fleurs du paradis, était oint de parfums exquis, couvert de vétements
splendides.



« Cet Homme-universel rassemblait dans sa forme sublime et immortelle, tout ce qui semble
merveilleux.

« Un millier de soleils divins apparaissant soudain ensemble n'auraient pu approcher par leur
splendeur 1'éclat de cette grande ame.

« Frappé d'étonnement, les cheveux hérissés, le Conqué-
rant-de-la-richesse se prosterna devant 1'Etre divin et il lui parla les mains jointes :
« Resplendissant! Je vois en ta personne

« tous les dieux assemblés ainsi que tous les étres.

« Je vois le Créateur sur son lotus,

« le roi du ciel, les sages, les serpents célestes.

« Je ne vois a ta forme, ni début, ni centre, ni fin.

« Ta force est sans égale et tes bras sont sans nombre.

« Tes yeux sont le Soleil et la Lune

« et je puis discerner ton visage de gloire,

« briilant les mondes de ses rayons de flammes

« comme le feu sacré dévore les victimes.

« Bras puissant! Ta forme m'apparait immense

« avec tous ces membres et ces yeux,

« tous ces visages, toutes ces formes, tous ces ventres et ces dents
[terribles.

« En te voyant les mondes tremblent

« et je tremble moi-méme.

« Etre-immanent! Te contemplant plus haut que la voiite céleste,
« resplendissant, multicolore, les mdchoires ouvertes,

« les yeux étincelants, mon esprit est troublé.



« Je perds et le courage et le calme du ceeur.

« Je puis voir tes machoires et tes dents aiguisées

« luisant comme les flammes du Temps.
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« Je ne sais ou je suis, je ne puis retrouver mon calme.
« Aie pitié de moi! Roi des dieux.

« Tu es le refuge des mondes.

« Je vois parmi les autres rois

« les fils de Dh ri tard sht ra

« et Bhi shma et Dron a et [ Kar n a] le fils du cocher
« et tous ces fiers guerriers de notre bord,

« s'élancer dans ta bouche effrayante

« aux dents terribles.

« Et je vois leurs tétes broyées

« qui adherent encore a tes dents.

« Je regarde tous ces héros s'élancer dans tes bouches briilantes
« comme des fleuves s'élancent vers la mer

« de tout l'effort de leur courant.

« Comme les insectes qui volent

« de tout leur pouvoir vers les flammes des lampes

« pour y trouver la mort,

« les mondes roulent vers ta bouche

« comme s'ils désiraient leur fin.

« Etre-immanent! Tu saisis de tes dents rougies

« et dévores les spheres assemblées.



« Tes flammes répandues couvrent déja le monde

« et le réduisent a néant.

« Tout-Puissant ! Forme terrifiante !

« Fais-moi connaitre qui tu es.

« Je suis prosterné a tes pieds

« Sois pacifié | Meilleur des dieux

« J'ai voulu voir la forme vraie

« mais tes actes dépassent ma force de compréhension. »

(Bhagavad-Gita, XI, 10-31.)

#*#
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La structure de I'Univers

La structure de 1'Univers peut étre décrite sous le triple aspect de la durée, de la conscience et de la
localisation.

LA STRUCTURE DU COSMOS SOUS L'ASPECT
DE LA DUREE
L'au-dela de 1'Au-dela (Paratpara) est I'Inconnaissable.

La Totalité (sama sht i) cosmique se manifeste sous 1'aspect de la durée dans le Soi-transcendant
(Paramatman).

La Personne-immuable (Avyaya-puru sh a) correspondant au Progéniteur (Prajapati) ou Maitre-du-
bétail (Pashupati) se manifeste, sous 1'aspect de la durée, dans la Perception (jiiana) et I'au-dela-du-
Temps (kalatita).



La Personne-indestructible (Ak sh ara-puru sh a) ou Permanent, représentant les lois invariables de
I'Univers et correspondant a la Divinité-manifestée (Ishvara), c'est-a-dire aux rénes qui guident le
bétail, apparait sous l'aspect de la durée, dans la Nature-transcendante (Para-prak ri ti), souffle-vital
de la Personne-immuable, qui est son activité (kriya) et correspond a I'Eternité ou temps-indivisible-
sans-limites (akha nd a-kala). La Nature transcendante se divise en trois entités qui sont appelées
1'Action, la Vie et I'Energie.

L'Action se manifeste comme I'Impulsion-interne (antashcara) correspondant a la tendance-orbitante
(rajas) ou Brahma.
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La Vie se manifeste comme le Régent-intérieur (Antaryamin) correspondant a la tendance-cohésive
(sattva) ou Vi shn u.

L'Energie se manifeste sous trois aspects : 1° le cceur (h ri daya) correspondant a Indra le Souverain-
céleste, 2° le Soi-transmigrant (slitratman) correspondant a Soma (l'oblation) et 3° I'Impulsion-
externe (bahi sh cara) correspondant a Agni (le feu dévorant). Ces trois aspects forment la tendance-
désintégrante (tamas) représentée par le Souverain-supréme (Maheshvara) Shiva.

La Personne-destructible (K sh ara-puru sh a) ou Impermanent représente ce qui évolue (Vikara), la
forme changeante de 1'Univers, c'est-a-dire le bétail (pashu, les étres vivants) et le mobile (jagat, le
monde des astres).

Elle se manifeste, sous 1'aspect de la durée, dans la Nature non-transcendante (apara-prak ri ti) qui
représente la substance (artha) et le temps-divisible (kala) et qui apparait sous l'aspect de la tendance-
orbitante (rajas) comme le souffle vital (pra n a), sous l'aspect de la tendance-cohésive (sattva)
comme les eaux-primordiales (Ap) et sous I'aspect de la tendance-désintégrante (tamas) comme le
Verbe (Vak), le Consumé (Anna) et le Dévorant (Annada).

LA STRUCTURE DU COSMOS SOUS L'ASPECT
DE LA CONSCIENCE
L'au-dela de I'Au-dela (Paratpara) est I'Inconnaissable.

La Totalité (sama sh ti) cosmique apparait sous l'aspect de la conscience dans le Seigneur-
transcendant-du-sommeil (Parama-Shiva) qui représente le quatrieme degré (au-dela du causal) de
I'étre de Pure-félicité (Ananda).
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La Personne-immuable (Avyaya-puru sh a) correspondant au Progéniteur (Prajapati) ou au Maitre-du-
bétail (Pashupati) qui est, du point de vue de la conscience, le substrat de I'Univers et représente la
tendance-désinté-

grante (tamas) se manifeste;

1° dans le macrocosme comme la conscience-universelle (sarvajfia) ou conscience-non-manifestée,
qui est la forme causale de I'Univers, représentée par Shiva, le Seigneur-du-sommeil:

2° dans le microcosme comme la conscience (prajfia) ou Soi-non-manifesté (avyak ri ta) qui est
'aspect causal de I'étre vivant et correspond a 1'état de sommeil-profond.

La Personne-indestructible (Ak sh ara-puru sh a) ou Permanent, représentant les lois invariables de
1'Univers et correspondant a la Divinité-personnifiée (Ishvara), est représentée comme les rénes
(pasha) qui guident le bétail. Elle correspond a la tendance-cohésive (sattva) qui se manifeste :

1° dans le macrocosme comme I'Embryon-d'or (Hira n yagarbha), corps subtil de 1'Univers et
équivalent de Vi shn u, 'Immanent;

2° dans le microcosme comme 1'Igné (Taijasa) formant le corps subtil réalisé dans 1'état de réve.

La Personne-destructible (K sh ara-puru sh a) ou Impermanent qui est I'Evolutif (Vikara), c'est-a-dire
la forme apparente de 1'Univers, est appelée le bétail (pashu) ou le mobile (jagat) et correspond a la
tendance-orbitante (rajas) qui se manifeste :

"
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1° dans le macrocosme, comme le Glorieux (Virat), totalité (sama sht i) de 1'Univers physique et
équivalent de Brahma, I'Etre-immense, la source de la création; 2° dans le microcosme, comme
I'Enveloppe (Vishva) ou corps physique individuel (vya sht i) qui forme I'étre vivant (jiva) tel qu'il est



percu dans I'état de veille.

LA STRUCTURE DU COSMOS SOUS L'ASPECT

DE LA LOCALISATION OU DE L'ESPACE

L'au-dela de I'Au-dela (Paratpara) est I'Inconnaissable.

La Totalité (sama sht i) cosmique apparait, sous l'aspect de la localisation, comme I'ITmmensité-
transcendante (Para-Brahman) et son Pouvoir latent d'illusion (Maya) comparable a la semence-
endormie.

La Personne-immuable (Avyaya-puru sh a) correspondant au Progéniteur (Prajapati) ou Maitre-du-
bétail (Pashupati) et formant le substrat de 1'Univers spatial se manifeste sous l'aspect de la
localisation :

1° Sur le plan céleste (adhi-daivika) comme I'Auto-engendré (Svayambhu) qui est Brahma, la
tendance orbitante, 'extension personnifiée, 1'aspect créateur de 1I'Immuable.

2° Sur le plan de l'individualité (adhyatmika) comme le Non-manifesté (Avyakta) qui est la
conscience potentielle, I'inclination au réveil.

3° Sur le plan des éléments (adhibhautika) comme la Caverne (guha) représentant 1'élément éther dont
la qualité est I'espace et qui est 1'origine du sens de 1'ouie, c'est-a-dire du Verbe.

.
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Le Point-limite (bindu) ou Soi (atman) est un état intermédiaire qui forme la limite de I'Immuable et
de I'Indestructible dans leur manifestation spatiale. Il représente 1'impulsion germinative non encore
réalisée.

La Personne-indestructible (Ak sh ara-puru sh a) ou Permanent, représentant les lois invariables de
1'Univers, forme la Divinité manifestée (Ishvara) ou les Rénes (Pasha) qui guident le bétail. Sur le
plan de la localisation, la Personne-indestructible se manifeste :



1° Sur le plan céleste (adhidaivika) comme la Volonté-

supréme (Parame shth in) qui est Vi shn u, 'Immanent, la tendance cohésive, formant la nature (prak
ri ti) de I'Auto-engendré.

2° Sur le plan de l'individualité (adhyatma) comme le Grand-principe (Mahat) qui est l'intellect
(buddhi) ou conscience-analytique.

3° Sur le plan des éléments (adhibhautika) comme les eaux-primordiales (Ap), origine du sens du
toucher et de 1'élément air.

Le Principe de l'individualité (aham-tattva) est un état intermédiaire qui forme la limite de
I'Indestructible et du Destructible.

La Personne destructible (k sh ara-puru sh a) ou Impermanent est I'Evoluant (vikara), c'est-a-dire le
double aspect de 1'Univers appelé le bétail (les étres vivants) ou le mobile (jagat) (le monde des
astres). Elle se manifeste, sur le 1 0 4 LE POLYTHEISME HINDOU

plan de la localisation ou de I'espace, en divers aspects qui sont régis par la tendance-désintégrante
(tamas) et dont I'ensemble forme le Souverain-supréme (Maheshvara), personnification de la
puissance :

1° Sur le plan céleste, cette manifestation apparait sous trois aspects : le Soleil (Stirya), le feu céleste
dans lequel réside Indra, Roi du Ciel, la Lune (Candra) demeure de Soma, breuvage du sacrifice, et la
Terre (P ri thivi) demeure d'Agni, le feu terrestre.

Strya et Candra personnifient le sacrifice cosmique.

2° Sur le plan de l'individualité (adhyatmika) I'ITmpermanent se manifeste :

b) comme la connaissance intuitive (prajiianatman) et les sens (indriya);

c) comme le corps physique (sharira).

3° Sur le plan des éléments (adhibhautika) I'Impermanent apparait comme :

a) la lumieére (jyotis), origine de la vision, de la perception mentale et de 1'élément Feu;
b) la sensation (rasa), origine du gofit, des perceptions émotives et de I'élément Eau;

c) la semence-immortelle (Am ri ta), origine de 'odorat, des sensations physiques et de 1'élément
Terre.

DEUXIEME PARTIE

LES DIEUX DES VEDAS



LE SACRIFICE COSMIQUE
Le Feu et I'Offrande, Agni et Soma

LA nature du monde apparut aux Aryens védiques comme un perpétuel sacrifice. Ils furent frappés
d'étonnement en observant I'étrange destinée qui oblige toute chose vivante a dévorer d'autres choses
vivantes pour survivre. La transformation de la vie détruite en vie nouvelle semble étre la
caractéristique méme de l'existence. « Vivre c'est dévorer la vie. » Toute existence peut donc étre
ramenée au dualisme fondamental de deux fonctions, le Dévoré (Anna) et le Dévorant (Annada). Tout
étre vivant est le mangeur d'autres étres et est lui-méme nourriture pour d'autres étres. Vivre consiste
essentiellement a manger et a étre mangé.

Celui qui mange et celui qui est mangé ne sont que des étres temporaires accomplissant une fonction.
L'action de dévorer prise en soi est la seule entité permanente, la nature de la Création et du Créateur.
Cette fonction est particulierement apparente dans un des éléments qui grandit aussitot qu'il est nourri
et meurt dés qu'il est sans nourriture : le feu. La nature du feu représente donc bien la nature de
l'existence dont il apparait comme I'origine et 1 0 8 LE POLYT HEISME HINDOU

le symbole. A chaque instant des formes innombrables de feu dévorent quelque forme de vie, de
combustible. Le soleil ne brille qu'en dévorant sa propre substance. Tous les aspects de la
combustion, de la digestion sont des formes de feu. La relation de la nourriture et de celui qui la
mange, du feu et de I'oblation (Soma) est la forme visible du seul Dieu, qui crée, soutient et détruit
1'Univers. Le « Dieu »

de la Taittiriya Upani sh ad (111, 10, 6) proclame : « Je suis la nourriture, je suis la nourriture, je suis
la nourriture! et je suis le mangeur, le mangeur, le mangeur... né avant toutes choses. »

« Cet univers entier n'est que nourriture et mangeur. »

(B ri had-ara n yaka Upani sh ad, 1, 4, 6.) « Tout cet univers, conscient et inconscient, est fait de feu
(Agni) et d'oblation (Soma). » (Mahdabharata, Shanti parva, 338, 52.) Agni, le feu, est tout ce qui
briile, dévore ou digere : le soleil, la chaleur, I'estomac, le désir, le plaisir. Soma, I'oblation, est tout
ce qui est sacrifié, dévoré ou consumé, le combustible, le froid, la lune, la nourriture, le sperme, le
vin, I'huile-sacrificielle. Agni est le souffle chaud qu'exhale la bouche de la Personne-indestructible,
I'Ak sh ara-puru sh a qui incarne la loi permanente du monde; Soma est l'air froid qu'il inspire. Agni
est la vie, Soma l'activité. Le feu est celui qui jouit, Soma ce dont il jouit. Le feu est rouge, Soma,
couleur de nuit. « L'Igné est rouge or, I'Offrande d'un bleu sombre. » (Chdndogya-Upani sh ad, 6, 4.)

Le feu avait été capté et domestiqué. Des hommes légendaires, fameux pour leur sagesse et leur
habileté, avaient su capter cette divinité et la maintenir vivante en la nourrissant avec soin. Ce Dieu
autrefois terrible était maintenant devenu bienveillant et demeurait au centre de la maison.

Il fallait pour le maintenir une attention et des soins constants. Il fallait le rendre propice par des
offrandes. On pouvait aisément observer ce qui lui était agréable ou lui LE SACRIFICE
COSMIQUE 109



déplaisait. Dans la demeure patriarcale des Nobles (Arya) on pouvait constamment entendre
lI'invocation : « Viens!

Agnil O Dieu! Accepte cette oblation. » (Ri g Veda, 7, 11, 5.) Si le Dieu-feu était négligé et mourait, de
grands problemes se posaient a des tribus vivant treés dispersées dans le cadre hostile de foréts
primitives.

Ce Dieu puissant devint le support du progres humain, la force par laquelle I'homme put améliorer sa
condition et dominer les forces de la Nature. C'est pourquoi Agni est celui-qui-donne-la-richesse (
Dravi n odas). (B ri had-devata, 3, 65.)

C'est a travers le feu que I'homme put communiquer avec des états d'étre supérieurs, avec les dieux et
les spheres célestes. Grace au feu, il put participer a la vie cosmique, coopérer avec les dieux qu'il put
nourrir par sa bouche.

« Agni est la bouche des dieux, c'est par cette bouche qu'ils respirent. » ( Kapisthala-Ka th a-samhita,
31, 20 et Shatapatha-brahman a, 3, 7.)

« Agni, la bouche des dieux, tient le premier rang parmi eux. » ( Aitareya Brahmana, 1, 9, 2.)

« En vérité les dieux ne mangent ni ne boivent, mais ils sont satisfaits par la vue des offrandes. » (
Shatapatha Brahma n a, 9e Kha nd a; Chadndogya Upani sh ad, 3. 8. 3.) C'est seulement a travers le feu
qu'il est possible de les atteindre, c'est pourquoi « Agni doit étre vénéré avant les autres dieux ». (
Taittiriya Brahma n a, 3, 7, 1.) Il apparait comme le plus ancien et le plus sacré des objets d'adoration.

La contrepartie d'Agni, du principe igné, dévorant, est Soma, la douce chose dévorée. Tout I'Univers
n'est que nourriture. La Nourriture est la substance de tout. « La Nourriture est le principe universel,
car en veérité les étres sont faits de nourriture, une fois nés ils vivent de nourriture et lorsqu'ils sont
morts ils deviennent eux-mémes nourriture. » ( Taittiriya Upani sh ad, 3, 2.)

« La Nourriture est la forme du Soi car 1'étre n'est que 1 1 0 LE POLYT HEISME HINDOU

nourriture. L'Ecriture dit que lorsqu'un homme ne mange pas il ne pense plus, n'entend plus, n'a plus
de toucher, ne voit plus, ne peut ni parler, ni sentir, ni gofiter. Ses énergies vitales 1'abandonnent1 .
Mais il est dit2 que s'il mange, il devient plein de vie. Il peut penser, entendre, toucher.

Il peut parler, gofiter, sentir et voir. C'est pourquoi : Toutes les créatures sont faites de nourriture, Tout
ce qui est sur Terre

Vit de nourriture et devient, a sa fin, nourriture 3.

Tous les étres en ce monde, jour apres jour, s'agitent en quéte de nourriture. Le soleil aspire par ses
rayons sa nourriture et rend de la chaleur. Le feu bien nourri, briile.

Ce monde fut faconné par la faim de I'Immensité. C'est pourquoi nous devons vénérer la nourriture
comme l'ame de I'Univers. L'Ecriture dit4 :



Toutes choses sont nées de nourriture.
Nées, elles croissent par la nourriture.
Tout est mangé et mange. Donc tout est nourriture.

(Maitri Upani sh ad, 6, 11-12.) 1l n'est pas possible de dire si le mangé est plus important que le
mangeur, le combustible plus important que le feu, la chose plus importante que I'acte. Il ne peut
exister de sacrifice sans victime. Le feu et I'oblation sont nécessaires 1'un a I'autre. Tous deux reposent
sur une base commune et sont les deux aspects d'une divinité qui est le Sacrifice.

La nourriture du feu sacré est le Soma, 1'Oblation-rituelle. Toute substance jetée dans le feu sacré est
une forme de Soma bien que ce nom soit plus particulierement 1. Cf. Chandogya Upani sh ad, 7, 9, 1.

2. Cf. Taittiriya Upani sh ad, 2, 3.
3. Taittiriya Upani sh ad, 2, 2, 1.
4. Taittiriya Upani sh ad, 2, 2, 1.
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donné a la liqueur sacramentelle avec laquelle les flammes sont ravivées. C'est 1'« Eau de Vie »,
I'ambroisie qui stimule le feu et enivre ses prétres. Sous cet effet, 'homme apercoit des mondes
mystérieux, entre dans un état de frénésie magique et accomplit des actes au-dela de sa force.

Celui qui boit cette ambroisie participe au divin. C'est pourquoi la plante de Soma est la reine des
plantes. La maniere de préparer le Soma est un rite et tous les instruments employés dans sa
fabrication sont sacrés.

Le Soma rituel qui fut employé dans les sacrifices védiques était préparé avec la feuille d'une plante
que l'on croit étre le Sarcastemma viminale ou ' Asclepias acida.

Elle fut peut-étre aussi a certaines époques, le chanvre indien. Les feuilles étaient écrasées entre deux
pierres (adri) par des prétres. Le liquide était ensuite filtré, mélangé de beurre clarifié et fermenté.

Le Soma s'identifie a 1'élixir d'immortalité, I' am ri ta, la boisson des dieux, produite la premiere fois,
lors du barattement de la mer. Le Soma est aussi le sperme, essence de vie. « Tout ce qui est humide, il
le créa avec du sperme qui est la source. » ( Bri had dra n yaka Upani sh ad, 1, 4, 6.) La semence
humaine reste 1'une des formes importantes de Soma. Il existe des références a des sacrifices de
sperme comme une alternative aux sacrifices humains.

Le Soma est personnifié en un dieu, 1'un des plus importants des Véda-s. Les cent quatorze hymnes du
neuvieme livre du Ri g Veda sont tous adressés a Soma. Il existe six autres hymnes a la gloire du
Soma dans les différents livres du Ri g Veda. Le Sdma Veda est entierement dédié a Soma, représenté



comme un dieu tout-puissant, guérissant tous les maux, distribuant les richesses, régnant sur tous les
autres dieux et parfois méme identifié a I'Etre supréme.

Comme Agni, Soma est représenté sous l'aspect d'un sage de la caste des prétres dont la vue est de
bon augure 112 LE POLYTHEISME HINDOU

pour les dieux comme pour les hommes. Il est le fils du Ciel et fut gardé dans un chateau de bronze.
Le musicien céleste (gandharva)l et I'archer (k rish a n u), qui fait décroi-

tre lal un e 2 étaient ses gardiens. Soma fut apporté sur terre par un grand épervier ou par la foudre.
Dans les Brahma n a-s, I'hymne-au-Soleil, ou Triple-chant (gayatri) se saisit du breuvage qui donne
I'immortalité. Le symbolisme du nombre trois joue un role important dans les descriptions de Soma.

« La nature d'Agni est de se répandre, celle de Soma de se contracter et de disparaitre. Mais
lorsqu'une chose s'est distendue jusqu'a son maximum il faut qu'elle se contracte a nouveau. C'est
ainsi que le feu devient Soma a chaque changement de plan et que le Soma jeté dans le feu devient feu
lui-méme. Les fonctions de dévoreur et de dévoré sont des états successifs de toutes choses. Cette
alternance d'Agni et de Soma fait naitre la division des spheres considérées tour a tour comme ignées
ou oblationnelles. Telles sont les sphéres de la Terre et du Soleil et de tous les corps célestes en
lesquels s'accomplit un perpétuel rite de sacrifice. » (Giridhara Sharma Caturvedi, Kalyd n a, Veda-
anka. ) La relation des spheres

La relation entre différentes spheres peut étre exprimée comme un échange de radiations. Les
émanations du soleil nourrissent le feu terrestre. Ces émanations forment la lumiere-blanche, shyeta.
Mais il existe aussi une émanation terrestre qui nourrit le soleil. Celle-ci est appelée naudhasa,
'exultation.

Ce feu intérieur qui emplit le corps-de-la-terre (p ri thivi-pi nd a) est appelé le feu-immortel (am ri
tagni). Il rayonne au-dehors et atteint le soleil. Cette radiation qui va en se 1. ou Centaure.

2.Laluneestune coupe de Soma.
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dispersant peut étre divisée en des régions concentriques, chacune desquelles est appelée un rite-
accompli (stoma).

Les stoma-s sont divisés en sections appelées les parties-de-sacrifice (aharga n a). Du centre de la
terre a sa surface, trois sections sont envisagées. Au-dela, chaque division de six sections forme une
région.

Le monde terrestre (p ri thivi-loka), qui est le monde d'Agni, étend sa sphere d'expansion jusqu'a la
neuvieme section. Le monde de 1'espace intermédiaire (antarik sh a) ou sphere du vent (vayu) poursuit
son expansion jusqu'a la quinzieme section, la sphere céleste, régie par le soleil s'étend jusqu'a la
vingt et unieme section. C'est pourquoi

« le soleil est appelé vingt et unieme ». ( Chdndogya Upani sh ad, 2, 10, 5.)



Au-dela de la sphere solaire, le feu immortel se transforme en oblation. Il s'étend sur douze sections.
Les régions qui s'étendent jusqu'a la vingt-septieme section sont appelées la Triple-région (Triv ri t-
stoma). C'est la sphere du Souverain-supréme (Parame shth i ma nd ala) aussi appelée le Monde-
supérieur (Mahar-loka) ou paradis (jana-loka).

C'est aussi le monde des Eaux-primordiales (Ab-loka).

Plus loin, jusqu'a la trente-troisieme section, est la sphere de 1'Auto-engendré (Svayambhu-ma nd ala)
ou demeurent les dieux supérieurs. Ces deux dernieres spheres au-dela des trois mondes sont des
spheres célestes faites de deux sortes d'oblations, 1'oblation de 1'espace (dik-soma) et I'oblation de
lumiere (Bhasvara-soma).

Le rituel du sacrifice, le yajia

La vie implique l'action. Nul ne peut demeurer un instant sans respirer, penser, réver. Méme l'inaction
est une forme d'action. Les actions peuvent étre neutres, n'ayant pas de valeur morale, ou elles peuvent
étre positives ou négatives.

Les actions telles que les rites des sacrifices qui mettent 114 LE POLYTHEISME HINDOU

I'homme en contact avec les plus hauts aspects de 1'étre, avec les dieux, constituent les actes les plus
importants de I'hnomme. Nous ne pouvons pas vivre sans participer au rituel cosmique en tant
qu'instruments ou que victimes.

Toutefois cette participation n'est positive que lorsqu'elle devient consciente et est accomplie avec la
connaissance des rites et des mots efficaces. C'est par le rituel des sacrifices volontairement
accomplis que I'hnomme prend sa place dans la symphonie cosmique comme un égal. Le but principal
de son existence est I'accomplissement de ce rituel.

« Le Progéniteur (Prajapati) créa en méme temps le rituel des sacrifices et 'homme. Il dit a I'hnomme :
« Tu pro-

« gresseras par ce rituel et tes désirs seront accomplis. Par

« lui, tu te rendras agréable aux dieux et les dieux te proté-

« geront en retour. Ainsi vous aidant les uns les autres vous
« atteindrez la félicité. Contents de tes hommages, les dieux
« t'accorderont tous les plaisirs. Celui qui jouit de leurs dons
« sans leur payer leur di est un voleur. Mais celui qui ne

« mange que les reliefs des oblations est lavé de tout mal.

« Celui qui prépare a manger pour lui seul se nourrit de



« péché. Tous les étres vivent des fruits de la terre. Ces

« fruits viennent des pluies du ciel, les pluies sont le résultat
« des sacrifices et le sacrifice est le fruit d'actes méritoires.
« La valeur d'un acte est déterminée par la connaissance des
« valeurs permanentes qui se trouvent dans le Livre-du-

« Savoir, le Véda. Ce savoir est I'expression de 1'Indestruc-
« tible (Ak sh ara), le principe qui se manifeste dans le rite

« perpétuel de sacrifice qu'est I'Univers. Fils de Kunti

« (Arjuna) ! Celui qui ne joue pas son role dans ce sacrifice
« sans fin est fait de péché ! Prisonnier de ses sens, son exis-

« tence n'a pas de but. » ( Bhagavad-Gita, 3, 10-16.) C'est lorsque se développa le rituel du feu que sa
nature universelle put étre observée. Le sacrifice du feu apparut comme l'instrument essentiel de la
participation de I'homme au sacrifice cosmique. Par des sacrifices gigantesques qui LE SACRIFICE
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devinrent de plus en plus élaborés, I'hnomme prit sa place parmi les forces de la nature.

Les rites chercherent a serrer de plus pres les rites éternels par lesquels 1'Univers existe. Le foyer
domestique était I'image du centre cosmique. L'Univers a son tour n'était qu'un vaste sacrifice dans
lequel le Dieu feu, puissant, violent, terrible dévorait I'oblation gigantesque, faite de tout ce qui est
faible, tendre et doux.

La plupart des textes védiques qui sont arrivés jusqu'a nous se rapportent au rituel des sacrifices.
Autour du monumental autel védique dans lequel étaient creusées les bouches du feu, ou les offrandes
et les victimes étaient jetées, un cérémonial complexe se développa dans lequel les divinités des huit
directions de I'espace et les dieux des éléments avaient leur place et étaient vénérés. Des prétres
appartenant a divers degrés hiérarchiques, représentant les énergies cosmiques, accomplissaient des
rites élaborés dont les gestes précis, les invocations, les hymnes et les chants étaient susceptibles
d'agir sur l'ordre méme du monde et de permettre aux hommes de tenir les dieux en leur pouvoir.

Dans cet effort pour instaurer la suprématie de I'homme sur les forces cosmiques, le rituel prit des
proportions inouies. Il y eut des sacrifices dont les cérémonies duraient des années, employaient des
milliers de prétres et absor baient les revenus de grands royaumes.

Une fois commencée la série des rites, il fallait en suivre le cours, tout au long du cycle des mois et
des saisons. Un rituel incomplet ou inexact pouvait causer des catastro-phes. « Lorsque le Sacrifice



Agnihotra n'est pas suivi des sacrifices a la lune nouvelle ainsi qu'a la pleine lune, du sacrifice des
quatre mois et du sacrifice des moissons, ou bien, lorsque 1'une des cérémonies n'a pas d'assistants ou
est omise, ou bien si les dieux ancestraux n'y recoivent pas leur dii, ou bien si les rites sont accomplis
en enfreignant les 116 LE POLYTHEISME HINDOU

regles, le sacrifice peut détruire les sept mondes. » ( Mu nd aka Upani sh ad, 1, 2, 3.)

« Dans le cas ou, apres que la litanie du matin a été commencée, 1'officiant principal s'interrompt
avant la conclusion, il ne trace qu'une voie, l'autre est interrompue.

« Comme un homme a une jambe ou un char a une roue tombent lorsqu'ils cherchent a se mouvoir, ce
sacrifice aussi tombe. Le tort fait au sacrifice rejaillit sur celui qui le commandite. D'avoir sacrifié lui
cause du tort.

« Mais lorsque, une fois commencée la litanie du matin, I'officiant ne s'arréte pas avant la fin, les
deux voies sont formées, la seconde n'est pas interrompue.

« Ce sacrifice est bien campé comme un homme sur ses deux jambes ou un char sur ses deux roues.
Le sacrifiant est installé sur une base solide. Le sacrifice améliore sa condition. » ( Chdndogya Upani
sh ad, 4, 16, 2-5.)

« Ceux qui accomplissent des sacrifices rituels deviennent, par ces actions méritoires, plus qualifiés et
peuvent alors saisir le sens des Ecritures. Ayant la vision de la perfection et de I'essence des choses et
voyant ce qui existe au-dela de la portée des sens, ils pénéetrent le cceur des voyants et atteignent le
savoir véritable, le vrai Veda, qui y survit sous une forme subtile lorsque 1'Univers est détruit. Ayant
saisi cette Loi ils la répandent par le monde. » (Yogatraya-

nanda, commentaire du Ri g veda, 10, 71, 3a, dans Shivaratri, p. 132.)
Les formes du sacrifice

Il existe de multiples aspects du sacrifice cosmique et des sacrifices institués par I'homme. Chacun
étant le reflet de I'autre. L'Univers est créé par un rituel et toute forme de création divine ou humaine
a le caractere d'un sacrifice rituel. « Toute action qui peut avoir pour résultat I'amélioration de 1'état
d'’homme a le caractére d'un sacrifice LE SACRIFICE COSMIQUE 117

rituel. » (Yogatrayananda, Shiva-ratri, p. 171.) Le feu est purificateur, c'est pourquoi tout ce qui a été
purifié par le feu, peut étre offert aux dieux et « toute action qui purifie a le caractere d'un sacrifice
rituel ». ( Chdndogya Upani sh ad, 4, 16, 1.)

Les sucs digestifs sont assimilés a des formes de feu, les offrandes peuvent donc également étre
mangées. Le feu de la colere, le feu de la luxure ouvrent des voies diverses de rituel. La guerre méme
peut étre envisagée comme un grand sacrifice. Dans le Ramaya n a de Tulasi-dasa, le héros
Parashurama dit :

L'offrande de fleches fut délivrée par l'arc.



Le feu de ma colere fut attisé.

L'armée aux quatre corps était mon combustible.
De grands rois constituaient le bétail sacrifié.
Je les mettais a mort avec ma hache.

Cest ainsi que j'ai pu accomplir

plus de mille fois le rite de la guerre.

( Rdma-carita-madnasa, Bala-Kanda, 287, 8, 2-4.) L'humanité inconsciente accomplit sans cesse un
rituel.

« Ceux qui ont faim et soif et ignorent la joie font la vigile.

Ceux qui mangent et boivent et jouissent de la vie sont les victimes. Ceux qui sont heureux, se
nourrissent avec soin et aiment I'amour sont les hymnes de gloire. Ceux qui pratiquent I'austérité, la
charité, I'humilité, la non-violence et dont la parole est véridique sont I'or distribué,... la mort est
'ablution apreés la cérémonie. » ( Chdndogya Upani sh ad, 3, 17, 1-4.)

La vie de chacun est un sacrifice. « En vérité la vie humaine est un rituel de sacrifice. Les vingt-quatre
premieres années sont les libations du Soma du matin en rapport avec les Vasu-s, les spheres-des-
éléments... Les quarante-quatre années qui suivent sont les libations du 1 1 8 LE POLYTHEISME
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Soma de midi, en rapport avec les Rudra-s, dieux de 1'espace et de la vie... Les dernieres quarante-huit
années sont les libations du soir, en rapport avec les Principes-souverains, les Aditya-s, divinités du
Ciel. » ( Chandogya Upani sh ad, 3, 16, 1-4.) Ainsi sont divisées les cent huit années que dure la vie
complete d'un homme.

La technique dn sacrifice

Lorsqu'une substance édible est offerte a un dieu puis jetée dans la bouche du feu accompagnée de
gestes et de paroles rituels, ceci constitue I'acte fondamental du sacrifice qui comprend donc quatre
éléments indispensables : I'offrande, le feu, la parole et le geste.

Le sacrifice est une technique. Son but et sa forme sont des éléments essentiels de son efficacité. « Le
sacrifice accompli sans rituel, sans offrandes de nourriture, sans distribution d'or aux prétres et sans
piété est un sacrifice-noir. » ( Bhagavad-Gitd, 17, 13.) « On ne doit pas offrir de sacrifice simplement
pour obtenir la réalisation d'un veeu. » ( B ri had-dra n yaka Upani sh ad, 1, 5, 2.) L'offrande du
sacrifice varie selon la nature et le but du rituel, la divinité a laquelle le sacrifice est adressé et sa
place dans le sacrifice universel. On emploie pour les oblations le blé et le riz, I'huile et le beurre, les
boucs, les buffles, les hommes, le soma et le vin.

Les sacrifices sanglants dans lesquels une ou plusieurs victimes sont mises a mort sont communs



dans I'Inde. De nos jours ils se font selon les rites tantriques, moins compli-qués et auxquels tous
peuvent assister. Le rituel tantrique peut dans tous les cas étre substitué au rituel védique et il convient
mieux aux conditions de I'age présent. Les sacrifices humains sont encore relativement fréquents bien
qu'interdits par la loi moderne. Le sacrifice du cheval qui doit étre accompli par un prince au sommet
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apres avoir soumis tous les Etats voisins était l'un des évé-

nements importants de la vie de 1'Inde ancienne. Il durait des années et absorbait toutes les ressources
de puissants royaumes. Les circonstances politiques n'ont pas permis sa réalisation depuis plus de dix
siecles.

Dans les sacrifices védiques tels qu'ils se pratiquent aujourd'hui, 1'oblation est habituellement faite de
beurre clarifié, d'huile, de céréales ou de graminées, versées avec la main ou la louche rituelle dans
le feu qui brile dans des foyers carrés creusés au sommet de I'autel ou dans le sol du hall des
sacrifices. Il peut y avoir un grand nombre de ces foyers ayant chacun pour officiants plusieurs
prétres et acolytes qui récitent des mantra-s distincts. La cérémonie est dirigée par un grand-prétre
qui conduit le rituel. Il est assisté par des chefs de groupes qui veillent a ce qu'aucune erreur technique
ne s'introduise. « Le conducteur du sacrifice accomplit mentalement toute la cérémonie tandis que les
officiants, le sacrificateur, le chantre et autres, prononcent actuellement les paroles. » ( Chdndogya-
Upani sh ad, 4, 16, 2.)

Il existe un rituel différent pour chaque forme de sacrifice. Ce rituel est expliqué dans des textes qui
ne doivent étre lus par personne excepté les prétres sacrifiants.

« La nourriture offerte aux dieux est de deux sortes, celle que mangent les prétres (Brahma-odana) et
celle qui est jetée dans le feu (pravargya). Le dieu auquel on sacrifie est nourri par ce que mangent les
prétres et la Création de 1'Univers a pour substance ce qui est jeté dans le feu.

Les reliefs (ucci sht a) du rituel cosmique forment la substance de tout ce qui existe. C'est pourquoi «
Le monde entier est un reste de nourriture. » (Motilal Sharma Gau d, Ishopanishat vijidna bha sh ya,
p. 61.) Les divers rituels du sacrifice doivent étre accomplis dans des feux différents. Les offrandes
simplement dépo-sées devant une image ne constituent qu'un sacrifice 1 2 0 LE POLYTHEISME
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incomplet bien que 1'offrande soit mangée par les prétres ou par l'offrant lui-méme, puisque
I'oblation dans le feu (pravargya) n'a pas lieu.

Le plan du temple, ou de la maison, est concu comme ayant la forme d'un homme étendu, appelé le
Vastu-puru sh a. Lorsque les rites sont accomplis dans la maison,

« les offrandes a la Fortune (Shr1) doivent étre faites sur la téte du Vastu-puru sh a (c'est-a-dire au
nord-est), celles au dieu terrible du Temps sur les pieds (sud-est). Les offrandes au Progéniteur et au
Grand-architecte au milieu du corps, celles aux Principes universels doivent étre lancées en 1'air. Les
offrandes aux esprits diurnes doivent étre faites de jour, celles aux esprits nocturnes, de nuit. Les
offrandes a I'Ame-universelle doivent étre placées sur le dos du Vastu-puru sh a et s'il reste quelque



chose on peut I'offrir aux Ancétres sur la droite (vers le sud). » (Manu-smri ti, 3, 89-91.) La création
de I'homme

L'homme est le fruit d'un rituel en cinq degrés, c'est pourquoi dans tous les sacrifices, la cinquieme
oblation est appelée « I'nomme ».

Dans la premiere oblation :

« L'Univers est le foyer, le Soleil est le feu ses rayons la fumée, le jour la flamme.
La Lune est le tison, les étoiles, les étincelles.

Les dieux dans ce feu offrent leur obédience et le royal Soma apparait. »

Dans la seconde oblation :

« Le Dieu-des-eaux célestes est le foyer, le vent le feu, les nuages la fumée, l'éclair la flamme
la foudre le tison, le tonnerre les étincelles.
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Les dieux dans ce feu offrent le Soma

et la pluie apparait. »

Dans la troisieme oblation :

« La Terre est le foyer, I'année le feu

l'espace la fumée, la nuit la flamme

les quatre directions sont le tison

les directions intermédiaires les étincelles.

Les dieux dans ce feu offrent la pluie

et la moisson parait. »

Dans la quatrieme oblation :

« L'homme est le foyer, sa parole est le feu Son souffle la fumée, sa langue la flamme ses yeux sont les
tisons, ses oreilles les étincelles.

Les dieux dans ce feu offrent les grains de la moisson et le sperme apparait. »



Dans la cinquieme oblation :

« La femme est le foyer, le membre viril est le feu les avances sont la fumée, la vulve est la flamme la
pénétration le tison, le plaisir l'étincelle.

Les dieux dans ce feu offrent le sperme

et l'enfant nait. » (Chandogya Upani sh ad, 5, 4-8.) Un passage presque identique se trouve dans la B
ri had-

dra n yaka Upani sh ad (6, 2, 9-13).

Le dernier sacrifice

« Cet homme vit aussi longtemps qu'il vit.
Puis, lorsqu'il meurt il est porté au feu.

Son feu retourne au feu, sa substance a la substance sa fumée a la fumée, sa flamme a la flamme ses
tisons aux tisons, ses étincelles aux étincelles.
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Les dieux dans ce feu offrent le corps de I'homme.

Et de cette oblation s'éleve

un étre neuf couleur de lumiere. »

La voie des dieux

« Ceux qui savent et vivent pieusement dans la forét, pénetrent dans le feu [ de leur biicher funebre].
Des flammes ils passent dans le jour

du four dans la lune ascendante

de la lune ascendante dans la demi-année du soleil ascendant, puis des mois ascendants dans le
monde-des-dieux, du ciel des dieux dans le soleil,

et du soleil dans l'éclair.

Un pur esprit parait dans ces régions ou l'éclair regne et les conduit dans le monde-des-causes.
Dans cet immense monde ils trouvent leur demeure.

De la, il n'est point de retour. »

La voie des ancetres



« Ceux qui ont conquis tous les mondes

par leurs austérités, leurs charités et les rites de sacrifice entrent dans la fumée [ de leur biicher
funebre].

De la fumée ils passent dans la quinzaine sombre du déclin

[ de la lune

puis de la lune déclinante dans la demi-année ot le soleil

[ descend vers le Midi,

puis des mois descendants dans le paradis des ancétres, du monde des ancétres dans celui de la lune.
Pénétrant dans la lune ils deviennent eux-mémes une nourriture pour les dieux,

emplissant la coupe de Soma royal (la lune) que les dieux vident en s'en abreuvant.
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Lorsqu'ils ont épuisé les mérites qu'ils avaient su accumuler, ils rentrent a nouveau dans l'espace, de
I'espace dans l'air, de l'air dans la pluie, de la pluie dans la terre.

En atteignant la terre ils deviennent la nourriture offerte dans le feu de I'homme et le feu de la femme.
Ils naissent a nouveau et grandissent en ce monde et recommencent le cycle de leur vie.

Quant a ceux qui n'ont point suivi ces deux voies ils deviennent des insectes qui rampent et qui volent
et tout ce qui mord en ce monde. »

(B ri had-ara n yaka Upani sh ad, 5, 9-10).
L'Etre divin personnifiant le sacrifice

Nous avons vu que le principe qui donne naissance au monde a un triple aspect, le Dévoreur, le
Dévoré, et I'action de dévorer ou sacrifice qui est leur relation.

C'est par cette relation que l'univers existe et se maintient. C'est pourquoi le Sacrifice peut étre
identifié au principe immanent qui préserve le monde. « Le Sacrifice est Vi shn u. » ( Taittiriya-
samhitd, 1, 7, 8 et K rishn a Yajur Veda, 3, 5, 2.)

« Parce qu'il est la nature intrinseque de tous les sacrifices ou parce que sous la forme du sacrifice il
satisfait tous les dieux, le Protecteur est lui-méme appelé le Sacrifice. » (Shankaracarya, Vi shn u-
sahasra-nama-bhas h ya, 20.) Le sacrifice est personnifié comme un dieu :

« Un grand dieu a quatre cornes, trois pieds, deux tétes, sept mains. Il a la forme d'un taureau, qui



attaché en trois endroits descend parmi les mortels. » (Ri g Veda, 4, 58, 3; Mahd-ndrdya n a Upani sh
ad, 10, 1).

« Les quatre cornes représentent les quatre Veda-s, les trois pieds, les trois ablutions du matin, de
midi et du soir. A 1'aide de ces trois pieds il se tient debout sur 124 LE POLYTHEISME HINDOU

les trois mondes. Les deux tétes sont les oblations mangées par les prétres ou jetées dans le feu. Les
sept mains sont les sept chevaux qui représentent les metres sacrés des hymnes. » (Motilal Sharma
Gan d, Ishopani sh at-vijfidr bhashya, p. 61.)

L'animal, victime du sacrifice, est 'image méme du cosmos.

« L'aurore est la téte du cheval sacrifié, Le Soleil, son eil, le vent son souffle,
Le feu dévorant est sa bouche ouverte,

L'année est son dme. La volite céleste est son dos, la sphere de l'espace son ventre,
la terre, la place de ses flancs

Ses cotes sont les directions de I'espace.

Les saisons sont ses membres,

les mois lunaires et les demi-mois ses jointures.

Les jours et les nuits sont ses pattes,

les constellations ses os, l'éther sa chair.

Le sable est la nourriture non digérée de son estomac.

Les rivieres sont le systeme excrétoire.

Les montagnes sont les organes de son foie jusqu'a son cceur.

Les herbes et les plantes forment sa criniere.

Le soleil levant est sa poitrine

et le soleil couchant son arriére-train au-dessous du nombril.

Quand il bdille il fait des éclairs.

Quand il se meut, il tonne.

Son urine est la pluie. Toute parole est sa voix. »

(B ri had-ara n yaka Upani sh ad, 1, 1.) Dans le Harivamsha, le sanglier, qui est Vi shn u, est décrit



comme l'incarnation du sacrifice.

« Les Veda-s sont ses pieds, le poteau du sacrifice ses dents.
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le feu sa langue, I'herbe sainte ses poils.

Sa téte est le clergé. Son austérité est grande.

Son apparence est divine. Les jours et les nuits sont ses yeux.

Le s [ six] sciences-sacrées (veddnga) sont ses ornements.

Son nez est le beurre clarifié, son museau la louche du sacrifice.
Le son majestueux du Sama Veda est son cri puissant.

Fait de justice et de vérité il est riche.

Ses vertus sont la hiérarchie et l'ordre.

Ses ongles sont l'austérité. Il est terrible.

Ses genoux sont ceux d'une béte. Son bras est long.

Le récitant est ses entrailles, I'oblation son pénis, les semences et les herbes sont ses grands
testicules.

L'air est son moi intérieur, les paroles magiques ses cuisses.

Le breuvage du sacrifice (le soma) est son sang.

Grande est son enjambée.

L'autel est son épaule, l'oblation son odeur.

Les offrandes aux dieux et aux ancétres sont sa course rapide.

Les marches montant a I'Est vers l'autel forment son corps.

On le vénere dans les cérémonies d'initiation.

Il est le grand yogi dont le cceur est l'or distribué, dont la substance est la session sacrificielle.
Ses levres et ses dents sont les préliminaires aux sacrifices du printemps.

Il est orné de poils frisés



qui sont les préliminaires aux sacrifices du Soma.

Les nombreux metres védiques sont son entrée et sa sortie.

Son derriere est l'enseignement secret des Upani sh ad-s.

Il est assis sur un tréne a coté d'Ombre, son épouse. »

(Harivamsha, 3, 34, 34-41.)

L'image du sacrifice

L'image du sacrifice se trouve dans tous les temples :
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dieu qui incarne le sacrifice regarde 1'ouest. Sa couleur est celle de I'or fondu. Il a quatre cornes, deux
tétes, sept bras. Il porte un disque, du beurre clarifié et [quatre]

louches (darvi, sruk, sruva et juhu). Il a trois pieds, porte un vétement rouge. Il est couvert de tous ses
ornements. A sa droite et a sa gauche se tiennent les deux femmes du Seigneur-du-feu qui sont la
Parole-rituelled'oblation-aux-dieux (svaha) et la Parole-rituelle-d'oblation-aux-ancétres (svadha). Le
Seigneur-du-sacrifice est la source de grandes graces. Tous les dieux forment sa substance. Il est le
plus grand dans tous les rituels. »

( Vaikhanasdagama.)
Le sacrifice intérieur du yogi

« Dans le sacrifice du Sonia, le soma liquide est bu par les prétres. Ceci n'est que le rite exotérique qui
correspond au rite intérieur dans lequel le calice de liqueur divine est le corps méme de I'homme et
I'élixir de vie qui emplit ce calice est absorbé de l'intérieur pour devenir le breuvage d'immortalité.
Les sens sont les coupes dans lesquelles le breuvage divin peut se boire. L'essence de 1'énergie
procréative est produite dans la région inférieure, dans le Sud, la ou demeurent les ancétres. La
semence purifiée remonte peu a peu jusqu'a la téte et est recueillie dans un centre appelé [par les
Tantra-s] Mijavan. De la elle s'écoule dans les centres nerveux. C'est ainsi que Soma devient le dieu-
du-Nord (de la téte)1.

« La téte est comme une coupe inversée. Son contenu se déverse dans tout le corps. La réabsorption
de la semence est représentée comme 1'absorption du breuvage d'immortalité. Ce processus exige un
controle mental absolu 1. Udici dik Somadhipati h.
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et peut seulement étre accompli a l'aide de la pratique parfaite des techniques du yoga. C'est ainsi que
le yogi seul boit I'ambroisie que I'homme ordinaire éparpille.

On représente Shiva comme perpétuellement intoxiqué par ce breuvage dont la coupe, en forme de



croissant de lune, brille a son front. Dans le symbolisme du corps physique, 1'énergie vitale (pra n a)
est représentée comme un serpent (naga) et le roi des oiseaux, Garu d a, le mangeur de serpents, est le
sperme. Tous les étres essayent de conquérir le breuvage d'immortalité sans lequel il n'est point de
bonheur éternel. Seuls les dieux sont capables de se 1'approprier. Les dieux sont ici les divinités des
sens, rendus puissants par le soma, par I'élixir de vie, brillant autour d'Indra, le roi céleste, qui est le
Soi, I'atman.

« Le sperme est la substance du désir, c'est de lui que dépend 1'énergie de I'homme, son pouvoir de
connaitre et d'agir. C'est par 1'usage de cette substance qui est la vie qu'il se détruit ou devient
immortel. La semence qui est un poison pour l'orgueilleux, apporte la paix et la lumiere a 'homme
qui sait controler ses passions. Si quelque trace de poison reste présente dans 1'élixir, le yogi ne peut
pas le boire. Mal employé par les anti-dieux, ce breuvage d'immortalité devient pour eux l'intoxicant
qui rend leur conduite désordonnée et réduit la durée de leur vie. Shiva boit la partie empoisonnée de
cette énergie et calme ses flammes briilantes pour que les dieux puissent boire I'ambroisie. Shiva est
le yogi qui a su percer au travers des cing centres ou se trouvent les diffé-

rentes formes de 1'énergie vitale et qui barrent la voie de la réintégration. C'est seulement apres avoir,
par la pratique du yoga, dépassé ces cing portes que le yogi peut maitriser le désir et acquérir lui
aussi le pouvoir de boire le poison et de purifier I'ambroisie. C'est pourquoi il est dit que le poison
s'arréte dans la gorge de Shiva au point ou est situé le cinquieme centre du corps subtil 12 8
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au-dela duquel la nature n'a plus de prise sur le yogi réalisé. » (Traduction abrégée du Shiva-suariipa,
par Vasudeva Shara n a Agravala, Kalya n a, Shiva anka, p. 497-498.)

Le yogi qui peut boire le poison et purifier I'ambroisie devient alors la personnification du sacrifice.
II
LES TRENTE-TROIS DIEUX

LA Bri had-ara n yaka Upani sh ad (3, 9, 1) raconte que lorsque Shakalya demanda au sage
Yajfiavalkya quel était le nombre des dieux, le sage répondit énigmati-quement :

« Le nombre des dieux est celui mentionné par les Ecritures. Leur nombre est trois cent trois et trois
mille trois. »

Questionné a nouveau le sage répondit : « Les dieux sont six, les dieux sont trois, les dieux sont deux,
les dieux sont un et demi, les dieux sont un. »

Pour expliquer ces nombres il énuméra les principales divisions du monde perceptible et subtil
auxquelles se rapportent ces divisions de la puissance divine. Shakalya demanda :

« Qui sont ces trois cent trois et ces trois mille trois? »

Yajfiavalkya dit : « Il s'agit la seulement de spheres de développement (mahiman). Les dieux eux-



meémes sont seulement trente-trois.
— Qi sont ces trente-trois?

— Les huit Spheres-d'existence (Vasu-s), les onze Principes-de-vie (Rudra-s) et les douze Principes-
souverains (Aditya-s). Ce qui fait trente et un. Le Souverain-céleste (Indra) et le Progéniteur
(Prajapati) completent les trente-trois.

— Qui sont les Spheres-d'existence?
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— Le Feu, la Terre, le Vent, 'Atmosphere, le Soleil, le Ciel, la Lune, les Constellations. Ils forment
des demeures (Vas-us) car le monde habite en eux et eux-mémes habitent le monde.

— Qui sont les Principes-de-vie?

— Les dix sortes d'énergie vitale qui se trouvent dans tout étre vivant. La pensée forme la onzieme.
Lorsqu'ils abandonnent notre corps mortel, nous nous lamen-tons. C'est pourquoi ils sont appelés les
Causes-de-larmes, les Rudra-s.

— Qui sont les Principes-souverains?

— En vérité ce sont les douze mois de I'année. Ils avancent entrainant avec eux tout l'univers. Ils sont
des guides (Aditya-s).

— Qui sont ce Souverain-céleste et ce Progéniteur?

— Le tonnerre est en vérité le Souverain-céleste (Indra). Le sacrifice est le Progéniteur (Prajapati).
— Qu'est-ce que le tonnerre?

— C'est la foudre.

— Qu'est-ce que le sacrifice?

— L'animal sacrifié.

— Qui sont les six dieux?

— Le Feu et la Terre, le Vent et 'Espace (antarik sh a), le Soleil et le Ciel. Ils ne sont que six car le
monde entier est contenu dans ces six.

— Qui sont les trois dieux?

— En vérité il s'agit des trois mondes car c'est en eux que résident les dieux.



— Qui sont les deux dieux?

— La Nourriture et le Souffle.

— Qui est I'un et demi?

— Le Vent (le monde subtil) qui purifie.

On lui demanda alors :

— 1l suffit que celui qui purifie soit un. Pourquoi serait-il un et demi?
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— 1l est un et demi parce que le monde se développe au-dedans de lui.
— Qui est le Dieu unique?

— Le Souffle-vital qu'on appelle I'Immensité (Brahman). »

( Bri had-ara n yaka Upani sh ad, 3, 9, 11.) Les trois sphéres d' Agni

Le monde tel que 'homme peut le percevoir apparait divisé en trois spheres qui sont la Terre,
I'Espace et le Ciel. Ces trois spheres sont les symboles visibles des trois mondes a l'intérieur desquels
se trouvent tous les étres : le monde terrestre des hommes, le monde spatial des esprits, et le monde
céleste des dieux. Dans le premier monde se trouvent les principes-des-éléments, dans le second les
régents subtils de la vie, c'est-a-dire les principes qui régissent I'humanité et le cosmos, dans le
monde supérieur résident les principes lumineux et l'intellect.

Le feu et I'oblation constituent la nature de toute existence, l'origine de toutes choses. Il est donc
inévitable qu'une forme de feu se rencontre dans chacune des spheres du monde perceptible.

« Le Seigneur-du-feu, s'étant divisé en trois, réside dans ces mondes et tous les dieux selon leur
hiérarchie, reposent sur ses rayons.

« Les Voyants vénerent dans leurs hymnes sous ces trois noms 1'étre qui, sous les trois formes du feu,
réside dans les mondes qui sont nés, C'est lui qui resplendit dans le cceur de tout étre. Ses noms sont «
le Feu » en ce monde, 'Eclair (Indra) ou le Vent (Vayu) dans l'espace, le Soleil (Sirya) dans les cieux.
Il est ainsi connu sous le nom des trois dieux. » ( Bri had-devata, 1, 63-69.)

« Envisagées ensemble, comme un principe igné universel, les trois formes du feu sont appelées le
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(Prajapati). C'est pourquoi « la divinité » a laquelle sont adressés tous les hymnes sacrés pris
ensemble est le Progéniteur alors que le dieu auquel s'adresse chacun individuellement peut étre Agni
(le Feu). Vayu (le Vent) ou Siirya (le Soleil). » (B ri had-devata, 2, 124.) Les spheres des trois mondes
et tout ce qu'elles contiennent, viennent du Progéniteur, c'est-a-dire de la Totalité des trois formes du
feu.



« Le Progéniteur, pour le bien du monde, concentra (dhyana) son esprit. De la chaleur [de sa pensée]
jaillit I'essence des trois mondes. De la Terre sortit le Feu, de 'Espace le Vent, du Ciel le Soleil. » (
Chdandogya-Upani sh ad, 4, 17.)

Les trois sortes de dieux

Chaque fois que nous considérons 1'une des énergies fondamentales de 1'Univers, nous pouvons
'approcher du point de vue de I'inconscient comme une force gouvernant les éléments, ou nous
pouvons l'envisager comme une conscience-subtile ou dieu qui dirige les formes de la manifestation.
Ces deux manieres d'envisager les lois du monde sont appelées le plan des éléments (adhi-bhautika) et
le plan céleste (adhi-daivika).

Mais, comme nous l'avons vu, toute connaissance du monde extérieur reflete la structure de
l'individualité qui le percoit. Les forces et les aspects du monde cosmique ne peuvent étre imaginés
par I'homme que selon les formes de son propre étre intérieur. Les énergies qui régissent 1'Univers
nous apparaissent donc comme les facultés d'un Etre cosmique ayant leurs équivalents dans la
structure de notre étre individuel. Cette conception de 1'Univers est appelée 1'approche individuelle
(adhyatmika).

Chaque principe universel peut donc étre représenté comme une énergie physique naturelle
gouvernant les LES TRENTE-TROIS DIEUX
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éléments, une énergie mentale, esprit ou dieu, résidant dans une demeure céleste ou dans un monde

dont la substance est la pensée, et enfin comme un ensemble de facultés constituant une individualité
par laquelle I'étre-universel apparait semblable a I'hnomme. Ces facultés s'expriment par des lois qui
régissent I'Univers tout comme nos lois régissent la société humaine.

Chaque dieu particulier peut étre envisagé sous ces trois aspects qui ne s'excluent pas 1'un I'autre. Tout
le symbolisme du panthéon s'applique simultanément dans ces trois spheres. Tout texte révélé, comme
d'ailleurs tout autre texte, a nécessairement trois significations distinctes et coordonnées.

Il est expliqué, par exemple, que 1'histoire du Mahabha-

rata représente le conflit des instincts supérieurs contre les bas instincts de I'homme; que parmi les
héros Arjuna est le pouvoir de la Vérité, Bhima celui de la Force, Bhi sh ma celui de la Sagesse et que
leurs adversaires sont la rapa-cité, la luxure, I'ambition, etc. Ceci a été peut-étre envisagé par les
auteurs de cet immense poeme épique dont le but n'était certainement pas d'écrire une simple
chronique historique. Le fait que certains événements aient une réalité historique n'exclut pas la
possibilité qu'ils soient I'image du conflit intérieur de 'homme comme aussi du conflit éternel des
forces cosmiques, le combat des puissances de lumiere contre les puissances obscures, le combat
entre les dieux et les démons. L'histoire a ici comme toujours la valeur d'un symbole, étant I'expres-
nion des lois intérieures qui régissent le destin de I'humanité. L'histoire est 'expression d'une réalité
tangible, mais cette réalité apparente est I'expression d'un état causal non moins réel. Le Mahdbhdrata
décrit une bataille historique en méme temps qu'un conflit éternel de forces cosmiques et la lutte



intérieure qui se passe en chacun de nous.
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Le nombre des dieux

Tous les étres subtils ou matériels sont inclus dans les trois spheres d'Agni, dans les trois mondes. Les
dieux sont les forces qui régissent les trois mondes. Il y a donc trois sortes de dieux et les dieux sont
en tout soumis au nombre trois. C'est pourquoi ils sont représentés par des nombres multiples de
trois. Leur principale épithete est « les trente » (tri-dasha), bien qu'on emploie aussi trente-trois ou ses
multiples. Les Iraniens comptent également trente-trois dieux.

Les Brahmana-s divisent ce nombre en huit divinités régnant sur les spheres des éléments, onze
Principes de vie ou dieux du monde subtil et douze divinités du savoir ou aspects de la conscience.
Ces derniers sont les Principes-souverains personnifiant les lois qui gouvernent 1'Univers aussi bien
que la société humaine. On leur ajoute deux dieux qui recoivent des noms différents dans différents
textes et traditions mais qui représentent toujours l'aspect transcendant et 1'élément coordinateur des
autres dieux.

Trente-trois est pris comme une expression symbolique représentant un aspect particulier du
panthéon. En réalité il ne saurait y avoir de limite au nombre des dieux.

Chaque aspect de la manifestation est une voie par laquelle 'hnomme peut atteindre le divin. Le
nombre des dieux hindous est par conséquent le méme que celui des aspects possibles de la
manifestation créée ou potentielle.

Il est représenté dans I'hindouisme tardif par le nombre symbolique de trente-trois crores (330 000
000).

Selon la tradition védique, des offrandes peuvent étre présentées seulement a ces trente-trois dieux
principaux.

Il existe en dehors d'eux de nombreux habitants du Ciel qui méritent d'étre priés et vénérés mais ne
sont pas des dieux a part entiere. Des sacrifices ne sauraient donc leur étre offerts.
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LES SPHERES ET LEURS DIEUX

Les huit sphéres d'existence. Les Vasu-s

LES huit spheres d'existence sont :

(1) La Terre (P ri thivi) ou réside (2) le Feu (Agni), principe de la nutrition. (3) L'Espace (Antarik sh
a) ou réside (4) le Vent (Vayu), principe de la vie. (5) Le Ciel (Dyaus) ou réside (6) le Soleil (Stirya),
principe de l'intellect. (7) Les Constellations (Nak sh atra) ou réside (8) la Lune (Soma), principe
d'immortalité.

Les spheres d'existence et les puissances qui résident en elles sont les principes desquels le monde
physique des éléments (adhibhautika) se développe. Ils sont donc pour I'homme I'aspect le plus
immeédiat du divin, les dieux les plus directement perceptibles. En tant que premiers degrés de la
parution des choses, ils représentent la jeunesse du monde. La Chdndogya Upani sh ad (3, 16, 1) les
compare avec les premieres vingt-quatre années de la vie et les libations du matin.

Le mot Vasu selon les U n ddi-siitra-s (1-11) veut dire

« ce qui enveloppe ». D'apres le commentaire de Shankaracarya sur la Chdndogya Upani sh ad (3, 16,
1), « Les Vasu-s sont ainsi appelés parce qu'ils résident ou sont 138 LE POLYTHEISME HINDOU

une résidence. » Ce en quoi quelque chose réside ou qui réside en quelque chose est donc appelé Vasu.
C'est pourquoi les spheres d'extension, c'est-a-dire les spheres de 1'espace et les puissances qui les
gouvernent sont les Vasu-s, les « résidences », les dieux des spheéres.



Aucune chose ne peut étre créée sans un lien, un espace ou elle peut se placer, se développer. Les
spheres d'existence, les Vasu-s sont les premieres manifestations de Brahma, I'Etre-immense,
Seigneur-de-1'étendue, personnification de la tendance orbitante qui crée 1'espace particularisé. En
tant qu'aspects de la tendance orbitante, les Vasu-s sont représentés comme de couleur rouge.

Le mot Vasu peut aussi étre dérivé de la racine vas qui veut dire : briller. Il réfere en ce cas a la
splendeur d'Agni et des spheres sur lesquelles il regne. Les Vasu-s sont parfois représentés comme les
compagnons d'Indra, dieu de la foudre qui est la forme céleste d'Agni.

Les relations qui existent entre les spheres d'existence et les forces qui les dirigent sont I'origine
méme des corps physiques et des sens qui les percoivent. Les Vasu-s forment donc le contenant et le
contenu de la totalité du monde sensible.

Dans les Purd n a-s, en particulier le Vi shn u-pura n a (1, 15, 111), et dans le Mahdabhdarata (1, 66,
19), des noms divers sont donnés aux Vasu-s mais ces noms représentent toujours les mémes
principes.

« Les noms des Vasu-s sont : Apa, Dhruva, Soma, Dharma, Anala, Pratylisha, Prabhasa. » ( Vi shn u-
purana, 1, 15, 111.)

« Les huit Vasu-s sont : Dhara, Dhruva, Soma, Aha, Anila, Anala, Pratylisha, Prabhasa. » (
Mahabhdarata, 1, 66, 19.)

1° Dhava (le courant) et Dhara (le support) représentent la Terre.
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2° Aha ou Aha (omniprésent) et Apa h (Eaux-supérieures) ou Savitra (solaire) représentent la sphere
de I'espace (Antarik sh a).

3° Prabhasa (lumineux ou crépusculaire) est le Ciel (Dyaus).

4° Anala (vivant) et Pavaka (purificateur) représentent le Feu (Agni).
5° Anila (le souffle) représente le Vent (Vayu).

6° Praty(isha (cuisant ou lumineux) est le Soleil.

7° Soma (I'Oblation) est la Lune.

8° Dhruva (immobile) représente les Constellations.

En tant que spheres d'existence, les Vasu-s sont la forme visible des lois de 1'Univers. Ils sont donc
appelés les fils du Législateur (Manu) ou de la Loi-de-perfection (Dharma) elle-méme. (
Mahdabharata, X 11, 7587 et 7540.) IIs s'incarnerent sur la Terre comme les fils du Gange et
retournerent ensuite au Ciel. ( Mahdbhdrata, 1, 3887.) La sphere de la Terre et Agni, dieu-du-feu La
premiere des spheres est la Terre, support (Dhara) de toutes les créatures, nourriciere de toute vie.



La Terre est représentée comme une déesse ou comme une vache nourrissant de son lait tous les étres.
Elle est la mere de tout étre vivant, la substance de toute chose.

Prithu, le premier roi et I'inventeur de l'agriculture, obligea la Terre a ouvrir, contre son gré, ses
trésors et a nourrir les hommes. C'est pourquoi la Terre est P ri thivi, le domaine de Prithu.

La Terre s'unit au Ciel pour former le couple Ciel-Terre (Dyava-P ri thivi) que 1'on appelle les deux
Lamentations (Rodas) car c'est en eux que réside le Seigneur-des-larmes (Rudra).

Dans les invocations la Terre est souvent identifiée a 1 4 0 LE POLYTHEISME HINDOU

Aditi, 1'Etendue primordiale qui est « 1'inépuisable source d'abondance », la premiére des déesses et la
mere des dieux.

Tous les aspects de la nature et de la vie sont les formes, les enfants de la déesse Terre. Les
montagnes, les arbres, les rivieres, les animaux portent en eux une vie multiple et pourtant une et sont
guidés par des étres conscients qui sont les serviteurs de la déesse Terre.

« Les rivieres et les montagnes ont une double nature.

Une riviére parait n'étre qu'un courant d'eau, pourtant elle a une personnalité distincte. Les montagnes
semblent des masses Inertes et pourtant leur réalité est autre.

Nous ne pouvons savoir en regardant un coquillage immobile qu'il contient un étre vivant. De méme
les rivieres et les montagnes qui semblent inanimées cachent une vie subtile et peuvent parfois
prendre la forme qu'elles désirent. » (Kalika-Purd n a, 20, 10, 13.) Agni (le feu)

La Terre est la résidence du feu. Le feu, capturé et apprivoisé par I'homme, a été le principal
instrument de son progres et de sa puissance. Toute forme de feu est vénérée comme un étre divin,
mais c'est principalement dans le feu sacré, né de deux morceaux de bois frottés ensemble au cours
d'une cérémonie ou sont prononcées des formules rituelles, que le Dieu du feu est présent.

Agni est le dieu principal des Veda-s qui lui dédient plus d'hymnes qu'a aucune autre divinité. Il est le
média-teur entre I'homme et les dieux, le protecteur des humains et de leurs foyers, le témoin des
actions, invoqué dans toutes les occasions solennelles. Il préside a tous les sacre-ments, a tous les
grands événements de la vie.

Le fait de briller est, en toutes choses, une qualité d'Agni, c'est pourquoi en le vénérant 'homme
acquiert I'éclat de LES SPHERES ET LEURS DIEUX 141

l'intelligence et celui de la force, de la santé, de la beauté.

En tant que principe cosmique, Agni joue le role de chef parmi les spheres d'existence, mais quand il
est envisagé seulement comme le feu terrestre, le role principal peut étre attribué a ses deux autres
aspects : Indra, la foudre, la forme de feu de la sphere intermédiaire de 1'espace et Vi shn u, le Soleil,
I'Tmmanent, a la fois souverain de la sphere céleste et du feu intérieur, caché dans tous les étres ou il
constitue leur pouvoir de dévorer et de digérer.



Agni est Celui-qui-pénetre-toutes-choses (Vaishvanara).

La compréhension de la nature du feu équivaut a la compréhension de la nature de I'Univers. La
science du feu est la clef de tout savoir. Agni est la puissance d'illn-mination intérieure aussi bien
qu'extérieure. Il représente la capacité de savoir aussi bien que de percevoir. Il est le Dieu-de-la-
science. Les anciennes chroniques d'’Agni (Agni Pura n a) forment I'encyclopédie des sciences
traditionnelles.

Dans le Vi shn u Purd n a, Agni est appelé la Fierté (abhiman). Il est représenté comme le fils ainé de
1'Etre-immense, le Créateur Brahma-Agni jailli de la bouche de la Personne cosmique (Virat-puru sh
a) qui est le corps de 1'Univers. Dans le monde de I'homme, Agni fut engendré, sous la forme du feu
rituel par Fille-de-lumiere (Vasubharya), épouse de la Loi-de-perfection (Dharma).

L'Intelligence (Medha) est sa sceur. Sa propre épouse est le mot-qui-accompagne-1'oblation (svaha).
De son épouse il eut trois fils appelés Pur (Pavaka), Purifiant (Pavamana) et Pureté (Shuci). Ces fils
eurent a leur tour quarante-cing enfants qui sont les aspects divers du feu, formant un total de
quarante-neuf formes de feu.

Dans le Harivamsha, Agni est 1'un des huit régents de 1'espace. Il regne sur la direction sud-est appelée
la lumiére 1 4 2 LE POLYTHEISME HINDOU

avancée (puro-jyotis). C'est dans 1'angle sud-est que nous trouvons son image dans les temples.
Agni est rouge avec des yeux jaunes et deux tétes.

Il porte aux dieux les oblations des sacrifices. Son image est d'or avec des ornements rouges. Il a
quatre bras, porte une hache et une torche, un éventail (qui sert de soufflet) et une louche. Il tient
parfois aussi un rosaire et une lance (Shakti) de feu.

Orné de flammes, il est vétu de noir. Son étendard est de fumée. Il est accompagné d'un bélier qu'il
chevauche parfois. Il apparait assis sur un chariot que tirent des chevaux rouges. Les sept vents sont
les roues de son char.

Agni a sept langues, chacune ayant un nom distinct.
Il s'en sert pour lécher le beurre versé en oblation.

« De solide stature, avec un large ventre, Agni est rouge avec des moustaches, des cheveux et des
yeux brun-doré.

Assis sur un bélier, il tient un rosaire et une sphere. Il a sept langues couleur de feu. » (Un Agama cité
par le Shabda-Kalpa-druma au mot Agni.)

Comme le dieu des sacrifices, Agni est appelé Mangeur-d'oblations (Hutasha ou Hutabhuj), Porteur-
d'oblations (Havya-vahana), Messager (Vahni). Parmi ses noms, les plus communs sont : Possesseur
(Jatavedas), Pur (Pavaka), Briilant (Jvalana), Riche-de-lumiere (Vibhavasu), Multicolore
(Citrabhanu), Resplendissant (Bhiiritejas), Flambant (Shikhin), Jaune (Pingesha), Faiseur-d'or (Hira n



ryak ri t), Flamboyant (Plavanga), Grandissant-au-dedans-de-sa-mere (Matarisvan, c'est-a-dire au-
dedans du bois dont il jaillit).

Il est fils du Soleil (Vishvanara), Porteur-de-lotus (Abjahasta), son étendard est la fumée (Dhiima-
Ketu), Porteur-de-javelot (Tomara-dhara), il est le Brillant (Shukra), le Pur (Shuci). Aux-chevaux-
rouges (Rohitashva), il chevauche un bélier (Chagaratha). Aux-sept-langues (Saptajihva) il donne la
richesse (Dravi n odas).

Dans un hymne célébre du Ri g-Veda, Indra et les autres LES SPHERES ET LEURS DIEUX 1 4 3

dieux sont appelés pour venir détruire les Mangeurs-de-chair (Kravyada) ou Noctambules (Rak sh
as), ennemis des dieux. Agni est lui-méme un mangeur-de-chair. Sous cet aspect il prend une forme
terrible. Il aiguise ses crocs d'acier et dévore ses ennemis.

Les dix formes du feu

Il existe dix formes principales de feu, cinq formes naturelles et cinqg formes rituelles. Les cing
formes naturelles sont :

1° Agni, le feu terrestre ou feu ordinaire qui peut étre visible ou potentiel, c'est-a-dire contenu dans le
combustible.

2° Indra (ou Vayu), la puissance de la foudre qui réside dans les nuages et qui est le feu de 1'espace, du
monde intermédiaire. Il est la source des conflagrations et des incendies de foréts (dava-agni), terreur
des étres vivants.

3° Siirya, le Soleil ou feu des spheres célestes, illumine les mondes et est appelé le feu-du-ciel (divya-
agni).

4° Vaishvanara, Celui-qui-pénetre-toutes-choses, est le pouvoir de digestion, d'absorption, qui se
trouve en toutes choses, en tout étre. Il est le soutien de la vie.

5° Le feu destructeur. Agni naquit des eaux-primordiales ou réside 1'énergie de 1'éclair et sa forme la
plus terrible, cachée dans 1'élément aqueux, reste toujours préte a détruire le monde. On I'appelle le
feu-plongeant (Vadava-agni), de la racine vad ri « plonger » ou le feu-du-cheval.

Ce feu qui détruira le monde reste dormant dans un volcan appelé la bouche-de-cheval (vadava-
mukha) au fond de la mer australe, aux antipodes de la montagne polaire, le Meru.

Les cinq formes du feu rituel sont : le feu-de-1'immensité (Brahma-agni), le feu-du-Progéniteur
(Prajapatya-agni), le feu-du-foyer-domestique (Garhapatya-agni), le feu-des-1 4 4 LE
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ancétres (Dak sh ina-agni) et le feu-du-bicher-funébre (Kravyada-agni)1.

« Le feu-de-1'immensité se manifeste durant les rites du Sacrifice. Il sort du morceau de bois que 1'on
fait tourner rapidement tout en prononcant une formule magique.



Il représente le feu sacré qui jaillit de la substance du monde.

Le feu-du-progéniteur est transmis a 1'étudiant céliba-taire lorsqu'on l'investit du cordon sacré. C'est
dans ce feu qu'il accomplit les rites d'oblation appelés Agni-hotra.

Il fait le serment de préserver ce feu, de le vénérer, de le nourrir jusqu'au jour ou, au bord de la
vieillesse, il abandonnera sa maison pour se retirer dans la forét.

Le feu-du-foyer-domestique est apporté dans la maison durant la cérémonie du mariage. Il demeure
le centre de tout le rituel familial. Il doit étre maintenu toujours vivant et toutes les oblations offertes
par le chef de famille doivent étre versées dans sa flamme.

Le feu-des-ancétres ou feu-du-Sud est celui dans lequel des sacrifices sont offerts aux ancétres. Les
rites d'exor-cisme (abhicara-yajfia) sont aussi accomplis avec ce feu.

Durant les grands sacrifices, un foyer allumé avec les tisons d'un feu-du-Sud est entretenu au-dehors
de la porte sud du hall sacrificiel (yajia-ma nd apa). Ce feu détruit les obstacles qui autrement
interviendraient pour empécher le sacrifice d'étre conduit avec succes jusqu'a sa fin.

Le feu-funebre est le feu du blicher dans lequel le corps de I'homme est jeté comme une derniere
offrande. Ce feu 1. Certains textes d o n n e n t six formes de Feu-rituel q u i sont : Le Feu-du-foyer-
domestique (Garhapatya-agni), le Feu-du-rituel-védique (Ahavaniya-agni), le Feu-des-ancétres (Dak
sh ina-agni), le Feu-des-assemblées (Sabhya-agni), le F e u du sacrifice Agnihotra (Avasatthya-agni),
équivalent au Feu-du-progéniteur et le Feu-du-culte (Aupasana-agni).
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ne doit pas étre approché par les vivants. » (Vijayanauda Tripa th i, Devata-tattva.)

La sphére de I'espace et Vayu, dieu du vent Entre la Terre, demeure du feu et le Ciel ou le Soleil
réside se trouve la sphere-intermédiaire (antarik sh a) de 1'espace. C'est le lieu ou se meuvent les étres
subtils dont le souverain est Vayu, dieu du vent.

Le feu, qui dévore tout, est la bouche des dieux, et le vent est leur souffle. Dans les Upani sh ad-s,
Vayu est partout représenté comme la respiration, le souffle vital du Cosmos. Le Mahdabhdrata
I'appelle la respiration du monde, le souffle universel, l'instigateur de la vie et des étres vivants (
Mahabharata, 12, 328, 35). Vayu est également la substance et I'essence du Verbe (Vac). Plusieurs
hymnes védiques lui sont adressés. Le mot Vayu vient de la racine Va « souffler ».

Vayu est un purificateur. Il fut le premier a boire le Soma, I'ambroisie. Il est un voyageur, le messager
des dieux, le guide des sacrifices. Il est aussi appelé Vagabond (Vata) ( Mahdbhdarata, 1, 5908 et 3,
11914). 11 est celui sans qui on meurt (Marut), celui par qui on vit (Anila), le purificateur (Pavana).
Les trois premiers noms se rapportent a son aspect destructeur, les deux derniers a ses aspects
bénéfiques.

Vayu est I'ami d'Agni, qu'il renforce et qu'il aide.



« Le vent, ami du feu, parfumé, caressant, erre dans la demeure des dieux, stimulant tous les sens. » (
Mahabha-

rata, 12, 8418.)

Le mot Vayu peut aussi vouloir dire « pénétrer, se répandre ». « Subtil il réside dans I'espace,
pénétrant (vyapya) les trois mondes qu'il emplit. Les Voyants le vénérent en 1'appelant Vayu. » (
Brihad-devata, 2, 32.) 1l est le fils des directions de I'espace et il est le régent 146 LE
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du quartier Nord-Ouest ou il réside. D'apres le Puru sh a-sukta, Vayu jaillit du souffle de la Personne-
cosmique (Puru sh a). Ailleurs on en fait le fils de Tvasht ri, I'artisan céleste. Dans les Véda-s, Vayu
est ami d'Indra, la foudre.

Il monte pres de lui sur un char d'or tiré par mille chevaux et capable d'atteindre le ciel. Le Vi shn u
Purd n a, par contre, fait de Vayu un serviteur d'Indra.

Vayu est représenté comme un homme blanc, vigoureux, chevauchant une gazelle. Il porte un arc et
des fleches.

Tous ses attributs sont blancs.

« Lorsque parut le puissant Vayu, je dus employer pour l'arréter toute ma force car il brise aisément
les arbres, les montagnes et toutes autres choses. Il n'existe aucun étre dont la force puisse se
comparer a celle de Vayu.

Le Lanceur-d'éclairs (Indra), le Roi-de-la-mort (Yama), le Maitre-des-trésors (Kubera) et le
Souverain-des-eaux (Varu n a) ne peuvent lui résister. Comment le pourrais-tu, 0 arbre! »
(Mahabharata, 12, 528.)

Le Bhdagavata Purd n a raconte qu'un jour le sage Narada incita le vent a briser le sommet de la
montagne polaire.

Vayu souffla un terrible ouragan qui dura une année, mais la monture de Vi sh nu, 1'oiseau Verbe-ailé
(Garu d a), protégea la montagne de ses ailes ouvertes et les efforts du dieu des vents furents vains.
Narada lui suggéra d'attaquer la montagne lorsque l'oiseau serait absent. C'est ce qu'il fit. Il brisa
alors le sommet qui tomba dans la mer ou il devint I'lle de Ceylan.

Vayu est le pere du héros Bhima et du singe Hanuman dont la force est restée 1égendaire. Vayu est
aussi, d'apres le Vi shn u Purd n a, le roi des musiciens célestes.

La sphére céleste (Dyaus) et le Soleil (Stirya) Dyaus qui personnifie la volite céleste, le firmament
supréme, est 1'un des plus connus des dieux Indo-Euro-LES SPHERES ET LEURS DIEUX 14 7

péens. Le Ciel est le pere, la Terre, la mere de toutes choses.

Tous les dieux, le Soleil, la Lune, le Vent, la Pluie, I'Eclair, I'Aurore, etc..., sont les enfants du Ciel.



Dyaus couvre la terre et la fertilise de sa semence qui est la pluie.

Le mot Dyaus qui représente « le lieu ou brillent les dieux » est souvent pris comme un équivalent
d'éther (akasha) « la ou brillent le soleil et les autres [astres] ».

L'éther est la manifestation physique de Dyaus.
Le Mahdbhdrata (1, 99) raconte que par suite d'une malédiction, Dyaus dut s'incarner dans un homme.
C'est ainsi que naquit Bhi sh ma, le pere des héros.

Parmi les noms de Dyaus les principaux sont : Demeure-des-nuages (Abhram ou Maghaveshma),
Voile (Ambara), Impartible (Ananga), Ce-qui-recouvre (Vyoma), le Grand-voile (Maha-vela), le
Réservoir-des-eaux (Pu sh kara), Demeure-des-trois-mondes (Trivi sht apa), Espace (Antarik sh a),
Chemin-des-vents (Marudvatma), Séparateur (Viyat), Chemin-des-oiseaux (Vihaya h), Mobile
(Gagana).

Le Soleil est I'un des trois dieux principaux des Véda-s.

Il est envisagé sous deux aspects. Comme 1'une des sphéres-d'existence, I'un de Vasu, le Soleil est la
forme céleste du feu, d'Agni. Comme la source de la lumiere, de la chaleur, de la vie, de
l'intelligence, I'énergie solaire est 1'origine de toutes les formes de vie représentées dans les douze
fils de I'Immensité-primordiale (Aditya-s), les douze Principes-souverains.

Le Soleil est au centre de la création, au centre des sphéeres. Au-dessus de lui sont les sphéres non-
manifestées, celle de I'Auto-engendré (Svayambhu) et celle de la Volonté-supréme (Parame shth in).
Au-dessous de lui sont les spheres du monde manifesté, celles de la Lune et de la Terre. Le Soleil
représente la limite, le point ou les mondes manifestés et non manifestés se rejoignent. « Le Soleil
représente donc le principe-supréme d'abord non manifesté, 1 4 8 LE POLYTHEISME HINDOU

puis manifeste. » ( Chandogya-Upani sh ad, 3, 19, 1.) Il est pour nous la porte qui conduit vers les
aspects non manifestés du divin, I'ostensoir a travers lequel la réalité divine peut étre percue. « Le
Soleil est la porte du chemin des dieux. » ( Mahdabhdrata, 13, 1681.) En tant que source de lumiere
physique, mentale et spirituelle, le Soleil est I'image la plus proche du divin que nous puissions
concevoir. « Le Soleil est la divinité visible, I'ceil du monde, la cause du jour. Il existe éternellement.
Nul autre dieu ne peut lui étre comparé. Il est la source du temps. Les planetes, les étoiles, les spheres
d'existence (Vasu-s), les Principes-de-vie (Rudra-s), le Dieu du vent, le Dieu du feu et tous les autres
dieux ne sont que des parties de lui. » ( Bhavishya Purd n a.) Le Soleil est 'origine visible du monde
ou nous vivons.

« Tout ce qui existe est né du Soleil. » « De tout ce qui est, fut et sera, de tout ce qui se meut ou
demeure immobile, le Soleil seul est I'origine et la fin. » ( B ri had-devata, 1, 61.)

« L'Esprit-solaire, la divinité qui réside dans la sphére du Soleil (Stirya-Ma nd ala) est le principe de
tout développement et est donc 1'origine de 1'évolution (Bharga). »

« Ce principe d'évolution est I'ame de tout ce qui existe, des choses animées ou inanimées qui se



trouvent dans les trois mondes. Il n'est rien en dehors de lui. » ( Brdhma n a-sarvasva, cité dans The
Garland of letters, p. 262.) Au moment de la création, « I'eeuf du monde se divisa en deux parties,
I'une d'argent, I'autre d'or. La partie d'argent devint la terre, la partie d'or, le ciel. La coque extérieure
de I'ceuf forma les montagnes, la membrane intérieure, les nuages et la neige. Les veines intérieures
devinrent les rivieres, le liquide dans I'ceuf forma 1'océan.

Lorsque le Soleil apparut on entendit un grand cri et de ce cri naquirent tous les étres et leurs plaisirs.
C'est pourquoi quand il se léve et se couche on entend des cris et des LES SPHERES ET LEURS
DIEUX
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chants. Tous les étres et leurs désirs s'élevent vers lui.

Ceux qui vénerent le Soleil comme I'absolu entendent constamment des sons merveilleux et sont
remplis de joie ». ( Chdndogya-Upani sh ad, 3, 19, 1-4.) Fait d'un feu qui consume sa propre
substance, le Soleil est identifié au sacrifice cosmique. Il est dit que le Progé-

niteur, principe du sacrifice (Yajfia-prajapati) devenant le Soleil, procrée les vivants. En tant que dieu
de la procréation il est représenté sous la forme d'un taureau.

Dans le feu solaire qui s'engendre lui-méme, la semence du Souverain-supréme est incessamment
versée comme offrande et comme combustible. (Voir : Motilal Sharma Gau d, Ishopani sh at VijfiGna-
bha sh ya, p. 61.)

« Par I'entremise de ses rayons [le Soleil] instille 1a vie dans les blés et les étres-vivants. Il est le pere
de tous. »

( Mahdbhdrata, 3, 135.) Le Soleil est appelé le Nourrisseur (Savit ri).

« Quand le Soleil se leve, il entre dans le quartier Est et soutient de ses rayons les habitants de 1'Est. Il
illumine le Sud et I'Ouest, le Nord, le haut, le bas et tout ce qui se trouve entre eux et il fait subsister
tous les étres par ses rayons. Il se leve et, avec lui, I'Univers, 'Etre cosmique, la vie, le feu,
apparaissent. L'Ecriture dit que le Soleil resplendissant qui personnifie 1'Univers, sait tout, soutient
tout, éclaire et réchauffe toutes choses de ses mille rayons, de ses tourbillons multiples. Toujours
présent, il se leve, apportant la vie a toutes les créatures. » ( Prashna Upani sh ad, 1, 6-8.)

Formé d'un principe dévorant, le Soleil est le destructeur. « A la fin des temps, il desseche le monde
entier. »

( Mahabhdrata, 12, 11057.)

Créant, soutenant, détruisant perpétuellement la vie, ravissant tous les étres par sa lumiere
multicolore, le Soleil est la forme visible de Maya, le pouvoir d'enchantement de 1'Etre supréme. Il est
digne d'étre adoré 1 5 0 LE POLYTHEISME HINDOU

(Vare n ya). « Quand le Soleil se leve, tous se tournent vers lui. » ( Mahdbharata, 7, 8459; 3, 11847.)



« Je salue la substance de toutes choses, celui qui est tout, qui personnifie I'Univers, la lumiere sur
laquelle le Yogi se concentre. » ( Mdrka nd eya Purd n a, 105, 5).

« Digne d'étre glorifié, il est 'origine de tout, la lumiere supréme, distincte du feu, qui existe au
commencement.

« Je te salue, matiere dont les dieux sont I'esprit, étre resplendissant, permier né, transcendant. » (
Markandeya Purd n a, 105, 7.)

« Il est le Soi des yogis qui cherchent a dissoudre leur intellect. Il est le conscient de ceux qui
cherchent la connaissance. Il est le dieu du sacrifice pour le sacrifiant. »

( Marka nd ega Purd n a, 111, 6-2.)

« Le Soleil est I'ame du monde. » (Ri k-Samhita, 1, 115, 1.) Le dieu-soleil est cet esprit méme qui
habite notre ame, car « I'étre qui réside dans I'homme et I'étre qui réside dans le Soleil sont un ». (
Taittiriya Upani sh ad, 8.) Etant notre étre méme, la divinité solaire guide nos facultés intérieures et
régit tous nos cycles vitaux. Le Soleil inté-

rieur est percu par le yogi dans le fond de son cceur comme une source éblouissante de lumiere qu'il
compare a un feu sans fumée.

L'image du soleil

« L'étre doré qui réside dans le soleil a une barbe et des cheveux d'or. Tout en lui est resplendissant
jusqu'aux bouts de ses ongles. Ses yeux sont brun doré comme la fleur de kapydsa. Sa gloire est
immense. Il est au-dela du mal. En vérité celui qui le comprend s'éleve au-dela de tout mal.

« Ses deux voix sont le Ri k et le Sama. C'est pourquoi il est appelé le Haut-chant (udgitha). Celui qui
le chante est le Haut-chantre (udgat ri). Il est le souverain des LES SPHERES ET LEURS DIEUX
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mondes supérieurs, de 1'Au-dela ou se réalisent les désirs des dieux. » ( Chdndogya Upani sh ad, 1, 6-
8.) 1l existe des temples du soleil dont il est la divinité principale. Son image est « couleur de cuivre,
rouge et bronzée. De bon augure, ne créant pas la crainte, il est entouré des innombrables Principes-
de-vie (Rudra-s) qui résident dans toutes les directions ». ( Nilarudra Upani sh ad, 1, 9.)

Selon le Vi shn u- Purd n a, le Soleil a I'apparence d'un nain, avec un corps couleur de cuivre bronzé
et des yeux légerement rouges. Sa résidence est la Cité-resplendissante (Vivasvati ou Bhasvati).

Son cou est comme 1'écaillé de la tortue. Il porte des bracelets et un diademe dont 1'éclat illumine tous
les quartiers du ciel. ( Mahdabhdrata, 3, 17077.) Ses boucles d'oreilles lui furent offertes par la déesse-
mere Aditi. ( Mahdbhdarata, 3, 17118.)

Le Soleil a deux bras, tres longs, ou quatre bras. Il est vétu des pieds a la poitrine « a la mode du Nord
» ( Bri had Samhitd), ou bien il porte des bottes et une ceinture.



« Surveillant les mondes, il voyage sur un char d'or, tour-nant en rond avec la nuit, il établit [a leur
propre place]

les immortels et les mortels. » ( Taittiriya Samhita, 3, 4, 11-12.)

Les chevaux du Soleil sont mentionnés dans le Ri g Veda : « que le Soleil arrive avec ses sept chevaux
'»

( Rig Veda, 5, 45, 9.) Son chariot n'a qu'une roue. « Le Resplendissant se meut sur son orbite sur un
char a une roue. » ( Mahdabharata, 12, 362, 1.) Dans son char le Soleil est assis sur un siege de lotus.
Les chevaux ou juments trainant le char peuvent étre quatre ou sept. Parfois c'est un cheval unique,
mais a sept tétes qu'entoure un halo de rayons. Quelquefois ce char est trainé par un dragon (INaga).

Le cocher du Soleil, connu pour sa sagesse, est le Rouge 1 5 2
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(Aru n a), le frere ainé de l'oiseau Verbe-ailé (Garu d a) Aru n a, comme le Resplendissant (Vivasvat),
également fils du voyant Kashyapa, est le dieu de 1'aurore. Il se tient debout sur le char devant le
Soleil et son robuste corps protege le monde de la fureur solaire. Aruna est plus beau que le dieu de
la Lune lui-méme.

Dans les Pura n a-s, le Soleil est le fils du sage Vision (Kashyapa)1 et de la déesse-mere qui s'appelle
Ftendue-primordiale (Aditi). C'est de ce couple que sont nés tous les dieux. Le Rdmdya n a mentionne
1'Etre-immense (Brahma) comme le pére du Soleil. Toutefois Brahma est habituellement considéré
comme le pere de Vision (Kashyapa), donc le grand-péere du Soleil.

Selon le Kurma Purd n a (20e adhyaya), le Soleil a quatre épouses : Connaissance (Samjia),
Souveraineté (Rajfi1), Lumiere (Prabha) et Ombre (Chaya). Le Marka nd eya Purd n a mentionne
seulement Connaissance et Ombre.

Ailleurs les femmes du Soleil sont appelées Multicolore (Savar n a), Existence-personnelle (Svati) et
Grand-courage (Maha-Virya). Quelquefois on fait du Soleil I'époux de I'Aurore (Ushas), quelquefois
son fds. Dans le Mahabha-

rata, Connaissance (Samjia) est la fille du Grand-architecte (Vishvakarman) (1, 2599). Elle est
appelée Resplendissante (Suvarcala) (12, 6751).

Le Dieu-Soleil a plusieurs enfants. Le législateur Manu, le Souverain des morts, Yama, et la riviere
Yamuna sont nés de Connaissance d'apres les Kiirma et Mar-ka nd eya Pura n a-s. Le Mahdbharata
remplace Yamuna par Yami, sceur jumelle de Yama.

Selon le Kiirma Pura n a, Souveraineté (Rajii) eut un fils, Revanta (le Mobile); Lumiere (Prabha)
enfanta Aurore 1. D "a p r e s le Mahd-bhdshya, le mot Ka s hy a p a est la forme invertie de
Pashyaka (vision). Ce genre d'interversion des syllabes est d ' u n usage fréquent pour lesmo ts
symboliques ou magiques a y a n t un usage ésotérique. D a n s le Mdarka nd eya Pur@na,lemotKa
shyapaveutdire « buveur de vin ».
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(Prabhdata) et Ombre (Chdya) eut pour fils le législateur Savarni (de méme couleur). Pour le Marka nd
eya Purd n a, Savarni, Revanta et Saturne (Shani) sont les fils d'Ombre.

Le Mahdabhdrata nous dit que le héros Kar n a était le fils illégitime du Soleil par Kunti. Le Soleil est
aussi le pere du roi des singes Sugriva. Vaivasvata Manu, le législateur, fils de Connaissance (Samjia)
et du Soleil, fut le pere d'lk sh vaku, le fondateur de la dynastie solaire. Toutefois I'éclat du Soleil était
si violent que Connaissance (Samjid) ne put le supporter longtemps. Elle laissa donc Ombre (Chdya)
aux cotés du Soleil et se retira dans la forét pour se consacrer a la religion. Pour se cacher elle avait
pris la forme d'une jument. Le Soleil, I'ayant découverte, se changea lui-méme en cheval et s'approcha
d'elle sous cette forme. Elle lui donna deux fils aux tétes de chevaux, les Ashvin-s, qui sont les dieux
jumeaux de l'agriculture.

Apres la naissance des Ashvin-s, le Soleil ramena son épouse a la maison. Pour adoucir ses
souffrances, le pere de Samjfid, le Grand-architecte Vishvakarman plaga le Soleil sur sa meule et
enleva un huitieme de ses rayons, le rognant de partout sauf les pieds. Ces morceaux de rayons
tomberent sur la terre et c'est avec eux que Vishvakarman faconna le disque de Vi shn u, le trident de
Shiva, la massue de Kubera, la lance de Kartikeya et les armes des autres dieux.

Les deux noms les plus courants du Soleil sont Siirya (lumineux) et Aditya (fils de I'Etendue-
primordiale). Le mot Siirya vient de la racine sur ou svar qui veut dire briller. De la méme racine vient
aussi svarga (le ciel) qu'il éclaire. « Lorsque 'Eternel, le Soi-unique, le Pouvoir-de-connaitre, désira
un second, une lumiére apparut qui fut appelée Siirya. » ( Varaha Pura n a, 26, 1-2.) Le mot Aditya
veut dire « fils de I'Etendue-primordiale »

mais peut aussi signifier « origine ». « C'est en tant qu'origine du monde que le Soleil est appelé
Aditya. » ( Varaha Purdn a, 15 4 LE POLYTHEISME HINDOU

26, 7.) Le Soleil est le Bouc-a-une-patte (Aja-ekapdda), le bouc étant le symbole des trois tendances
fondamentales.

On appelle encore le Soleil par d'autres noms. 1l est le Purificateur (Pavaka), la Source-de-vie
(Jivana), le Victorieux (Jayanta), le Diviseur (Ravi). ( Varaha Purd n a, 26, 5.) Né d'un ceuf sans vie (
M ri td nd a) il est appelé Marta nd a.

Il est Procréateur et Nourricier (Savit ri ou Savitd), le Maitre-du-jour (Arhapati), I'(Eil-du-monde
(Jagat-cak sh u ou Loka-cak sh u), le Témoin-des-actes (Karma-sak sh in), le Roi-des-planetes
(Graha-rdja), Celui-aux-cent-rayons (Sahasra-Kira n a ou Sahasramshu), Celui-aux-rayons-rognés
(Vikarttana), I'Ame-des-douze (Dvadashatman), Celui-aux-sept-chevaux (Saptashva h), le Joyau-du-
ciel (Dyuma n i), le Maitre-des-planetes (Graha-pati), le Pénétrant (Heli h), le Voyageur-de-1'espace
(Khaga h), I'"Ami-du-lotus (Padma-bandu h), le Porteur-de-lotus (Padma-pani), I'Ennemi-des-neiges
(Himarati h), I'Effaceur-de-1'obscurité (Tamopaha h).

Les autres noms du Soleil rappellent surtout son éclat (voir Mahabhdrata, Hymne au Soleil, 2, 166 et
Vardha Purd n a, 26). Arka vient de arc, « briller »; Tamisra-han veut dire Tueur-de-1'obscurité ;



Tamonuda, Disperseur-de-1'obscurité; Divakara, Faiseur-du-jour; Diptamshu, Aux-rayons-
flamboyants; Prabhd-kara, Producteur-de-lumiere; Citra-bhanu, Clarté-multicolore; Bhanu,
Rayonnant; Bhaskara, Faiseur-de-lumiere; Vibha-vasu, Demeure-de-lumiere; Vivasvat,
Resplendissant; Rohita, le Rouge; Gopati, Maitre-du-bétail; Bradhna, Lié-par-ses-rayons.

L'Aurore (Ushas)

Dans le Ri g Veda, I'Aurore, Ushas, apparait comme une fille qui découvre ses seins pour étre admirée.
Toujours jeune, elle repousse l'obscurité et éveille tous les étres vivants. Elle se meut sur un char
splendide. Sceur de la Nuit LES SPHERES ET LEURS DIEUX 155

elle est I'épouse ou la maitresse du Soleil, la fille du Ciel.
Selon les Brahma n a-s, elle a des rapports incestueux avec son pere, le Progéniteur (Prajapati).
La sphere des Constellations (Nak shatra-s) et la Lune (Som a)

Au-dela du monde solaire existent des spheres immenses qui n'appartiennent plus au monde des
humains et ou tous les aspects relatifs de l'espace et du temps qui conditionnent l'existence terrestre
n'ont plus cours. Ces sphéres représentent pour nous les aspects transcendants de 1'Etre cosmique, le
pouvoir sans limites duquel I'Univers est né.

Elles sont la demeure de I'Inconnaissable, que I'on appelle I'Auto-engendré (svayambhu). Au-dela se
trouve la sphere de la Volonté-supréme (Parame shth in). Ces spheres lointaines situées au-dela des
limites du monde solaire sont appelées les spheres des Constellations.

Le Soleil apparait donc bien ici pour nous comme le centre des mondes, étant la limite entre le monde
terrestre et l'espace de notre univers, d'un coté et les spheres transcendantes de I'Auto-engendré et de
la Volonté-supréme, de l'autre. Les expressions symboliques que nous pouvons employer pour
représenter ces spheres inconnues sont certaines d'étre inadéquates mais les symboles sont les seuls
instruments par lesquels nous pouvons indiquer leur existence.

Les principes supérieurs, les dieux, résident dans ces mondes supra-solaires que sont les spheres des
Constellations. C'est la aussi que se trouvent les esprits des ancétres.

Le contact avec ces mondes n'est possible qu'a travers les rites du sacrifice. C'est pourquoi les
Constellations, les Nakihatra-s sont filles de I'Art-rituel (Dak sh a). Elles sont les épouses de la Lune
qui est la coupe d'ambroisie et le régent du mental.
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La Lune, coupe de la liqueur oblative (Soma) Dans les hymnes tardifs du Ri g Veda, ainsi que dans I’
Atharva Veda et les Brahma n a-s, la liqueur oblative, le Soma, est identifiée a la Lune qui en est la
coupe et au Dieu-lunaire qui en est la personnification. Soma est le nom le plus fréquemment employé
pour la Lune dans le Mahdbhdrata. La Lune est le calice d'ambroisie divine que boivent les ancétres et
les dieux et qui s'emplit a nouveau de lui-méme. La substance lunaire est faite de tout ce qui est doux,
gracieux, soumis : l'offrande, la victime, le combustible du sacrifice ainsi que le sperme, la semence



de vie.

En tant qu'élixir de vie, donneur d'immortalité, Soma n'appartient pas au monde de la mort. Sa nature
est donc celle des spheres supra-solaires. La Lune est le souverain du monde des Constellations et le
symbole des spheres immortelles ou résident les ancétres, au-dela de la mort.

En Yoga, le Soma, I'ambroisie, est le nom donné a l'énergie sexuelle. Le sperme est fait de la méme
substance que le mental. En sublimant son énergie procréatrice, le yogi acquiert des pouvoirs mentaux
prodigieux. La Lune est la coupe de sperme, la substance du mental. Elle est |'organe de la pensée de
I'Homme-cosmique (Virat puru sh a), le lieu de la pensée universelle.

En tant que l'essence du désir sublimé, la Lune est faite des os de Kama, le dieu de la luxure, dont le
corps fut détruit par un seul regard de Shiva, le grand yogi.

La Lune est divisée en sept doigts. Chaque jour les dieux en boivent un doigt. Durant les éclipses
solaires le dernier doigt est absorbé par le Soleil. C'est a ce moment que, dans un effort pour boire au
moins ces dernieres gouttes de l'élixir d'immortalité, le démon Rahu tente de dévorer le Soleil.

« Lorsque les dieux se partagérent la liqueur d'immortaLES SPHERES ET LEURS DIEUX 15 7

lité, la Lune reconnut l'anti-dieu Rahu, déguisé en dieu, qui s'apprétait a boire. C'est a cause de la
Lune que Rahu fut condamné a mort, mais bien que sa téte ait été séparée de son corps, elle ne pourra
jamais cesser de vivre car ses levres avaient touché la liqueur d'immortalité.

Cette téte reste donc en vie, et par vengeance, chaque fois que la lune est pleine, Rdhu cherche a la
dévorer. C'est la légende des éclipses. » ( Devata tattva.) Le monde est une pensée divine, une
vibration dans le substrat causal. C'est pourquoi la Lune, le mental-cosmique, est assimilée aux eaux-
primordiales (Ap), dont les vagues donnent naissance a toutes les apparences du monde tangible.

« Car le Soleil est le principe de la vie et les eaux-primordiales sont la Lune. Ces eaux sont la source
de tout, de ce qui est visible et invisible. Les eaux sont I'image du tout. » ( Prashna Upani sh ad, 1, 5.)
La Lune, en tant que dieu de I'élément liquide, régit les marées de la mer. La sphere de la Lune est une
citerne d'eau de pluie. Les étres subtils, descendant des mondes célestes, traversent la sphere lunaire
et descendent sur terre dissous dans l'eau de pluie. C'est ainsi que les dmes errantes, cherchant a
s'incarner, pénetrent d'abord dans les plantes, puis dans les animaux et les hommes.

En tant que le lieu d'ou les Gmes errantes descendent sur la terre, la Lune est représentée comme la
demeure des esprits transmigrants et des ancétres. En tant que réserve de pluies, la Lune est le roi des
plantes, le dieu lecteur de la vie végétale. Les propriétés des plantes médicinales deviennent plus
actives durant les éclipses.

La Lune apporte la pluie, elle fait fleurir le lotus. Ses doux rayons calment la terre briilée par les
ardeurs du Soleil.

« Bien que du point de vue de la Création, la Lune soit née la derniere, qu'elle soit le monde le plus
bas, il se trouve qu'elle encercle la terre, et que du point de vue de la réinté-
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gration, du point de vue de l'esprit libéré qui veut échapper au monde terrestre, la sphere lunaire, qui
est la sphere du mental, sépare le monde physique, la Terre, de la sphere solaire faite de lumiere et
d'intelligence. Il nous faut traverser la sphere du mental avant de pouvoir atteindre le Soleil, le monde
de la vérité, la porte des mondes transcendants. » ( Devata tattva. ) Le Dieu-Lune est représenté sous
la forme d'un homme portant un croissant sur le front. Il est accompagné par le Soleil ou par deux
épouses. Tous ses attributs sont blancs. Il monte une antilope.

« Le Dieu-Lune est blanc, vétu de blanc, il porte des ornements d'or. Il est assis sur un chariot que
tirent dix chevaux. Il a deux bras et porte dans une main une massue tandis que son autre main fait le
geste d'éloigner la crainte. »

( Kalika Puran a, 81.)
« Large de deux envergures, il est assis sur un lotus.

Il est de la race des marchands et a pour pere Détachement (Atri), le fils de I'Océan. » ( Graha-yaga-
tattvam.) Selon les Purd n a-s, le char de la Lune a trois roues et est tiré par dix chevaux plus blancs
que le jasmin, cinq a droite du timon, et cinq a gauche. Ce char a deux cochers.

On utilise de nombreux noms et épithetes pour parler de la Lune tels que : le Lumineux (Candra), la
Goutte

[de soma] (Indu); Celui qui porte la marque du lievre (Shashi); le Faiseur de la nuit (Nishakara); le
Seigneur des Constellations (Nak sh atra-ndatha) ; Celui dont les rayons sont frais (Shitamarici); Aux
blancs rayons (Sitdmshu); marqué comme un chevreuil (M ri ganka), Couronne de Shiva (Shiva-
shekhara); Seigneur du lotus (Kumuda-pati); Aux chevaux blancs (Shveta-vdjin). Selon la B ri had-
devatd, commentant le Ri g Veda, 10, 85, le nom principal de la Lune, Candramad, a la signification
suivante : « Le Dieu-Lune court (dramati), joliment (caru) ou en regardant (cdyam), ou bien « il court
» digne d'étre regardé LES SPHERES ET LEURS DIEUX 159

(cdyana). Ou bien, partant du verbe cam (boire [le soma]), il fagonne l'agrégat des étres. » (B ri had-
devata, 7, 129.)

« La Lune n'est pas souvent vénérée de nos jours, mais les phases de la Lune reglent I'ordre des fétes
et des jelines.

En adorant la Lune, I'homme se libere de ses faiblesses physiques et mentales. Il acquiert l'aptitude a
concentrer son esprit. On vénere aussi la Lune pour obtenir la beauté physique. En concentrant leur
pensée sur le disque lunaire, les yogi-s sont capables de voir les événements présents, passés et futurs.
» ( Devata tattva.) L'influence de la Lune détruit les amants malheureux.

L'histoire de la Lune

Le Vi shn u- dharmottara (1, 106) et le Skanda Purd n a (4, 1, 14) font de Soma, la Lune, le fils du sage
Détachement (Atri) et de son épouse Bienveillance (Anastiyad). Ailleurs il est décrit comme le fils de la



Loi-éternelle (Dharma) ou du Resplendissant (Prabhdkara, le Soleil), lui-méme un descendant d'Atri.
Il est conté aussi que la Lune apparut lors du barattement de la mer. ( Bhdgavata Purdn a, 11, 13;
Mahdbhdrata, 12, 203.) Le Vi shn u Purd n a fait de la Lune un braGhmane et l'appelle prétre, mais la B
ri had dra n yaka Upani sh ad le considere comme un K sh atriya, ou chevalier.

« Lorsque 1'Océan fut baratté, la Lune en jaillit joyeusement juste apres la déesse de la Fortune, et
répandit de ses mille rayons une douce clarté. » ( Mahdabharata, 1, 18, 34.)

« Détachement (Atri), né de la pensée de I'Etre-immense, était un grand ascéte. Désirant engendrer
une descendance, il pratiqua pendant trois mille années célestes les plus séveres austérités. Ceci nous
est conté. Son sperme, remontant en lui, se changea en ambroisie et jaillissant de ses yeux se divisa en
dix parties qui illuminérent les directions de l'espace. Sur l'ordre de I'Etre-immense, les déesses 1 6 0
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des dix directions le regcurent dans leur sein. Mais, 6 Roi, elles furent incapables d'en supporter l'éclat.
La semence qu'elles ne purent retenir s'écoula sur la terre. Voyant tomber le Soma, le sperme divin,
I'Etre-immense qui est le Progéniteur, considérant le bien du monde, prit ce Soma qui est la Lune dans
son char et par trois fois fit avec lui sept fois le tour de la Terre qu'entoure 1'Océan. Quelques gouttes
de l'ambroisie lunaire tomberent sur la Terre et devinrent toutes les plantes utiles dont vit le monde. Le
Dieu-Lune fut élevé par I'Etre-immense qui lui fit épouser les vingt-sept filles de I'Art-rituel [qui sont
les maisons lunaires] appelées Ashvini, etc. Mais le Dieu-Lune n'était amoureux que de la seule Rohi n
i... Art-rituel alors le maudit, en disant : « Puisque tu as failli a ton serment,

« tu seras pris de consomption et ta semence ne portera

« pas de fruit. Tu guériras pendant la deuxieme quinzaine
« de chaque mois et la consomption te dévorera a nouveau
« pendant les quinze jours qui suivront. Ayant ainsi recu

« un bon et un mauvais présage, Soma scintille dans le

« ciel, croissant et décroissant. » ( Padma Purd n a, Sarga-Kha n da, et Mahabharata, Shalya-parva,
chap. 36.) (Voir également Bhdgavata Purd n a, 6, 7, 23-24.) Le Dieu-Lune d'abord était pieux et offrit
un grand sacrifice appelé Rdjasiiya. Plus tard il devint arrogant et lubrique. 1l enleva pour en faire sa
maitresse 1'Etoile (Tard ou Tdraka), épouse du Précepteur-des-dieux B ri haspati et il refusa de la
rendre. Une querelle s'ensuivit dans laquelle le sage Ushanus, les anti-dieux et les génies (Dadnava-s,
Daitya-s, etc.) s'allierent a Soma. Le Roi-céleste (Indra) et la plupart des dieux se rangerent aux cotés
de B ri haspati. Dans la terrible bataille qui s'ensuivit la Terre fut secouée jusqu'a son centre. Le corps
de Soma fut coupé en deux par le trident de Shiva. Brahma finalement arréta le combat et forga Soma
a renvoyer I'Etoile a son mari. L'Etoile donna bientét naissance a un fils de la LES SPHERES ET
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Lune qui est [la planéte] Mercure (Budha). C'est par lui que commence la lignée des rois-lunaires. » (
Vi shn u Purd n a, 4, 6; Bhdgavata-Pura n a, 9, 14; Harivamsha, 1, 25; Padma-Parana, 12; Brahma
Purd n a, 23; Devi-Bha-



gavata, 1-11; Vayu Pura n a, 90-91.) IV
LES DIEUX DES SPHERES DE L'ESPACE
Les dieux de l'espace et de la vie, les Marut-s on Rudra-s

LES Marut-s et les Rudra-s sont les divinités du monde subtil, de la sphere intermédiaire ou sphere-
de-1'espace, situés entre le Ciel et la Terre (Ri g Veda, 5, 5). Ils sont parfois considérés comme
distincts, parfois comme les mémes dieux. Les Marut-s ou principes d'immortalité sont les dieux des
Vents. Ils représentent le souffle vital du cosmos (Vayu-pra n a). Ils pénetrent les dix centres vitaux de
tous les corps vivants ot ils se manifestent comme les énergies-vitales (Rudra-pra n a-s).

Ils sont alors appelés les Rudra-s, les Hurleurs.

« Ces énergies-vitales (prd n a-s) de 'homme sont au nombre de dix, I'Gme (Gtman) étant la onzieme. »
( B ri had-

dra n yaka Upani sh ad, 3, 9, 4.) Les Hurleurs sont donc les principes de vie, intermé-

diaires entre les éléments physiques inconscients et l'intellect, entre la sphere terrestre et la sphere
solaire.

Apparentés aux divinités qui régnent sur la sphere de l'espace, les Rudra-s appartiennent a la seconde
phase de I'évolution cosmique, au second stade de la création, 1 6 4 LE POLYTHEISME HINDOU

dans lequel le principe de la vie apparait dans la matiere jusque-la inanimée. Les Rudra-s sont les
dieux de la seconde phase de toute évolution et de la seconde phase de tous les rites. Ils président a la
deuxieme partie des rites du sacrifice, a lI'oblation de midi et a la maturité de I'homme (de 24 a 68
ans). Durant cette période « si quelque mal le saisit... qu'il s'écrie : « O Souffle de vie,

« 0 Rudra-s, faites que cette libation du midi de ma vie

« se continue jusqu'a la troisieme libation. Faites que le

« rituel de ma vie ne soit pas interrompu alors que m'en-

« tourent les énergies-vitales, les Rudra-s. » ( Chdndogya-Upani sh ad, 3, 16, 3.)

Le mot Rudra qui peut étre traduit par le Hurleur ou le Rouge peut aussi vouloir dire « cause-de-
larmes ».

« En vérité les souffles-vitaux sont des causes-de-larmes car tous se lamentent quand [ils nous
quittent]. » ( Chandogya-Upani sh ad, 3, 16, 3.)

« En quittant ce corps mortel ils font pleurer. C'est parce qu'ils causent des larmes qu'ils sont appelés
Rudra-s. »



( Brihad-ara n yaka-Upani sh ad, 3, 9, 4.) Le Vi shn u Pura n a nous dit que Rudra, le Seigneur-des-
larmes, naquit du front de 'Etre-immense (Brahma) et, sur l'ordre du Dieu, se divisa en une forme
mdle et une forme femelle et que la forme mdle se divisa a nouveau pour former onze créatures dont
certaines étaient blanches et douces, les autres noires et furibondes. Ailleurs il est dit que les onze
Rudra-s sont les fils du sage Vision (Kashyapa) et de Terre-parfumée (Surabhi) représentée comme la
Vache-d'abondance.

Le nombre des Rudra-s est généralement de onze puisqu'ils sont identifiés aux onze énergies-vitales
(pra n a-s).

Le Mahdabhdrata toutefois (13, 984) dit que leur nombre est de onze cents.

Les Rudra-s apparaissent partout comme les compagnons fideles de Rudra-Shiva. Ils sont ses amis, ses
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sagers, craints de tous. Quelques-uns d'entre eux sont identifiés a des aspects de Rudra lui-méme.
Nous les rencontrerons encore comme les compagnons de Shiva.

Huit des Rudra-s sont les équivalents des huit manifestations propices de Shiva (a sht a-miirti), les
autres représentent les formes terribles du feu. Les premiers peuvent étre rendus favorables par des
rites; I'hnomme doit toujours se tenir a l'écart des seconds.

Les Rudra-s ne sont pas des aristocrates célestes. Ils appartiennent a la classe ouvriere du ciel. Le
Shatapatha Brahmana explique que Rudra lui-méme est un prince, mais que les innombrables Rudra-s,
ses sujets, sont des artisans.

Les symboles alphabétiques des onze Rudra-s sont les lettres D. Dh. N. T. Th. D. Dh, N. P. Ph. B. Leur
usage est important dans toutes les formules magiques.

Les Marut-s ou Principes d'immortalité

D'apres les Purd n a-s, le mot marut veut dire : « ne pleure pas ». ( Bhdgavata Purd n a, 6, 18, 64.)
Lorsqu'ils naquirent, chacun pleura sept fois. On leur dit « Ne pleure pas »

(Marodi h), « Ne crie pas! (Marud)! Puissances qui vous mouvez dans le Ciel! votre nom sera Marut
(ne crie pas). »

( Vamana Pura n a, chap. 69.)

En dehors de cette étymologie symbolique, l'origine du mot Marut semble incertaine. Il peut signifier
« brillant ou scintillant » ou s'il vient de la racine m ri n, « mourir ».

Avec le privatif ut, il veut dire immortel. « Ce sans quoi les étres meurent (m ri + ut) est le principe
d'immortalité (marut). » (U n adi sttra-s, 9, 14.) Cette étymologie identifie les Marut-s aux Rudra-s.

Ces Principes d'immortalité (Marut-s) forment une troupe batailleuse de jeunes gens tapageurs,
transposition dans I'espace des hordes de jeunes guerriers appelés les 166 LE POLYTHEISME
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marya (mortels). On les a comparés a une société de soldats, pratiquant des rites secrets et employant
des formules magiques. Ils incarnent les actions héroiques et les vertus morales aussi bien que
I'exubérance de la jeunesse. Ils sont tres unis entre eux. « Ils ont des dents de fer. Rugissant comme des
lions, ils errent sur des chars dorés tirés par des étalons fauves. Leur résidence est dans le Nord. » (Ri
g Veda, 1, 133, 6.) « Ils portent des arcs, des fleches et lancent des projectiles ronds. » (Ri g Veda, 5,
52, 13.) Chevauchant les cyclones, ils dirigent les tempétes et s'avancent a grand bruit, en chantant.
Brutaux bien que d’humeur joyeuse, ils sont craints de tous. Vétus de pluie, leur fonction est de
répandre la pluie (Ri g Veda, 1, 38, 9); de créer et de chasser les tempétes. Les montagnes tremblent et
les arbres sont renversés quand ils se meuvent. (Ri g Veda, 1, 39, 5; et 5, 53-54.) Les Marut-s sont les
compagnons d'Indra, le porteur de foudre (Ri g Veda, 8, 7, 31) et aussi de son épouse Indrani (Ri g-
Veda, 10, 86, 9). D'apres le Mahabhdrata, Indra est leur chef. C'est lui qui leur donna les brillants
ornements et les armes étincelantes dont ils se parent.

Ils aident Indra dans ses guerres. Indra lui-méme est appelé chef-des-Maruts (Marut-vat).

Pour les Veda-s, les Marut-s sont les fils du taureau Rudra et de la vache Pris/ini qui représente
['Océan ou la Terre (Ri g Veda, 5, 452, 16-17). On les appelle donc fils-de-Rudra (Rudriya-s). D'apres
le Vdmana Purd n a, ils sont les fils de Vision (Kashyapa) et de I'Etendue-primordiale (Aditi)1. C'est
Indra qui leur accorda le stat u t de dieux ( Vamana Purd n a, 68-69). Dans le Maha-

bharata (12, 7540) et le Bhagavata Purd n a (6, 6, 17-18) ils sont les fils de la Loi-de-perfection
(Dharma) identi-1. La m é m e origine leur est attribuée d a n s le Ramdyana ( 1, 47); le Mahdbhdrata
(1,132,53et12,207-2) ; le Bhagavata Puran a (6, 18) ; le Matsya Pura n a (146.)
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fiée au Roi-des-morts (Yama), lui-méme un aspect du Destructeur (Shiva). Ishdna, le Souverain, le
bénéficiaire de toutes choses, qui est l'une des formes de Shiva, est leur protecteur (Goptar) (
Mahdabharata, 12, 4498). Les Marut-s sont appelés freres d'Indra, fils de I'Océan, fils du Ciel, fils de
la Terre.

Comme les Rudra-s, les Marut-s sont selon les Brdh-ma n a-s, des prolétaires. Ils sont les chefs de la
classe ouvriere des agriculteurs-éleveurs.

Le nombre des Marut-s varie. Le Ri g Veda (1, 133, 6) en mentionne vingt et un, mais ailleurs parle de
vingt-sept et de quarante-neuf (sept groupes de sept) (Ri g Veda, 5, 52, 16-17). Ils sont également sept
fois sept dans le Rdmdya n a (1, 47), le Mahabharata (1, 132, 53 et 12, 207, 2), le Bhdgavata Purd n a
(6, 18) et le Matsya Purd n a (146).

Le Harivamsha donne vingt-quatre noms distincts de Marut-s, le Brahma nd a Purd n a (3, 5, 91-95)
donne la plupart des quarante-neuf noms. Dans le Mahdbhdrata, les Marut-s sont onze comme les
Rudra-s et sont appelés Tueur-de-bétes (M ri gavyddha), Serpent (Sarpa), Infortune (Nirriti), Bouc-a-
une-patte (Ajaikapada), Serpent-demer (Ahirbudhnya), Archer (Pindkin), Briileur (Dahana), Seigneur
(Ishvara), Porteur-de-cranes (Kapali), Tronc-sec (Sthanu h) et Fortuné (Bhaga.) ( Mahabhdrata, 1,



67,2-4 et 1,132, 51 éd. de Kumbakonam.) Le Mahabhdrata donne ailleurs (12, 207, 19-201; et 13,
255. 122) des listes légerement différentes.

Dans le Devi-Pura n a, les Marut-s portent les noms des sept vents : Pravaha, Nivaha, Udvaha,
Sanvaha, Vivaha, Pravaha, Parivaha. L' Agni-Purd n a qui, dans le Ganabheda adhyaya parle de
quarante-neuf Marut-s, les 1. Ajaikapada, Ahirbudhnya, Virupdk sha, Raivata,Hara,Bahu-

ripa, Trayamb ak a, Sureshvara, Savitra,Jayanta,Pindkin,Apara-
jita.

2. Ajaikapdda, Ahirbudhnya, Pindkin, Apardjita, Ri ta, Pitri riipa, Tray amb a k a , Maheshvara, V
ri shaka, Shambhu,Havana, Ishvara.
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appelle Ekajyoti (une lumiere), Dvijyoti (deux lumieres), Trijyoti (trois lumieres), etc.

Le Bhdagavata Puriin a (6, 6, 17-18) appelle les Marut-s :

« Raivata, Aja, Bhava, Bhima, Vama, Ugra, V ri shdka, Ajaikapada, Ahirbudhnya, Bahuriipa, Mahan. »

Le Brahma n da Purd n a (3, 5, 79-88) explique que les sept groupes de sept Marut-s résident
respectivement dans les sept spheres qui sont la Terre, le Soleil, la Lune, les Constellations, les
Planétes, la Grande-Ourse (sept sages) et 1'Etoile polaire. Leurs noms sont : Groupe I (Terre) :
Lumiere-variée (Citra-jyotis), Blicher-funebre (Caitya), Resplendissant (Jyotishman), Lueur-de-
I'éclair (Shakra-jyotis), Vérité (Satya), Lumiere-de-vérité (Satya-jyotis), Briilantes-austérités (Su-
tapas).

Groupe 11 (Soleil) : Sans-ami (Amitra), Vainqueur-de-la-vérité-absolue (Rita-jit), Vainqueur-de-la-
veérité (Satya-jit), Ami-du-charretier (Suta-mitra), Ami-des-dieux (Sura-mitra), Bon-discophile

(Sushena), Vainqueur-d'armées (Sena-jit).

Groupe III (Lune) : Effrayant (Ugra), Dispensateur-de-richesses (Dhanada), Racine (Dhatu), Terrible
(Bhima), Souverain-des-eaux (Varu n a), (Eil-vif (Abhiyuktak sh ika), Appelé (? Sahiiya).

Groupe 1V (Constellations) : ces noms ne sont pas donnés dans les éditions du Brahma n da Purd n a.

Groupe V (Planetes) : Autrement (Anyadrish), Ainsi (Idrish), Mouvant (Drum), Bref (Mita), Arbre (V ri
k sh a), Pareil (Samit), Courant (Sarit).

Groupe VI (les sept Sages) : Ainsi (Idrish), Pas-autrement (Nanydadrish), Personne (Purusha),
Contraire (Pratihart ri), Egal (Sama-cetana), De-méme (Sama-v ri tti), Semblable (Sanmita).

Groupe VII (Etoile polaire) : ces noms ne sont pas donnés dans les éditions du Brahmdnda Purd n a.
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La légende des Marut-s

D'apres le Ramadya n a (1-46), les Marut-s sont issus d'un fils non encore né de Diti, la mere des anti-
dieux.

La mere des anti-dieux était en deuil, Vi shn u avait tué ses deux fils, (Eil-d'or (Hira n yak sh a) et
Toison-d'or (Hira n ya-kashipu). Dans son désir de se venger, Diti, avec une patience et une adresse
toutes féminines, entreprit de plaire a son époux Vision (Kashyapa) et d'obtenir de lui qu'il mette a
mort Indra, lui-méme fils de Vision.

Vision ne voulut pas coopérer directement mais il conseilla a Diti d'accomplir le jeiline donneur-de-fils
(pumsavana). Comme ce jeiine approchait de sa fin, Indra commenca de trembler. Il descendit sur terre
et se mit a servir Diti. Si elle succombait a la vanité, ne fiit-ce que pour un instant, cela lui donnerait
l'occasion de mener a bien son projet. Longtemps Diti fut prudente dans ses mortifications mais un
jour, au coucher du Soleil, elle s'endormit. Indra en tira aussitot avantage. Entrant dans la matrice de
Diti, il déchira avec sa foudre le feetus en quarante-neuf morceaux. Ces fragments devinrent les Marut-
s. Indra en fit les gardes du calice de Soma.

Le monde des Marut-s est la sphere de I'espace ou sphéere-intermédiaire. L'espace est donc appelé
Lieu-des-Marut-s (Maruta). C'est le paradis de la caste intermédiaire, celle des marchands (Vaishya-

S).

On vénere les Marut-s pour obtenir des pouvoirs surhumains et pour l'accomplissement de projets
ambitieux.

Indra, souverain du Ciel

« Indra représente le pouvoir de la foudre (stanayintu), l'énergie électrique (ta d it-shakti ou vidyut-
shakti), omniprésente, base de la vie cosmique aussi bien que terrestre.

Cette énergie est apportée sur la terre par la pluie. Elle 170 LE POLYTHEISME HINDOU
est emmagasinée dans le sperme (virya) des étres vivants. »

( Devata-tattva, 3, 3.)

Dans les Veda-s, Indra est le dieu de la sphere de l'espace.

Il est le dispensateur des pluies et réside dans les nuages.

Craint, en tant que Seigneur des tempétes et lanceur d'éclairs, il est aussi la source de toute fertilité.
En tant que souverain du Ciel, il est le compagnon du Dieu-des-vents, Vayu, qui est le souffle-vital du
Cosmos. Dans plusieurs hymnes du Ri g Veda, les attributs et les fonctions divines les plus hautes lui
sont donnés. Dans la triade des dieux qui dominent tous les autres et qui sont Agni, Vayu et Siirya,
Indra prend fréquemment la place de Vayu comme souverain de l'espace. Agni, Indra et Siirya
représentent alors les trois formes du feu : le feu terrestre, le feu de l'espace ou foudre, et le feu du ciel
ou Soleil.



En tant que roi des dieux, Indra est une divinité importante. Plus d'hymnes lui sont adressés dans les
Veda-s qu'a aucun autre dieu, si I'on excepte Agnil. « La volite céleste (Dyaus) est enceinte d'Indra
comme la Terre l'est du Feu. » ( B ri had-dra n yaka Upani sh ad, 6, 4, 21.) Indra incarne les qualités
de tous les dieux. « Il est fait de tous les autres dieux réunis. C'est pourquoi il est le plus grand. » (
Avyakta Upani sh ad, 5, 1.) Ses formes sont multiples et il prend tous les aspects qu'il veut.

Indra représente la puissance. Il est le chef des Marut-s, les dieux de la tempéte. Son compagnon, Vi
shn u, est la personnification de la Loi-cosmique et de la Sagesse, Toujours jeune, Indra incarne les
vertus de la jeunesse, I'héroisme, la générosité, I'exubérance. Son attitude est celle de I'action, du
service, mais il est aussi partisan de l'usage de la force qui méne au pouvoir, a la victoire, 1. Dans le
Ri g-Veda les principales référencesaumythed'Indrasontdans 1,11;1,33;2,12; 2,14; 2, 1
5,;4,18; 7,16; 8, 100; 10, 86.
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au butin. Il conduit les guerriers et les protege de sa foudre, et de son arc, l'arc-en-ciel.

Dans la mythologie tardive Indra devient un aspect de Shiva et, du point de vue du culte, il n'est qu'un
dieu mineur. 1l reste toutefois le roi des dieux. Il est le souverain des sacrifices. Son nom est toujours
mentionné dans les rites du Soma. Il est aussi danseur et magicien.

Les ennemis d "I ndr a 1 sont les anti-dieux, fils de Diti, et aussi Namuci, le génie qui obstrue le
courant des eaux célestes et Puloman dont il enleva la fille Grdce-divine (Saci). Il détruit les cités
fortifiées de ses ennemis et réduit les armées des anti-dieux et des sauvages (Dasyu-s).

Armé de la foudre il tue V' ri tra ou Ahi, le démon-magicien qui cause la sécheresse. D'apres les Purd n
a-s, V'ri tra appartenait a la caste des prétres. Pour expier ce meurtre, Indra dut abandonner son
trone céleste. 1l se cacha dans une tige de lotus qu'il quitta seulement a la requéte d'Agni et du
précepteur des dieux B ri haspati. Le Bhdgavata Pura n a (6, 10, 13) le montre hanté par son crime qui
le poursuit sous la forme d'une femme de basse naissance.

Indra aime l'ivresse et le plaisir. 1l boit le soma qu'il a volé a son pere et qui l'emplit de force. 1l se
lance ensuite contre ses ennemis et accomplit des hauts faits fabuleux. Le Mahabhdrata raconte que le
sage Activité (Cyavana) l'obligea a partager le soma avec les dieux de l'agriculture, les Ashvin's,
malgré leur basse naissance.

Indra a de nombreuses amours. Sa lubricité est célebre et ses aventures sont souvent citées pour
excuser l'adultere. De plus il envoie les nymphes de son paradis pour troubler les sages dans leurs
méditations et essayer de mettre fin a des austérités qui leur donnent une puissance dont il a peur. (
Bhdgavata Puran a, 11,4, 7.) 1. Les n o m s de quelques-uns des ennemisd 'Indr as ontdonnés d
ansleRigVeda(1,84,13).
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Indra prit l'apparence du roi Rukmangala pour séduire Mukundd, femme du sage Vacakavi, qui était
amoureuse du roi. ( Ga n esha-Purd n a, 1, 36-40.) 11 séduisit I'épouse du sage Utathya et en fut
notoirement puni. ( Skanda Purd n a, 2, 7, 23.) 1l séduisit aussi la femme du sage Gautama.



Son mari la répudia et la rendit invisible et la malédiction du sage fit apparaitre sur le corps d'Indra
des marques ressemblant a un organe féminin pour punir sa lubricité. Plus tard ces marques furent
annoblies et devinrent des yeux. Aussi l'appelle-t-on le Vulveux (Sayoni), aux yeux de vulves (netra-
yoni) ou aux mille yeux (sahasrak sh a).

Incarnant la virilité, Indra est représenté comme un taureau, le male parfait. Il prit d'ailleurs la forme
d'un taureau pour devenir la monture du roi Puranjaya qui vint aider les dieux dans leur combat
contre les anti-dieux. ( Bhdgavata Purd n a, 9, 6.) Indra est le régent de I'Est et le chef des régents de
I'espace. 11 est parfois considéré comme le chef des Vasu-s, des spheres d'existence. Son nom est aussi
donné au Soleil durant le mois de Shrava n a. ( Bhdgavata-Puran a, 1, 10, 30.)

L'étymologie du mot Indra semble incertaine. Le gram-mairien Vopadeva le fait dériver de la racine id
qui veut dire « puissant ». Le mot Indra pourrait aussi venir de indu, goutte, puisque Indra est le
dispensateur des pluies.

L'Aitareya Upani sh ad donne une étymologie symbolique du mot Indra. « Lorsqu'il fut né, il regarda
toutes choses-existantes (bhiita-s) pensant : « Que pourrait-on décrire

« comme différent de soi-méme? » Il vit alors que I'Tmmensité, le Brahman, était la seule entité qui se
suffisait a elleméme et il dit mystérieusement, car les dieux aiment le mystere : « je l'ai vu ! » (Idam
adarsha.) Aussi son nom est Idam-dra (vu cela). » (Aitareya Upani sh ad, 4, 3.) Shakra (le puissant)
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que Shdkra soit quelquefois considéré comme un dieu distinct. (Voir plus loin, les Aditya-s.) Quelques-
uns de ses autres noms sont : le Grand-Indra (Mahendra), le Magnifique (Maghavan), Seigneur-des-
artisans-célestes ( Ri bhuk sh a), le Seigneur-des-spheres (Vasava), Digned'éloges (Arha), Porteur-de-
foudre (Vajrapa n i), Chevaucheur-des-nuages (Megha-vahana), Glorifié-dans-cent-sacrifices (Shata-
Kratu), Seigneur-des-dieux (Deva pati), Roi-des-dieux (Surddhipa), Régent-de-1'espace (Divaspati),
Seigneur-des-vents (Marutvan), Roi-du-paradis (svarga-pati), Chef-des-cohortes-célestes (ji shn u),
Destructeur-de-cités (Puram-dara), la Chouette (Uliika), I'Archer-terrible (Ugra-dhanvan), etc.

L'aspect d'Indra et sa conduite sont décrits dans les Veda-s. Il a un corps, de longs bras, un ventre. 11
boit le soma. Il a des levres, des dents, une barbe. Sa taille est énorme. Il est doré ou fauve comme les
chevaux qui tirent son char. Les Purd n a-s font de lui un jeune homme monté sur un cheval blanc ou
sur un éléphant et portant la foudre dans sa main droite.

Indra n'est pas incréé. « Un dieu vigoureux l'engendra, une femelle héroique I'éleva. Son pere est le
sage Vision (Kashyapa), sa mere I'Etendue - primordiale (Aditi).

L'épouse d'Indra, Indrd n i ou Aindri, parfois identifiée a Sact, est invoquée parmi les déesses. » (Ri g
Veda, 10, 159.) Le Shatapatha Brahma n a l'appelle la bien-aimée d'Indra.

Le Taittiriya Brahma n a explique qu'Indra choisit Indra ni comme épouse, de préférence aux autres
déesses, a cause de sa sensualité. Il I'enleva et tua son pere le Daitya Puloman pour échapper a sa
malédiction. La fille de Bha-radvaja, la belle Connaisseuse-des-écritures (Shruta-vati) se livra a des
mortifications terribles pour devenir l'épouse d'Indra. ( Mahabhdrata, 4, 49.)



Grdace-divine donna trois fils a Indra. Leurs noms sont : Victorieux (Jayanta), le Taureau ( Rish abha)
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(Mi dh u sh a). ( Bhdgavata-Purd n a, 6, 18.) Indra est le pere du puissant roi des singes, Valin, qui est
aussi son incarnation partielle ( Brahmanda Purd n a, 3, 7, 114). Valin fut tué par Rama pour aider
Sugriva.

Le héros Arjuna est aussi un fils ou une incarnation partielle d'Indra ( Marka nd eya Purd n a, 5, 22).
Pour la donner a Arjuna, Indra prit a Kar n a sa cotte de maille magique et lui offrit en échange un
javelot infaillible.

La monture d'Indra est I'éléphant blanc Airavata (ou Airava n a) qui se tient a l'entrée du ciel. Il a
quatre défenses et ressemble a la montagne Kaildsa. On raconte qu'il était un ancien roi-serpent qui
prit naissance a nouveau au moment du barattement de 1'Océan. Le cheval blanc d'Indra s'appelle
Hennissement-bruyant (Uccai hsh ravas).

Il apparut lui aussi lors du barattement de la mer.

Le char (vimdna) d'or d'Indra est appelé victorieux (jaitra). Il est tiré par deux ou par dix mille
chevaux fauves ou par mille chevaux blancs plus rapides que le vent. ( Mahabharata, 13, 173.)
Traversant le ciel, il disperse les nuages et remplit tous les quartiers de l'espace d'un roulement de
tonnerre. Le char est chargé d'éclairs, d'épées, de javelots ainsi que de serpents. Son insigne appelé
Victoire (Vaijayanta) est bleu sombre et or. Cet insigne fait l'objet d'un culte séparé. Monté sur ce
char, Indra détruit les anti-dieux.

Matali, cocher et ami d'Indra, est son égal par le courage.

La femme de Matali est appelée Vertueuse (Sudharma); sa fille Belle-chevelure (Gu n akeshi) est
fameuse pour sa beauté. Matali ne put trouver parmi les hommes et parmi les dieux un prétendant
digne d'elle. Il visita les mondes souterrains et en ramena le charmant serpent Beau-visage (Sumukha)
qui devint I'époux de Belle-chevelure. ( Maha-

bharata, 5, 3672.)

La foudre d'Indra fut fagonnée par l'artisan du ciel Tva sht ri avec les os du sage Dadhici ( Brahma nd
a Purd n a, LES DIEUX DES SPHERES DE L'ESPACE 175

3, 1, 85). Elle a la forme d'une massue et est supérieure a toutes les autres armes. Avec elle, Indra
coupe les montagnes et fit voler la téte de V'ri tra. ( Mahabhdrata, 5, 10, 41

et 12, 288.)

Le Mahabhdrata compare la foudre au pénis, les Tantra-s en font le symbole de la force sensuelle
envisagée comme l'énergie fondamentale.

Indra porte aussi un crochet, un lasso, un arc, l'arc-en-ciel, appelé Victorieux (Vijaya), une épée



nommeée Conquéte (Parafijaya), une conque Dieu-donnée (Devadatta), mais son arme principale est la
magie.

Le royaume d'Indra est d'une magnificence et d'une splendeur sans égales. La cité d'Indra est la ville-
immortelle (Amaravati) qui est située pres de la montagne polaire, le Meru. Il y réside dans le palais-
des-victoires (Vaijayanta). Le parc est le lieu-de-délices (Nandana) appelé aussi jardin-des-bulbes-
fleuris (Kandasara) ou le broussailleux (Parushya). La cour d'Indra offre tous les plaisirs. Elle est le
modele des cours royales.

Dans le Ramaya n a (7, 29-30) nous voyons Rava n a, le roi de Lanka, attaquer Indra dans son propre
ciel.

Indra fut vaincu et transporté a Lanka par ['un des fds de Rava n a appelé Bruit-des-nuages
(Meghandda), qui apres cet exploit recut le titre de vainqueur d'Indra (Indrajit). Brahma et les autres
dieux durent acheter la liberté d'Indra au prix d'une promesse d'immortalité conditionnelle. Brahma
expliqua alors au dieu humilié que sa défaite était la punition de sa conduite avec Ahalya.

Les Pura n a-s contiennent beaucoup d'histoires a propos d'Indra. Plusieurs fois il est en conflit avec
Krishna. Il mit en colere Durvasas en n'appréciant pas une guirlande que le sage lui avait offerte.
Comme suite de la malédiction de Durvasas, il fut vaincu par les Daitya-s et réduit a une telle
pauvreté qu'il dut mendier un peu de beurre sacrificiel. Ses vainqueurs toutefois négligerent leurs 176
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devoirs et furent une proie aisée pour Indra qui leur reprit ses biens. ( Padma Purd n a, 3, 8 et
Brahma-vaivarta Pura n a, Prak ri ti Khanda, 36.)

Indra était le dieu des pasteurs de Vraja. K rishn a les persuada de renoncer a ce culte. Indra furieux
envoya un déluge pour avoir raison des pasteurs. Mais K rishn a souleva la montagne Govardhana et
la maintint soulevée pendant sept jours pour servir d'abri aux troupeaux.

Indra lui fit sa soumission ( Bhagavata, 10, 24-25). Lorsque Krishna se rendit au paradis pour se
saisir de l'arbre Pdrijata, Indra fut battu et K rishn a put emporter l'arbre ( Bhagavata, 10, 59). Indra
n'est pas étranger a la naissance des Marut-s ( Bhdgavata, 6, 18), il rogna les ailes des montagnes
avec sa foudre ( Ramdya n a, Sundar Khanda, 1, 121-123). 1l découvrit et sauva les vaches des dieux,
volées par un Asura appelé Pa n i ou Vala qu'il tua (Ri g Veda, 10, 108).

« Ayant mené longtemps la vie chaste de I'étudiant, Indra obtint de 'Etre-immense des lecons de
savoir-supréme (Brahma-jfiGna) et c'est par son intermédiaire que la connaissance spirituelle arriva
dans le monde des hommes. Il fut le premier a enseigner la Science-des-contenus, le Yajur-Veda. Il
enseigna de plus l'art médical au sage Dhanvantari. Il est l'inspirateur de nombreuses sciences. » (
Devata-tattva.)

Dans la mythologie tardive, un dieu indépendant, Parjanya, remplace Indra comme dieu des pluies. De
notre temps Indra n'est vénéré dans aucun temple, mais il est mentionné fréquemment dans les rites et
il existe un festival en son honneur, appelé la Montée-de-1'étendarc d'Indra (Shakra dhvajotthana).
Son culte était plus répandu dans I'Inde ancienne et Strabon raconte que les Indiens adorent Jupiter-



pluvius qui est Indra.
Vv

LES PRINCIPES SOUVERAINS (ADITYA-S)

LES Principes-souverains, les Aditya-s, sont les personnifications des principes moraux et
intellectuels ainsi que des vertus sociales qui reglent I'harmonie de I'Univers et de la société humaine.
Les Principes-souverains résident dans le Ciel, dans les spheres les plus hautes et dominent la vie et
les éléments. Ils existent antérieurement a toutes les formes perceptibles, étant les principes mémes
d'apres lesquels I'Univers est construit.

Du point de vue de I'homme ces principes universels se réferent aux deux aspects principaux de
l'existence. Ils reglent les relations de I'homme avec I'homme et celles de I'homme avec les forces
naturelles, c'est-a-dire les dieux représentant les lois cosmiques pergues a travers les éléments. Il y a
donc deux catégories de Principes-souverains, ceux qui se rapportent a « ce monde-ci », notre monde,
et ceux qui se rapportent a « ce monde-la », le monde des dieux.

A cause de la similarité qui existe entre le monde humain et le monde cosmique, il y a nécessairement
un principe universel correspondant a chacun des principes qui régissent la société humaine. Les
Aditya-s vont donc toujours par deux et sont en nombre pair. Ils sont six dans le Ri g-Veda 178 LE
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(2, 27, 1), huit dans la plupart des Brahma n a-s ( Taittiriya Brahman a, 1, 1, 9), douze dans le
Taittiriya Ara n yaka et le Shatapatha Bradhma n a (11, 6, 3-8) et sont des lors mis en rapport avec les
mois solaires, le cycle de la loi étant identifié au cycle du destin dont l'unité est l'année.

Les Principes-souverains sont représentés comme les rayons de la roue du Temps. Leur caractere
solaire s'accen-tue encore dans les Purana-s ou Aditya est pris comme le nom méme du Soleil. Le
Mahdabharata (2, 1119) les appelle Souverains-suprémes.

Aditi, I'Etendne-primordiale

Les Principes-souverains (Aditya-s) sont les fils de I'Etendue-primordiale (Aditi), la puissance
originelle iné-

puisable, la totalité-indivise, la Premiere-déesse qui ne connait pas d'obstacle et qui est la mort, la
dévorante, la pauvresse qui n'a rien a donner. Elle est le ciel sans limites, la nuit sans fin, la nature
méme du divin, la mére des dieux (deva-matri). Les dieux sont nés de I'Etendue (Aditi), de la Terre et
de I'Eau. (Ri g Veda, 10, 63, 2.) Cette Etendue-primordiale a la forme du Ciel (Dyaus) et de la Terre.

(Ri g Veda, 1, 72, 9; Atharva-Veda, 13, 1, 38.) Elle est le support des dieux qui la supportent. « Elle est

l'infini visible, l'étendue sans fin au-dela de la Terre, au-dela des nuages, au-dela du ciel. » (Max
Muller.)

« L'aurore est le visage d'Aditi. » (Ri g Veda, 1, 15, 3 ; 9, 90, 16; 10, 11, 1.) «Aditi est la mere de l'Art-
rituel (Dak sh a) et aussi sa fille. » (Ri g Veda, 10, 72, 4-5.) Ces relations de famille sont d'ailleurs



purement symboliques. Ainsi que Yaska le remarque dans le Nirukta, « La nature des dieux n'est pas
telle qu'ils puissent étre considérés comme nés les uns des autres, mais comme la nature les uns des
autres. »

( Nirukta, 11, 3, 23.)

« Aditi est le ciel, Aditi est la sphere de l'espace, Aditi est LES PRINCIPES SOUVERAINS (ADITYA-
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la mere, le pere, le fils. Aditi est tous les dieux, les cinqg sortes d’hommes, tout ce qui est né, et naitra. »
(Ri g Veda, 1, 89, 10; Vajasaneya Samhita, 25, 23.)

« D'heureux auspices (shiva), elle contient le monde.

C'est pourquoi nous, qui cherchons ce qui nous est bon, vénérons I'Etendue-primordiale. » ( Taittiriya
Samhita, 4, 4, 12, 5; Kathaka Samhita, 22, 14.) Dans le Mahdabhdrata et le RGmdyana, Aditi, fille de
I'Art-rituel (Dak sh a) est I'épouse de Vision (Kashyapa).

De lui elle enfanta le Savoir (Vi shn u), incarné en un nain (Vamana) qui enjambe les trois mondes, et
la Force (Indra ou Shakra). Krishn a étant une incarnation de Vi shn u, sa mere Devaki est une
manifestation d'Aditi.

Selon la Taittiriya Samhitd, I'Etendue-primordiale (Aditi) a huit fils. Sept naquirent normalement, mais
le huitieme apparut comme un ceuf sans vie (Marta nd a). De cet ceuf fut formé le Soleil. Ces huit fils
de I'Etendue sont identifiés aux huit sphéres d'existence, les Vasu-s. D'aprés le Taittiriya Ara n yaka (1,
13) et beaucoup d'autres textes, Aditi a douze fils, les Aditya-s. Dans le Ri g- Veda ou elle est
fréquemment implorée pour ses bénédictions sur les enfants et le bétail, pour sa protection et pour son
pardon, elle est la mere des Aditya-s (Ri g Veda, 4, 25, 3 et 10, 36, 3).

Dans les Pura n a-s on identifie parfois Aditi a la Terre.

D'apres le Vi shn u Purd n a, les Principes-souverains sont douze et leur pere est le sage Vision
(Kashyapa). Leur mére, I'Etendue, fille de I'Art-rituel, fut incapable de porter dans son sein la
semence briilante de Vision. Le sage divisa alors le feetus en douze parties. Chacune d'elles donna
naissance a l'un des Principes-souverains identifiés aux mois de l'année.

Le Ri g Veda (8, 25, 3; 8, 10, 3, 83; 8, 4, 79) mentionne particulierement Aditi comme la mere de
I'Amitié (Mitra), du Destin (Varu n a) et de I'Honneur (Aryaman).
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Les douze Principes-souverains

Les douze Principes-souverains sont I'Amitié (Mitra), le Destin (Varu n a), I'Honneur (Aryaman),
l'Art-rituel (Dak sh a), le Partage (Bhaga), la Chance (Amsha), I'Industrie (Tva shtri), la Magie (S a v
itri)leProgres (Pii sh an), le Courage (Shakra), la Morale ou loi humaine (Vivasvat) et le Savoir ou
perception de la loi-cosmique (Vi sh nu).



Il existe quelques variantes dans les noms des Principes-souverains. D'apres le Mahabharata (1, 2523
et 1, 65) et le Vi shn u Purd n a, le Soutien (Dhat ri) remplace I'Art-rituel.

Le Bhdagavata Purda n a (6, 7, 40) appelle la Chance (Amsha), le Dispensateur (Vidhat ri). Ailleurs c'est
le Partage (Bhaga) qui est appelé le Dispensateur. Dans le Maha-

bharata (19, 11548), la Puissance (Indra) remplace le Courage (Shakra)l, le Soleil (Ravi) remplace le
Pouvoir magique (Savitri)2, le Législateur (Manu) remplace la Morale (Vivasvat), le Dieu-des-pluies
(Parjanya), un aspect d'Indra, remplace 1'Art-rituel (Dak sh a). La pluie est, en effet, considérée
comme le résultat de l'Art-rituel.

Les Principes-souverains qui régissent les hommes et les dieux, sont révélés dans les spheres
d'extension de la connaissance, la partie de la sagesse cosmique qui trouve son expression dans le
Sama-Veda.

Ce sont les principes que découvrent les hommes miirs durant la partie de la vie consacrée a la
recherche de la sagesse, c'est-a-dire les dernieres quarante-huit années, de soixante-huit a cent seize
ans. Ils sont aussi en rapport avec la derniere partie des rites du sacrifice. « Les Aditya-s vivent de la
troisieme essence (le SGma Veda).

Le destin (Varu n a) est leur chef. » ( Chdndogya-Upani sh ad, 3, 8, 1.)
1. Shakra est aussi un n o m d'Indra.

2. Rav i et Savit ri sont deux noms du Soleil.
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Les Principes-souverains majeurs de ce monde-ci sont : 1° MITRA (I'Amitié) qui représente la
solidarité, le respect de la parole donnée, les liens de I'homme avec I'homme.

2° ARYAMAN (I'Honneur), qui représente les principes chevaleresques, la noblesse, les regles de la
société.
3° BHAGA (le Partage), qui représente la part des biens du clan constituant la propriété légitime et

aussi I'impot municipal qui est la participation au bien collectif.

Les Principes-souverains majeurs de ce monde-la sont : 1° VARU N A (ce qui couvre ou qui lie), qui
représente le destin, les lois mystérieuses qui nous guident vers l'inconnu, l'inattendu. C'est aussi la
faveur des dieux, et tous les liens qui unissent les hommes aux dieux.

2° DAK SH A (I'habileté), qui représente I'Art-rituel, les regles du sacrifice et la capacité de les
accomplir sans faute.

3° AMSHA (la part ([d'héritage céleste]), qui est la chance, le don des dieux, les trésors trouvés, les
coups de fortune, mais aussi la part donnée aux dieux et I'impot royal.



Les Principes-souverains mineurs de ce monde-ci sont : 1° TVA SHTRI (le Fagonneur) qui représente
l'industrie, l'artisanat, les armes.

2° PU SH AN (le Nourricier) qui représente le progres, la prospérité, la sécurité intérieure.

3° VIVASVAT (le Resplendissant), qui représente la morale, la coutume ancestrale, les lois humaines,
l'ordre traditionnel.

Les Principes-souverains mineurs de ce monde-la sont : 1° SAVIT RI (le Vivifiant) qui représente la
magie, les armes magiques, le pouvoir magique des mots.

2° SHAKRA (le Puissant) qui représente le courage, la sécurité extérieure, I'héroisme.
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3° VI SHN U (I'Immanent) qui représente le savoir, la connaissance qui est la perception de la loi
cosmique immanente.

Les Principes-souverains majeurs de ce monde-ci

MITRA, L'AMITIE, LA SOLIDARITE

Parmi les Principes-souverains de ce monde-ci, le premier est la solidarité humaine, le respect de la
parole donnée et des traités, le caractere sacré de tout ce qui lie 'hnomme a I'homme. L'Ami (Mitra)
semble avoir été la personnification la plus importante des vertus des premiers Aryens, bien qu'a
I'époque du Ri g Veda son roéle ait déja pali a coté de l'attente de la faveur divine représentée par
Varuna. Un seul hymne du Ri g Veda est adressé a Mitra.

Ceci peut vouloir dire qu'a I'époque de la composition des hymnes védiques existants, le rituel, c'est-a-
dire les valeurs de magie, avaient déja la priorité sur la morale sociale, sut les regles d'association et
de camaraderie qui primaient tout dans la vie originelle de la tribu.

La camaraderie des hommes et la faveur des dieux Mitra et Varu n a sont complémentaires. Les regles
claires de l'association humaine et les mystérieuses lois du destin sont celles qui gouvernent ce monde
connu et cet autre inconnu, symbolisés par le jour et la nuit entre lesquels se partagent la vie humaine.

Mitra et Varuna regnent sur la terre et le ciel, encoura-gent la vertu et punissent les fautes.

Le principal réle de Mitra est de forcer les hommes a tenir leurs promesses et a s'associer. Mitra leur
montre les mérites de la camaraderie, de la sincérité, de ['honné-

teté, le respect de la parole donnée, le code de droiture qui rend possible I'association des hommes en
tribus et en nations.

Mitra est le dieu des contrats et des serments. Il est bien-LES PRINCIPES SOUVERAINS (ADITYA-S)
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veillant et réconfortant, il protege les rapports directs et ordonnés qui rendent la vie sociale possible.



Il est I'ennemi des querelles, de la violence. 1l induit les hommes a bien agir les uns envers les autres.

Mitra et Varuna placerent leur semence dans une urne devant la nymphe Aurore (Urvashi). De cette
semence naquirent les deux Voyants, le Déplaceur-de-montagnes (Agasti) et le Fortuné (Vasi shth a)
qui définirent les regles de la société.

Prospérité (Revati), son épouse, donna a Mitra trois autres fils. Ils furent nommés : Don (Utsarga),
Bonheur (Arishta) et Plaisir (Pingala). ( Bhdgavata Purd n a, 6, 18, 5-6.)

ARYAMAN, L'HONNEUR

Le second Principe-souverain de ce monde-ci est Aryaman, qui représente I'honneur, la chevalerie, la
qualité d'étre noble (Arya) et les vertus que cela implique. La principale fonction d'Aryaman est le
maintien d'une société aristocratique et de son code élevé de I'honneur. Aryaman gouverne les contrats
de mariage, les lois de I'hospitalité, les regles de la chevalerie, le maintien des traditions, les
coutumes, la religion.

Il protege la liberté des routes, préside aux alliances matrimoniales, créant des liens entre beau-pere,
beau-fils, beau-frere, etc. Maitre des rites aryens, il regle le rituel social, extérieur, alors que Dak sh a
controle son aspect technique et magique, son efficacité.

La richesse étant un élément essentiel des prérogatives aristocratiques, Aryaman protege I'héritage
familial et les biens de la tribu. Il veille au maintien d'un niveau de vie décent.

Représentant le principe du clan aristocratique, Aryaman finit par étre considéré comme le Grand-
ancétre, la source du sang bleu. On fit de lui plus tard le Roi-des-ancétres (Pit ri-rdja). Des oblations
lui sont offertes dans les rituels 184 LE POLYTHEISME HINDOU

de shraddha par lesquels les ancétres sont nourris. Aryaman partage avec Mitra et Varu n a les
offrandes faites en pronongant le mot svaha dans les sacrifices aux dieux et les offrandes faites en
pronongant le mot svadha dans le rituel des ancétres. La voie royale d’Aryaman est la Voie lactée.

( Taittiriya Brahma n a et B ri hat Samhita.)
BHAGA, LE PARTAGE DES BIENS

Bhaga, « la part » des biens communs du groupe qui est confiée a chaque citoyen a part entiere,
représente la base des institutions démocratiques. Bhaga est la personnification de I'ancienne
coutume, la redistribution annuelle des biens, des terres de la tribu entre les hommes adultes.

Le fait de recevoir une part représentait l'acces au statut d’homme, le droit de participation au conseil.
C'est pourquoi le titre de Ayant-part (Bhagavanta h) est un titre d'honneur. Les jeunes gens n'avaient
pas droit a une part, c'est pourquoi le Ri g Veda (1, 91, 7) oppose Bhaga, la participation, prérogative
des hommes miirs, a Dak sh a, I'habileté technique qui est l'apanage de la jeunesse.

La « part » concerne exclusivement les biens matériels (rayi, rai, dhana, vasu, apnas, etc.). Il s'agit
d'une part prévisible, donnée a chacun, qu'il soit fort ou faible, selon son statut. C'est une part assurée



que l'on possede avec tranquillité, sans que des passions ou des jalousies puissent entrer en jeu. Il
semble que dans le clan aryen original, ces parts étaient distribuées sans compétition et sans tenir
compte de la force ou de l'influence individuelle. Ceci implique un systéme de répartition qui donne
parfois a l'un une meilleure terre qu'a l'autre. C'est pourquoi le Ri g Veda appelle Bhaga, le
Dispensateur (Vidhat ri).

« Le matin nous invoquons Bhaga, le Vigoureux, le Conquérant, le fils de I'Etendue-primordiale, le
Dispensateur. Pensant a lui, le pauvre et le puissant, le roi lui-méme disent « donne-moi ma part ».
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Bhaga, et donne-nous la richesse. Augmente nos réserves de bétail et de chevaux. Puissions-nous étre
riches en fils et en hommes. » (Ri g Veda, 7, 41, 2-3.) Bhaga a surtout des affinités avec Mitra, avec les
lois de ce monde-ci. Il a aussi des connexions avec Pl sh an, dieu des troupeaux et de la fécondité, qui
protege la sécurité intérieure et la prospéritél.

Bhaga est aussi le nom de 1'un des onze Rudra-s. On dit que Bhaga est aveugle car il ne voit pas de
différence entre les puissants et les humbles, les riches et les pauvres. Cet aveuglement a donné
naissance a divers mythes. Selon le Shatapatha Brahma n a, Bhaga se battit avec le Progéniteur
(Prajdpati) pour I'empécher de commettre un inceste avec sa fille. Les dieux recueillirent la semence
qui jaillit de Prajapati et en firent une oblation. Bhaga qui se tenait au Sud de l'autel vit I'oblation et
devint aveugle. ( Shatapatha Brahman a, 1, 7, 4.)

Selon une autre version, c'est durant le sacrifice offert par Dak sh a que Virabhadra, un terrible génie
qui est une émanation de Shiva, arracha les yeux de Bhaga qui était l'un des officiants. ( Bhdgavata, 4,
5, 17-20.) D'apres le Mahdabhdrata, c'est Rudra lui-méme qui l'aveugla.

L'épouse de Bhaga s'appelle Réalisation (Siddhi). Elle lui donna une fille appelée Espérance (Ashi). (
Bhdgavata, 6, 18, 2 et 6, 6, 39.)

Les Principes-souverains majeurs de ce monde-la
VARUN A, LA LOI DIVINE

Varu n a préside aux relations de I'homme avec les dieux.
Il est le souverain de ce monde-la, du monde invisible.

Nul ne peut prévoir ni comprendre les faveurs soudaines qu'accordent les dieux et les éléments, ni leur
inexplicable 1. Voir : Les dieux des Indo-Européens, p. 52, p a r Dumézil.
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cruauté. On ne peut prévoir la conduite de Varu n a qui regne sur le monde invisible, c'est pourquoi il
semble un maitre dangereux, un despote. « Il possede un pouvoir magique (Mdaya), a l'aide duquel il
crée toutes les formes du monde visible. » (Ri g Veda, 6, 48, 14 et 10, 99, 10.) 1l représente la réalité
intérieure des choses, la veériteé-



absolue (' ri ta) et l'ordre transcendant au-dessus de la compréhension humaine. Son pouvoir absolu
est apparent durant la nuit et dans tout ce qui est mystérieux alors que les lois humaines représentées
par Mitra gouvernent le monde du jour.

On représente Varu n a comme un anti-dieu, un magicien :

« Je suis le roi Varu n a. Ces pouvoirs magiques me furent donnés en premier. » (Ri g Veda, 6, 42, 2.)
Ceci peut indiquer qu'alors que les premiers Aryens insistaient sur le coté social et humain de la
morale, sur Mitra qui s'occupe de ce monde-ci, ce pourrait étre aux Indiens pré-védiques que fut
empruntée la conception d'étres surnaturels qu'i faut se rendre propices par des rites. Ceci
expliquerait aussi le caractere royal de Varuna si nous acceptons l'idée que la notion de roi était
étrangere au clan aryen originel.

Habituellement associé a Mitra, Varu n a est parfois invoqué seul. Il est le souverain incontesté des
Aditya-s.

Il est partout dans I'Univers et autour de lui, pénétrant toutes choses comme la loi intérieure et l'ordre
de la création. « Il attacha ensemble les heures du jour et établit le matin par son art magique. On
I'apercoit au-dela de toutes choses. » (Ri g Veda, 8, 41, 3.) 1l est le créateur et le soutien du monde,
ayant hérité de la fonction préhistorique du Ciel.

(Louis Renou.) Il établit et il maintient les lois naturelles et les lois morales, expressions de l'ordre
cosmique. Ses lois sont immuables et reposent sur lui comme sur une montagne.

En tant que roi, il rend la justice. Son devoir est de punir les fautes. Il attrape et lie avec son lacet les
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dieu qui chatie est Varu n a. Il est le roi dont le devoir est de punir. » ( Manu Smri ti, 9.) 1l est « le
lieur » dont les représentants surveillent les deux mondes, dont les espions sont toujours actifs.
Toutefois il délie le criminel qui se repent.

Varu n a est omniscient. (Ri g Veda, 8,41, 6-7.) « Il connait les chemins des oiseaux dans le ciel.
Souverain des mers, il connait la route des navires. Observant les jelines, il connait les douze mois et
leur progéniture (les jours et les nuits). Il connait le sentier de la lune et le cours des vents rapides. 11
connait les dieux qui résident dans le Ciel.

Varuna, sage et respectueux des lois, regne comme un roi, gouvernant tout et contemplant les choses
qui ont été et qui seront. » (Ri g Veda, 1, 25, 7-9.) 1l voit loin et repousse le firmament plus haut que
les arbres des foréts. Il est le support des spheres. C'est lui qui fit briller le soleil dans le ciel. Le vent
est son souffle. Il traga le sentier du soleil et creusa le lit des rivieres qui coulent selon ses ordres sans
jamais faire déborder la mer.

Il établit le cours brillant de la lune et fait mystérieusement disparaitre les étoiles pendant le jour.
Varuna initia le sage Vasi shth a dans ses mysteres. Ses secrets et ceux de Mitra ne doivent pas étre
révélés aux hommes sans sagesse.

Varuna connait cent mille remedes. On le prie de ne point nous prendre notre vie, mais de la prolonger



et d'épargner ses fideles.

Dans la mythologie tardive Varuna n'est plus qu'un dieu de la mort. Indra, régent de la sphere de
'espace, a pris le pas sur le souverain du ciel. Dans le Mahdabharata (2, 9) et tous les textes
ultérieurs, Varu n a est le souverain des eaux, le roi de I'Océan et des eaux souterraines. Il dispense la
pluie, cause I'hydropisie et fut le possesseur du Soma. Il guide les rivieres et commande a leurs génies.
Les dieux-serpents, les Naga-s, sont ses sujets. Il est aussi le roi des anti-dieux (Asura-s) et le régent
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est l'océan occidental. Il regne également sur l'une des maisons lunaires (Nak sh atra-s).

Le nom Varuna vient probablement de la racine var qui veut dire « entourer, envelopper, couvrir » et se
réfere au ciel, a tout ce qui voile et couvre, tout ce qui est mysté-

rieux, cryptique, secret. Varuna est aussi le Seigneur des eaux-supérieures qui entourent le monde. «
Parce qu'avec I'humidité visible, il couvre (v ri hoti) a lui seul le monde, les bardes dans leurs éloges
l'appellent le couvreur (Varu n a). »

( Bri had-Devata, 2, 33.)

Le mot Varu n a peut aussi venir d'une autre racine var qui veut dire « lier » et se réfere au caractere
du dieu comme punisseur. « Il couvre toutes choses ou il les lie, c'est pourquoi il est Varu n a (va
ri+unan). » ( U n adi-sutra-s, 3, 33.) D'apres les Veda-s, Varu n a a quatre visages dont ['un est le
visage d'Agni. (Ri g Veda, 7, 88, 2.) 1l a une langue, il mange, il boit. Son cil, qu'il partage avec Mitra,
est le Soleil. Parfois il a un millier d'yeux féroces. (Ri g Veda, 7

34, 10.) II bat des paupieres; son souffle est le vent. Il a des bras, de belles mains, des pieds brillants.
Il est magnifiquement vétu et porte une cape d'or. (Ri g Veda, 5, 48, !

et 1,25, 13.)

« Il a deux bras et se tient sur le dos d'un cygne. Sa main droite fait le geste d'éloigner la crainte.
Dans sa main gauche il tient un lacet fait d'un serpent. Il porte tout ce dont on peut jouir. Les eaux-
vierges dont il est le Seigneur doivent étre montrées sur sa gauche. A sa droite est le Nourricier (son
fils) d'heureux présage. 1l est entouré de serpents de rivieres, des fils de Yadu et des Océans. »

( Hayashirsha Pancardtra.)

« Souriant, gracieux, couleur de neige, de lotus ou de lune, muni de tous ses ornements et attributs, il
est debout, heureux, entouré d'un halo fait d'une lumiere fraiche qui porte chance. On le vénére avec
des flots d'eau salée. »

( Varu n a dhydna.) Son parasol fait du chaperon d'un cobra, LES PRINCIPES SOUVERAINS
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s'appelle Plaisir (Abhoga). Son embleme est un poisson.



Le char de Mitra et de Varuna brille comme le Soleil. Il a un avant proéminent (Ri g Veda, 1, 122, 15).
Les rayons du soleil sont ses rénes. Sa demeure favorite est la Montagne-fleurie (Pu sh pa-giri). Son
palais est d'or. Une eau fraiche coule du toit ( Mahdbhdrata, 5, 3544). Sa capitale, la plus belle du
monde, s'appelle Nuit-étoilée (Vibhavari) ou Cité-

terrestre (Vasudhd nagara) ou encore Joyeuse (Sukha). Ses palais sont peuplés de beautés célestes et
pleins de tous les instruments du plaisir.

La salle d'assemblée de Varu n a fut construite par le Grand-architecte Vishva-Karman. Située au
milieu des eaux, elle est agrémentée d'arbres précieux portant des fleurs de toutes couleurs et dont les
fruits sont des perles.

Il y a des buissons pleins d'oiseaux chanteurs. Varu n a est assis sur un trone dans cette salle, son
épouse d ses cotés, entouré de serpents (Naga-s), de génies (Daitya-s et Danava-s) et d'autres étres.

D'apres le Mahabhdrata, le pere de Varu n a est la boue (Kardama), son épouse Varu nani ou Varu n i
est la déesse du vin. Elle est parfois appelée Gau di ou Gauri, la pdle ( Mahabharata, 2, 9). Leur fils
est le Nourricier (Pu sh kara)1

ou le sage Remueur-de-montagnes (Agasti). On raconte que Varu n a enleva Fortunée (Bhadra,
I'épouse du Brahma n a Utathya), mais le dieu fut forcé de la rendre2. D'une certaine facon Varu n a
est aussi le pere du sage Vasi shth a.

La premiere épouse de Varu n a est la fille du sage Shukra selon le Mahdabhdrata (1, 66, 54-55). Elle
lui donna deux enfants : un fils, Force, et une fille, Vin (Surd). Un autre de ses fils, Immoralité
(Adharma) épousa Infortune (Nir ri ti).

Leurs enfants sont Malchance (Nair ri ta) et les Esprits-du mal (Rak sh asa-s) ainsi que Peur (Bhaya),
Terreur (Maha-

bhaya), et Mort (M ri tyu). Varu n a eut d'une autre épouse 1. Mahabharata, Udyoga Parvan, 98,
12.

2. Mahabharata, Anushasana Parvan, 259, 13.
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Eau-fraiche (Shitatoya), un fils Guerrier-fameux (Shrutayudha). ( Mahdabharata, 1, 67 et 5, 98.) Un
autre de ses fils, le Barde (Bandi), sortit victorieux de joutes philosophiques a la cour du roi Janaka (
Mahabharata, 3, 136).

Varu n a est appelé Savant (Vidvan), Sage (Medhira), Intelligent (Dhira), Discriminateur (Pracetas),
Subtil (Gritsa), Habile (Sukratu h), Inspiré (Vipra), Clairvoyant (Kavi), Poete (Kavitara), le Grand-
poeéte (Kavitama), Vivant-longtemps (Vishvayu), Grand (Mahdan), Vaste (B ri hat), Puissant (Bhiiri),
Formidable (Prabhiiti). Dans la période ultérieure il est appelé Seigneur-des-eaux (Apampati,
Amburdja, Jaleshvara, Jaladhipa, Varipa, Udakapati), Maitre-des-animaux-aquatiques (Yaddasampati),
Aux-cheveux-d'eau (Viloma, Variloma), Maitre-des-rivieres (Nadi-pati), Seigneur-de-tout-ce-qui-coule



(Sarvdasam-saritam-pati), Nourricier (Bhart ri).

La correspondance Varu n a Ouranos a souvent été notée, mais le parallele ne s'étend pas a tous les
aspects du dieu.

En Iran, le Grand anti-dieu (Mahdan-Asura) Varu n a devient Ahura Mazda.
DAKSH A, L'ART-RITUEL

L'Art-rituel (Dak sh a) représente I'habileté technique du prétre et du magicien qui rendent le rituel
effectif et les contacts avec les dieux possibles et fructueux. Il exige de l'efficacité, de l'intelligence, de
la précision, de I'imagination et est en conséquence le privilege d'hommes jeunes, capables, adroits. «
Nous t'invoquons, 6 oblation (Soma).

Apporte-nous la fortune, rends nos jeunes gens sinceres et donne-leur I'habileté (dak sh a [rituelle]). »
(Ri g Veda, 1, 91, 7.) L'existence de toute chose dérive de l'Art-rituel, de la technique des sacrifices.
Dak sh a définit la maniere de se conduire envers les dieux, art complexe, mystérieux et créatif qui est
la contrepartie d'Aryaman, le rituel social, la maniere de se conduire envers les hommes.
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« O Dak sh a ! I'Etendue-primordiale (Aditi) est ta fille.

Elle donna naissance aux dieux bénis, qui se partagent le breuvage d'immortalité. » (Ri g Veda, 10, 72,
5.) Les dieux eux-mémes naissent du sacrifice et sont nourris par lui.

Dak sh a n'engendre que des filles qui sont les énergies nées du sacrifice. Il les éleve avec soin et, un
jour, il langa sa malédiction contre I'Oblation que symbolise la Lune, le calice du Soma, qui avait
épousé vingt-sept de ses filles (les maisons lunaires) mais avait montré trop de préférence pour l'une
d'elles, Rohini.

Dans la vie du clan, Dak sh a représente le pere de la femme qui cherche des alliances au moyen des
rites de lI'amour desquels naissent de nouveaux guerriers. Aryaman, au contraire, ne s'occupe que du
coté male de la société.

Dans la mythologie tardive, Dak sh a, l'art du sacrifice, est personnifié par un sage qui accomplit de
grands rites sacrificiels.

Dans le quatrieme livre du Bhdgavata Purd n a, nous voyons le sacrifice de Dak sh a dérangé par
Shiva, I'époux de l'une de ses filles, Fidélité (Sati), parce que Shiva ayant négligé le protocole familial
n'avait pas eu sa part du sacrifice.

AMSHA, LA CHANCE

Amsha, la part des dieux, représente tout ce que I'on gagne ou obtient par chance, par accident, par la
guerre, par des moyens inattendus. Il est le butin, les trésors qu'on trouve, et se différencie de
I'héritage humain et légal qui est Bhaga.



« Augmente notre part [de butin] (amsha) dans la bataille. » (Ri g Veda, 1, 102, 4.) « Sa part (amsha)
est épuisée comme la richesse du vainqueur. » (Ri g Veda, 32, 12.) Un autre aspect tres important de la
part des dieux est cette part mystérieuse dans sa forme et sa fin qui est donnée aux dieux durant les
sacrifices ou leur est offerte avant un repas.
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Amsha est aussi la taxe royale, la part spéciale réservée pour le roi et qui s'oppose a la distribution
normale et éga-litaire entre les membres du clan.

Les Principes-souverains mineurs de ce monde-ci
TVASHTRI , L'INDUSTRIE

Tva sthri, le Fagonneur, représente l'art artisanal qui produit les armes ( Atharva Veda, 12, 3, 33). Tva
shtri est donc un aspect essentiel de la sécurité et du progres. Comme artisan du ciel, il forge le
tonnerre et ciselle la coupe de Soma. Représentant un art qui appartient originellement a l'Inde pré-
aryenne, il est un anti-dieu, un Asura, mais il est aussi l'un des ancétres de la race humaine. Il garde
dans sa maison le breuvage sacré, le Soma, que le guerrier Indra vient y boire. Indra, pour lui voler
ses vaches, tua le fila du Fagonneur, un fils a trois tétes, appelé Forme-du-monde (Trishiras
Vishvariipa)l. Le Forgeron, furieux, interdit si maison au guerrier, mais le dieu parvint a emporter de
force le breuvage d'immortalité.

Tva shtri porte une hache de fer. 1l est beau, habile et il donne la prospériteé et la longévité ainsi que la
force sexuelle. 1l faconne I'un pour l'autre, lI'épouse et 1'époux C'est lui qui fait croitre la semence dans
la matrice fagonne I'embryon et modele la forme des hommes et des animaux. Il a inventé et fait vivre
beaucoup d'especes de créatures ( Shatapatha Brahma n a). C'est le Fagonneur qui forma le Maitre-
des-grands (Brahma n aspati) et le Seigneur-du-feu (Agni) ainsi que le ciel et la terre, les eaux et les
craquements du feu rituel (les Bh ri gu-s). Il s'associe aux artisans du ciel, les Ri bhu-s, et on le voit
parfois envieux, parfois admiratif de leur adresse.

1.Dansdautresmythesil s'agit de deux fils : Trois-tétes et Forme-du-monde.
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Tva shtri a une fille, Nuage (Sara n yu), qu'il maria a la Loi-ancestrale (Vivasvat). Elle devint la mere
des dieux jumeaux de l'agriculture, les Ashvin-s. (Ri g Veda, 10, 17, 1-2.)

D'apres le Brahma nd a Purd n a (3, 1, 86-87) les trois fils du Fagonneur sont : Triple-téte (Trishiras),
Forme-du-monde (Vishva-riipa) et le Grand-architecte (Vishva-Karman). Les deux premiers étaient les
fils de Gloire (Yashodara) et le dernier le fils de Fille-de-lumiere (Vairocani). Triple-téte et Forme-du-
monde sont parfois considérés comme une seule personne. Dans les Purd n a-s, Tva shtri est lui-méme
identifié soit au Grand-architecte (Vishva-Karman), le Constructeur de I'Univers, soit au Progéniteur

(Prajapati).

PUSH AN, LE PROGRES



Le Progres (Pii sh an) est lié a I'héritage humain (Bhaga).

Pis/ian est le gardien des voies. Il protege les hommes et le bétail des dangers de la route. Il est le
guide des vivants et des morts. Il retrouve les choses et les bétes perdues.

Il est le dieu du bétail, de la fécondité, des troupeaux.

Les magiciens lui sacrifient. Il est le patron des sorciers, surtout de ceux qui retrouvent les objets
volés.

Source de la fécondité, Pii sh an est associé a la semence, a l'offrande et a son réservoir, la Lune. Il
dirige les céré-

monies du mariage. Il est souvent mentionné dans les Veda-s. De nombreux hymnes lui sont adressés.
Le nom Pii sh an vient de la racine pu sh qui veut dire

« nourrir, développer ». « Quand le Progéniteur eut fagonné les créatures, ce fut Pl sh an qui les
nourrit. » ( Taittiriya Brahma n a.)

Pii sh an est I'amant de sa sceur Surya (la Solaire). 1l aide a perpétuer le cycle du jour et de la nuit, et
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invoqué avec d'autres dieux, mais le plus souvent avec Indra et Bhaga.

Pii sh an est appelé le Splendide (dghri n i). Son apparence et son pouvoir sont merveilleux. Dans le
Nirukta et les ouvrages plus tardifs, il est, comme les autres Aditya-s, identifié au Soleil. Il est le frere
d'Indra.

Pii sh an est sans dents. On le nourrit avec de la bouillie.

Toutes les oblations qu'on lui offre doivent étre hachées ou moulues. On l'appelle Mangeur-de-patée
(Karambhad).

Ce manque de dents est expliqué diversement. D'apres le Taittiriya Samhitd, Rudra qui aurait été exclu
d'un sacrifice, perga l'oblation de ses fleches. Cette oblation fut offerte a Pii sh an qui se brisa les
dents. Selon le Shatapatha Brahma n a il perdit ses dents en mangeant Il'oblation du sacrifice au cours
duquel Rudra attaqua le Progéniteur pour l'empécher de commettre un inceste avec sa propre fille.
Dans le Mahabhdrata, Rudra se lance contre les dieux présents au sacrifice de Dak sh a, et, dans sa
rage, aveugle Bhaga et, de ses pieds, brise les dents de Pl sh an qui mangeait les offrandes. Dans les
Piira n a-s, c'est Virabhadra, une émanation de Shiva, qui vient déranger le sacrifice des dieux et brise
les dents de Pii sh an.

Dans I'hindouisme tardif, il ne reste que des traces de son culte.

VIVASVAT, LA MORALE OU LOI DES ANCETRES

Vivasvat est la persomification de la Morale, la loi du bien et du juste. 1l est le sage qui regle la



conduite des hommes d'apres les lois établies par les ancétres.

Il est le pere de Yama qui est Roi des ancétres. (Ri g Veda, 10, 10, 1 et 10, 58, 1.) Comme tous les
Principes-souverains, il est le fils de Vision (Kashyapa) et d'Etendue-primordiale (Aditi). Il est aussi
le pere de Vaivasvata Manu, le Législateur et premier ancétre de I'humanité présente ( Mahabhdrata).
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Ashvin-s, médecins du ciel, sont aussi ses enfants (Ri g Veda, 10, 17, 2). Parfois on fait de Vivasvat le
pere de tous les dieux (Ri g Veda, 10, 63, 1).

La fille de Tva shtri, Nuage (Saranyil), est l'épouse de Vivasvat (Ri g Veda, 10, 17, 1). Ses messagers
sont le feu (Ri g Veda, 10, 17, 1) et le vent (Ri g Veda, 1, 58, 1).

Dans 1'Avesta son nom est Vivahvant. Un livre de sciences morales et politiques (Dharma-shdstra) est
attribué a Vivasvat.

Les Principes-souverains mineurs de ce monde-la
SAVITRI, LE VIVIFIANT, L'ART-MAGIQUE

Le septieme Principe-souverain, I'Art-magique ou pouvoir magique des mots (Savit ri) est parfois
compté comme ['un des Principes-souverains principaux (Ri g Veda, 99, 114, 3).

Savit ri représente le pouvoir magique du Verbe identifié au pouvoir procréateur du Soleil. I
représente le principe méme de la création par le Verbe. Il est le pouvoir magique des mots qui permet
toute action humaine et qui dirige toutes les activités de 'homme.

« Le pouvoir-des-mots (Savit ri) prit d'abord possession de l'esprit et de la pensée. Il capta la lumiere
du feu et la fit sortir de la terre. Lorsque le mental est contrélé, nous recevons l'inspiration du pouvoir
divin, du Verbe qui nous donne la force et nous mene au Ciel. L'esprit, ayant pris sous son controle les
puissances qui sont transmises par la pensée, entre dans des cieux brillants. Puisse le Pouvoir du
Verbe inspirer les hommes et une grande lumiere en jaillir. » ( Shvetashvatara Upani sh ad, 2, 1-3.)
Savit ri, le Vivifiant, est l'essence de la parole magique, du montra que prononcent les prétres et qui
fait se lever le Soleil. Il est le son méme par lequel le Soleil fut crée.
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le nom donné au Soleil avant qu'il se leve et apres qu'il ait disparu.

Le mot Savit ri est dérivé de la racine su qui veut dire faire naitre. Savit ri est donc un nom du Soleil
considéré comme la source de la Création.

Savit ri a des bras et des cheveux d'or. Son épouse es Rayon-de-lumiere (P ri shni). Onze des hymnes
du Ri g Veda lui sont adressés et le considerent comme le Progéniteur. Son nom est particulierement lié
a un célebre vers de douze syllabes du Ri g Veda (3, 62, 10), aussi appelé Gayat ri, qui doit étre récité
trois fois par jour, au levant a midi et au couchant par les deux-fois-nés et qui est la parole la plus
sacrée du Veda.



Savit ri préside également aux armements magiques que les dieux donnent aux faiseurs de sacrifices et
qui menent a la victoire.

SHAKRA, LE COURAGE ET LA SECURITE EXTERIEURE

Shakra représente le courage, la nécessité de la force brutale de la guerre, qui méne a la victoire, au
butin, a la puissance, a la sécurité extérieure. Il incarne I'héroisme victorieux des guerriers et
I'exubérance de la jeunesse. Il porte les insignes du conquérant, les attributs d'un roi.

Il est vainqueur des ennemis naturels et surnaturels de la cité. Il s'enivre du soma qui lui donne la
force et la fureur.

Le mot Shakra vient de shak « étre fort » et veut dire
« puissant ».
PARJANYA, LE DIEU-DE-LA-PLUIE

Parjanya est le frere cadet d'Indra qui est parfois substitué a Shakra dans la liste des Adityas-s. C'est
un dieu bienveillant dont le nom veut dire « donneur de pluie ».

LES PRINCIPES SOUVERAINS (ADITYA-S) 197

VISHNU, L'OMNIPRESENT, LE SAVOIR, LA LUMIERE DE
LA CONNAISSANCE, LA LOI-COSMIQUE, PARTOUT PRE-
SENTE DANS LES TROIS MONDES

Nous verrons, lorsque nous décrirons la Trinité hindoue, les différentes étymologies du mot Vi shn u.
Son sens principal semble toutefois venir de la racine vi sh « pénétrer, étre partout ».

Dans la mythologie védique, Vi shn u I'Omniprésent ou I'Immanent représente la perception de la loi-
cosmique qui est présente en toutes choses dans 'Univers et qui est révélée a I'homme par une
illumination, que nous appelons savoir, qui est comparée a la lumiere du soleil, traversant par trois
enjambées les sept régions de I'Univers. Quelques commentateurs védiques expliquent les trois pas
comme les trois manifestations de la lumiere : le feu, I'éclair et le soleil qui rendent visibles les trois
spheres enjambées par Vi shn u. Leurs emplacements symboliques sont les points ou le soleil se leve,
atteint le zénith et se couche. Ces trois pas de Vi shn u trouvent leur illustration mythique dans
I'incarnation du nain.

Dans les Veda-s, Vi shn u s'associe occasionnellement avec Indra. Le savoir s'unit au pouvoir. Le
prétre qui incarne le savoir aide le roi qui incarne la justice. Ensemble ils tuent le démon Obstructeur
(Vri tra). En compagnie d'Indra, Vi shn u boit I'ambroisie. Il est appelé Second-Indra (Upendras) ou
frere d'Indra (Indrdnuja).

Nous verrons, dans les chapitres consacrés a Vi shn u, son importance en tant que personnification du



Pouvoir de cohésion duquel nait le Soleil.

Dans le Ri g Veda, Vi shn u n'apparait pas au premier rang des dieux. Il n'a pas tous les caracteres
qu'il acquerra ultérieurement, mais il est déja le Principe préservateur et invincible.
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Dans les Brahma n a-s, Vi shn u posséde de nouveaux attributs et est entouré de mythes inconnus des
Véda-s, mais encore tres différents de ceux des Purana-s. Dans Manu le nom est mentionné, mais pas
comme celui d'une divinité majeure.

\%i

AUTRES DIEUX

Les Ashvin-s, les dieux jumeaux a téte de cheval, protecteurs de I'agriculture et médecins des dieux
LES anciens commentateurs des textes sacrés ont donné des interprétations tres diverses de la
signification des Ashvin-s. Selon le Nirukta, ils sont le ciel et la terre, le jour et la nuit. Yaska
mentionne de vieux commentaires qui les prennent pour « deux rois qui accomplirent des actes pieux ».
Le mot ashva (cheval) veut dire « péné-

trant ». Le cheval est toujours un symbole des divinités lumineuses. Le char du Soleil est tiré par des
chevaux.

Dans la hiérarchie céleste, les Principes-souverains et Mitra-Varu n a représentent la fonction
sacerdotale, le brahma; les Marut-s forment la noblesse guerriere, le K sh atra; les Ashvin-s
représentent la troisieme fonction, les agriculteurs-éleveurs, le vis. Ce sont eux qui donnent la santé,
la jeunesse, la fécondité. Ils sont la source de I'abondance en nourriture, en hommes et en biens.

Connaissant les secrets des plantes, les Ashvin-s sont les médecins du ciel. Guérisseurs, ils secourent
les malades.

Ils apportent le miel aux dieux, et avec l'aide du sage-magicien Dadhica (ou Angirasa), ils découvrent
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caché dans la demeure de l'artisan Tva shtri. Ce sont eux qui enseignent aux hommes et aux dieux
l'usage du vin (sura).

Une atmosphere merveilleuse de légende entoure les Ashvin-s. Ils aident les héros qu'ils sauvent et
dont ils guérissent les blessures. Ils sauverent le Plaisir (Bhujyu) qui se noyait et I'Appétit (Atri) qu'un
démon avait mis dans une chaudiere bouillante.

Indra refusa de reconnaitre leur divinité et leur droit au Soma puisqu'ils appartenaient a la classe
ouvriere et étaient donc impurs rituellement ( Mahabharata, 12, 7590).



Mais le sage Activité (Cyavana) qui avait recu d'eux la jeunesse perpétuelle obligea Indra a leur faire
une place parmi les dieux.

Appelés les Inséparables (Ndsatya-s), les Ashvin-s sont de beaux jeunes hommes au teint doré. Ils sont
agiles, rapides comme des faucons. Ils prennent toutes les formes qui leur plaisent. Ils ont une seule
femme en commun, C'est Siiryd, la fille du Soleil. On mentionne toujours les Ashvin-s ensemble,
parfois méme comme une seule personne. Leurs noms individuels sont aussi des noms qui leur sont
communs. L'un est appelé Sans-mensonge (Ndsatya) et I'autre Miraculeux (Dasra). Leurs autres
appellations sont Fils-de-la-mer (Abdhi-jau), Aux-colliers-de-lotus (Pushkara-srajau), Fils-du-feu-
sous-marin (Badda veyau), Défaiseurs-de-maladies (Gaddgadau), Médecins-du-ciel (Svarga-vaidyau).

Les adjectifs qu'on leur applique sont nombreux et font surtout allusion a leur jeunesse, leur beauté,
leur éclat, leur vivacité, leur bienveillance et leur art de guérir.

Fils du ciel, ils apparaissent dans le ciel des l'aurore.

Ils traversent l'espace dans leur char d'or que tirent des oiseaux ou parfois des chevaux. Avant-garde
de l'aurore, ils préparent la voie devant elle. Ils sont parents du AUTRES DIEUX
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Progres (Pii sh an). Dans le Mahdabhdrata, ils sont les peres de deux des Pa nd ava-s, Nakula et
Sahadeva.

La Connaissance-intuitive (Samjfid), fille de I'Industrie (Tva shtri), épousa la Loi-de-perfection
(Dharma) qui est la Loi-ancestrale (Vivasvat) dont le symbole visible est le Soleil. Incapable de
supporter l'éclat de son époux, la Connaissance laissa a ses cotés son ombre et, prenant la forme d'une
jument (Ashvini) symbole de la lumiere solaire, elle s'adonna a la vie ascétique. La Loi-de-perfection,
prenant la forme d'un cheval, partit a sa recherche.

Lorsqu'il I'eut retrouvée, deux fils jumeaux naquirent qui sont les Ashvin-s. ( Mahdabharata, 1, 67-35;
Bhdgavata, 6, 6, 40.) Puisque leur mere avait alors la forme d'une jument, les jumeaux furent appelés
les Fils-de-la-jument (Ashvini-Kumara-s).

Le grand nombre des hymnes védiques qui leur sont adressés attestent de |'importance du culte
aujourd'hui oublié des Ashvin-s. On les invoque encore durant les cérémonies du mariage.

Un traité célebre d'art médical qui leur est attribué s'appelle I' Ashvini-Kumdra-Samhita.
Les Régents des directions de l'espace

L'espace, le substrat du Cosmos, est le lieu, la source des formes. C'est pourquoi les directions, les
déterminants de l'espace ont une signification particuliere. Des puissances cosmiques ou des dieux
sont symboliquement attachés aux directions de l'espace dont ils révelent et expriment la nature.

L'orientation est un élément essentiel du rituel. L'Est ou le soleil se leve, I'Ouest ou il se couche, le
Nord et le Sud vers lesquels il voyage durant le cycle des saisons représentent des notions



complémentaires qui s'expriment dans la personne de certains dieux.
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Les Régents des directions sont les Protecteurs-du-monde (Loka-pala-s) et portent les attributs
royaux. Ils sont les souverains des spheres, les rois des diverses régions des trois mondes. Dans les
Upani sh ad-s, ils sont généralement quatre, parfois cinq. Dans les Purd n a-s, les Récits épiques et
Manu, ils sont huit, dans les Tantra-s, dix.

L'architecture sacrée, le plan des villes et I'organisation des rites sont basés sur une classification des
spheres d'influence des Régents de l'espace. Nous trouvons la marque de leur importance dans tous les
pays et dans tous les temps.

La porte du Sud ouvre la voie des morts, la voie des ancétres1. Selon Manu (3, 206), les offrandes aux
anceé-

tres doivent toujours étre présentées face au Sud.

D'apres la B ri had-dra n yaka Upani sh ad, le Soleil est le régent de I'Est, Yama du Sud, Varu n a de
['Ouest, Soma du Nord, Agni du zénith. Mais dans la Chdndogya Upani sh ad nous trouvons la
classification commune suivie dans les Purd n a-s, les Tantra-s, les poemes épiques, les ouvrages
d'architecture et d'astrologie. Dans cette classification :

Indra, roi du Ciel, protecteur des braves, réside dans I'Est,

Yama, roi des Ancétres, roi des Morts et justicier, dans le Sud,

Varu n a, Seigneur-des-eaux, maitre du destin, gardien des rites, dans ['Ouest,
Kubera, Maitre des trésors, roi des génies et des hommes, dans le Nord.

Au cours de la cérémonie ou l'enfant regoit un nom, des invocations sont faites aux quatre Régents de
I'espace.

D'apres la Chandogya Upani sh ad :
« Le quartier de I'Est est la louche sacrificielle [car I'on offre des oblations face a I'Est].

1. La Via AppiaadRome ,bordéedetombeaux.
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Le quartier Sud est victorieux [car on part pour la guerre face au Sud].

Le quartier de I'Ouest est royal [car la réside le Maitre-du-destin Varu n a vétu de la pourpre royale
du couchant].

La richesse se trouve dans le quartier Nord [car c'est la que réside Kubera, le Maitre des trésors].

Le vent est l'enfant des quartiers de l'espace. « Celui qui connait les secrets du Vent ne pleure jamais
un fils. »

( Chandogya Upani sh ad, 3, 15, 2.) (Les explications entre crochets sont celles du commentaire de
Shankardacarya.) Les régents des demi-directions sont diversement repré-

nentés. Dans le Nord-Est ils sont le Soma (I'oblation ou la Lune), le Purificateur (Ishana, un aspect de
Shiva) ou la Terre-nourriciere (P ri thivi). Le Feu (Agni) réside dans le Sud-Est. Dans le Sud-Ouest
nous rencontrons le Soleil (Siirya) ou le Déclin (Nir ri ta). Le Roi-des-vents (Vdyu ou Marut) réside
dans le Nord-Est.

Les deux régents additionnels mentionnés par les Tantra-s sont Brahmd, I'Etre-immense, l'inspirateur
du ut voir au zénith et I'lllimité, Vi shn u, le Sauveur du monde au Nadir. Ces deux dernieres
attributions sont en rapport avec le mythe du Linga de lumiere dans lequel Shiva apparait comme I'axe
de I'Univers et Brahma monte vers le haut sous la forme de 1'Oie du Savoir tandis que Vi shn u, le
support de la terre, descend sous la forme d'un sanglier vers le bas.
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Nous avons déja rencontré la plupart des Régents de l'espace. Nous allons maintenant brievement voir
la signification de Yama, Kubera et Nir ri ta, Ishdana sera décrit dans le chapitre sur Shiva.

Yama, Celui-qui-entrave, le roi des morts

Yama est le souverain des morts, le dieu des régions infernales. Sinistre et terrible il juge les morts
que ses exécuteurs trainent devant son trone. Il est l'incarnation de la Loi-de-perfection (Dharma), le
Roi juste (Dharma-rdja). Il reste cependant accessible a la pitié.

Dans les Veda-s, Yama est le Premier-ancétre et le Roi-des-ancétres (Pit ri-rdja). Il regne sur le
royaume des morts ou résident les ancétres. Il est Roi-des-fantomes (Preta-rdja) et Seigneur-des-
ancétres (Pit ri-pati). Il a le rang d'un dieu car le soma est pressé pour lui. Il ressemble de tres pres au
Yima iranien, premier homme et premier roi.

Yama veut dire « celui qui contraint, qui entrave ».

C'est Yama qui controle les humains. « Il controle et décide quelles sont les actions des étres vivants
qui portent des fruits et quelles sont celles qui n'en portent point. »

« Celui qui contréle (yachati) tous les étres sans distinction est Yama, l'entraveur. » ( Mahabhdrata,
12, 3446.)

« C'est parce qu'il controle les hommes qu'il est appelé Yama. » ( Mahabhdrata, 3, 16813.) Le mot
Yama veut aussi dire « jumeau ».

Yama symbolise la punition (da nd a), la Loi-immuable sur laquelle repose le monde, car « ['Univers
est construit d'apres une loi » ( Mahabhdrata, 12, 4407). 1l est le juge qui enchaine et punit les morts.
Il est lui-méme appelé la Mort (M ri tyu) et la Fin (Antaka). Il est le Temps (Kdala), le Finisseur (K ri
tanta), le Régisseur (Shamana) le Porteur-de-férule (Da nd in ou Da nd adhara) aux décrets AUTRES
DIEUX
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terribles (Bhima-shdasana). Il porte le lacet (Pashin). Il est la divinité qui préside aux rites funebres
(Shrdddha-deva). En tant que Régent du Sud il est appelé Seigneur-du-Sud (Dakshi n a-pati).

Il existe un code de morale (Dharma-shdastra) qui porte le nom de Yama.

Yama est le fils de la Loi-ancestrale (Vivasvat) (Ri g Veda, 10, 14, 5), représenté comme une émanation
solaire.

Il est le Progéniteur de l'espece humaine. Sa mere est le Nuage (Sara n yu) (Ri g Veda, 10, 17, 2), fille
du Grand-architecte (Vishva-karman). Le frere de Yama est le Législateur (Manu) qui partage avec lui
le privilége d'avoir engendré I'homme. Yama a de proches relations avec les Ashvin-s qui sont aussi
des fils de Vivasvat et dont la mere, la Connaissance-intuitive (Samjfid), est exactement semblable au
Nuage (Sara n yu), la mere de Yama.



La sceur jumelle de Yama est Yami qui l'aime avec passion bien qu'il soit parfois dit qu'il refusa de
s'unir a elle (Ri g Veda, 10, 10). Apres la mort de Yama, Yami fut plongée dans une douleur si amere
que les dieux créerent la nuit pour qu'elle puisse oublier. Elle descendit plus tard sur la terre sous la
forme de la riviere Yamuna ( Mar-ka nd eya Purdna, 77).

Yama épousa dix des filles d'Art-rituel (Dak sh a) qui sont les énergies produites par le sacrifice (
Mahabharata, 1, 2577). Ailleurs sa femme est appelée le Linceul-de-fumée (Dhumor na) (
Mahabharata, 13, 7637). Parfois on fait d'elle la déesse de la beauté (Shri). Yama a trois autres
épouses appelées Guirlande-d'or (Hema-mala), Bonne-conduite (Sushila) et Victoire (Vijaya).

L'aspect de Yama est terrible et sinistre, son corps difforme et laid, son teint verddtre, ses yeux rouges
et brillants. Il porte des vétements rouge sang. Ses cheveux noués au sommet de la téte sont couverts
par une couronne resplendissante. Ses mains sont comme des griffes 20 6 LE POLYTHEISME
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de fauve. 1l tient un lacet et un bdton, et possede aussi une hache, une épée et un poignard. 11
chevauche un buffle noir, appelé Terrible, et quelquefois apparait lui-méme sous la forme d'un buffle.
Sous l'aspect du Temps il est un vieillard, avec un bouclier et une épée. Cependant dans certains récits
on le représente comme un homme avenant. « Pendant un instant, il apercut un homme vétu de jaune,
les cheveux noués en un chignon.

Il était splendide comme le soleil, d'une noirceur sans défaut, avec des yeux rouges. Un lacet a la
main, il inspi-rait la peur. » ( Mahabhdarata, 3, 16754-55.) Les gens vertueux et les coupables voient
Yama sous une forme différente. Pour les vertueux il ressemble a Vi shn u .

« Il a quatre bras, la peau noire, des yeux pareils a des lotus ouverts. Il tient une conque, un disque,
une massue et un lotus. Sa monture est l'oiseau Verbe-ailé (Garu d a).

Son cordon sacré est en or. Son visage est aimable et souriant. Il porte une couronne, des anneaux
d'oreilles et une guirlande de fleurs des champs.

« Pour le coupable ses bras paraissent longs de trois cents lieues. Ses yeux sont des puits sans fond.
Ses levres sont minces, cruelles, couleur de fumée. Il rugit comme un océan destructeur. Ses cheveux
sont des roseaux gigantesques, sa couronne est de flammes. Le souffle de ses larges narines peut
éteindre les incendies des foréts. Ses dents sont longues, ses ongles comme des vans. Férule en main,
vétu de peaux de bétes, il fronce les sourcils. »

( Padma Purda n a, Kriyd-yoga-saradhyaya, 22.) Yama réside dans le Sud, au bout de la terre, sous la
terre, dans l'obscurité. Sa ville a quatre portes et sept arches. Deux rivieres traversent la ville : le
Ruisseau-de-fleurs (Pu sh podaka) et la Riviere-de-la-loi (Vaivasvati).

La salle du jugement est la salle-du-destin (Kalaci). C'est la que Yama est assis sur le trone-du-
jugement (Vicarabhil).
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« La ville de Yama est la cité-des-liens (Samyamini).

Secrets-multiples (Citra-gupta) est son scribe. Ses minis-tres sont Colere (Ca nd a) et Fureur (Mahdca
nd a). Linceul-de-fumée et Victoire sont ses bien-aimées. Le lieu du jugement est sous la terre. Les
messagers de la mort sont ses assistants. » ( Jatadhara.)

« Ces messagers sont vétus de noir avec des yeux rouges et des poils hérissés. Leurs pieds, leurs yeux
et leur nez sont comme ceux des corbeaux. » ( Mahabhdarata, 13, 3399.)

« Le cocher de Yama s'appelle Maladie (Roga). 1l est entouré de démons qui sont les diverses
maladies. » ( Mahd-

bharata, 5, 3779.) De nombreux sages et des rois s'‘assemblent aussi a la cour du Roi-des-ancétres
pour lui rendre hommage. Des musiciens et des danseurs célestes charment les visiteurs. A la porte de
la salle du jugement est un gardien appelé Légalité (Vaidhyata).

Yama possede deux chiens qui ont quatre yeux et de larges narines. Ils sont les petits de Rapide
(Sarama), la chienne qui garde les troupeaux d'Indra. Ils surveillent la voie des morts.

Quand I'ame quitte le corps, les messagers de Yama conduisent I'étre fatigué a travers un désert sans
ombre ni eau jusqu'a la ville de Yama. La, les morts entrent seuls, sans amis ni famille. Leurs actes
seuls les accompagnent. Apres que le scribe Secrets-multiples a lu le rapport des actions de I'homme
sur le registre appelé Collection-du-passé, l'Gme est conduite pour étre jugée devant le trone de Yama
qui apparait aimable aux justes, terrible aux coupables.

« Les coupables qui entrent par la porte du Sud doivent passer sous une poterne de fer rougi et
traverser la riviere Abandon (Vaitara ni), fétide et briilante, pleine de sang, de cheveux et d'ossements
ou nagent des monstres horri-bles ! » ( Devata-tattva.)
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Multiples-secrets (Citra-gupta), le scribe de la mort Le Créateur ayant accompli son ceuvre, médita
sur I'Tmmensité supréme.

« Soudain, tandis qu'il méditait, un homme d'apparence céleste jaillit de son corps. Cet homme tenait
entre ses mains un livre de comptes et un roseau pour écrire. C'est lui qui est connu sous le nom de
Secrets-multiples. Se tenant aupres du Seigneur-de-justice, il a pour mission d'inscrire les actes bons
et mauvais de tous les vivants.

L'Etre-immense lui révéla des choses subtiles et lui attribua une part des oblations offertes dans les
sacrifices.

Depuis lors, les deux-fois-nés le nourrissent de leurs offrandes. Comme il était né du corps (kdya) de
Brahma, sa caste est celle des scribes (kdayastha). » ( Padma Pura n a, Srishti kha nd a.)

« Citra-gupta a neuf fils appelés : Panégyriste (Bha tt a), Citoyen (Nagara), Dépendant (Senaka),
Peau-claire (Gau d a), Serviteur-de-la-beauté (Shri vatstavya), Joueur (Mathura), Chevaucheur-de-



serpents (Ahishthana), Esclave tartare (Shakasena) et Porteur d'eau (Ambashtha). Ceux-ci sont les
ancétres des diverses castes de scribes. » ( Devata tattva.)

On vénere Citra-gupta le second jour de la quinzaine claire du mois de Kdrtika. Son image est en fer
avec des ornements noirs.

Kubera, le maitre des trésors

Le Régent du Nord est Kubéra. Son nom apparait pour la premiere fois dans ' Atharva Veda ou il est le
chef des esprits de l'obscurité et est appelé Fils-de-la-renommée (Vaishravana). ( Atharva Veda, 8, 10,
28.) Dans le Maha-

bharata, Kubera est le fils du sage Chevelure-lisse (Pulastya) qui était le pere de Renommée et est
parfois mentionné AUTRES DIEUX
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comme son grand-pere. Le nom de Kubera apparait dans une inscription du deuxieme siecle av. J.-C.

Kubera est le Dieu-des-richesses, le chef des génies appelés Mystérieux (Yak sh a-s) ou Secrets
(Guhyaka-s) qui gardent les pierres et les métaux précieux accumulés sous la terre. Il possede aussi
les neuf trésors. ( Harivamsha, 13, 131.)

La mere de Kubera est Félicitation (Idavi da). Elle était la fille d'un sage appelé Rapide (Bharadvdja).

Selon le Bhagavata Purda n a (1, 4, 3), Félicitation est la fille du sage royal Goutte-menue (Tri n a-
bindu). D'apres le Rdmdya n a (7, 9) et le Vi shn u Pura n a, elle est la femme de Chevelure-lisse de qui
Renommeée est le fils. Rapidité donna sa fille Panégyriste-des-dieux (Deva-Var n ini) comme épouse a
Renommeée.

Les demi-freres de Kubera sont le Hurleur (Ravana), le puissant roi de Ceylan, Oreille-de-pot
(Kumbhakar n a) et Terrifiant (Vibhi sh a n a) qui devint l'allié de Rama.

Leur sceur est Griffe-aigué (Shurpa n akha). ( Rdmdayana, 7, 9, 28-35.) Rava n a avait chassé de Ceylan
Kubera qui y régnait avant lui.

L'épouse de Kubera, Bon-présage (Bhadra) ( Maha-

bharata, 1, 216, 6) ou Kauberi, est la fille du génie (danava) Mura. Elle est appelée la Fée (Yak shi)
ou la Beauté (Carvi).

Les fils de Kubera sont Essieu-de-roseau (Nalakiibera) aussi appelé Fils-des-animaux-ressemblant-
aux-hommes, Colliers-au-cou (Ma n igriva) aussi appelé Poéete-descriptif (Var n a-kavi). Sa fille est
Celle-aux-yeux-de-poisson (Mindk shi).

Kubera est le compagnon et I'ami de Shiva et comme tel est appelé I'Ami-de-Dieu (Isha-sakhi). On
l'appelle aussi « a l'eil jaune » (Ekdk sh ipingala). ( Rdmayan a, 7, 13, 31.)



Kubera est représenté comme un nain blanc au large ventre. Il a trois jambes, huit dents et un cil. Son
corps210 LE POLYTHEISME HINDOU

est couvert d'armes. Il tient une massue et siege dans une immense salle d'assemblée, dans le centre de
sa ville Bouclée (Alakdapuri) au nord de I'Himalaya prés du Mont-des-Plaisirs, le Kailasa. Cette ville
est aussi appelée la Superbe (Prabhd), Couverte-de-bijoux (Vasudhard), Demeure-des-trésors (Vasu-
sthali). Une description poétique en est donnée dans le Nuage-messager de Kaliddsa. Le jardin de
Kubera est appelé Char-coloré (Caitra-ratha) ou Parfumé (Saugandhika). ( Bhagavata, 4, 6, 23.) Il se
trouve sur la montagne Mandara. Kubera y est servi par des faunes musiciens, les kinnara-s. On dit
parfois que son palais y fut bati par le Grand-architecte.

Le char de Kubera est le Fleuri (Pu sh paka). Ses minis-tres sont appelés Semence (Shukra) et Pied-
de-tabouret (Pro shth apada). ( Rdmdya n a, 7, 15-17.) Joyau-béni (Mani-bhadra) est le chef de ses
troupes.

Le Devi-bhdgavata mentionne les noms de six capitaines des armées de Kubera.

Le nom de Kubera est d'origine inconnue bien qu'on puisse le faire dériver de Ku-bera, le difforme.
Kubera est le Maitre-des-richesses (Dhana-pati), qui crée des biens-a-volonté (Iccha-vasu). Il est
chef-des-génies ( Yaksha-

rdja), Roi-des-animaux-qui-ressemblent-aux-hommes (Mayu-rdja), Roi-des-faunes (Kinnara-rdja),
Roi-des-démons-nocturnes (Rak sh asendra), Matrice-des-joyaux (Ratna-garbha), Roi-des-rois (Rdja-
rdja) et Roi-des-hommes (Nara-rdja).

L'image de Kubera doit étre faite d'or avec des attributs multicolores. Une oblation lui est offerte a la
fin des sacrifices rituels. Il ne semble pas faire l'objet d'un culte séparé. On le vénéere seulement
aujourd'hui au Népal et dans d'autres régions himalayennes. Il demeure toutefois une des sept divinités
de la richesse connues dans toute l'Asie.



Kubera protege les voyageurs et distribue des pierres AUTRES DIEUX
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précieuses. Il est associé a Ganesha, le Seigneur-des-cohortes. « Tous les trésors qui se trouvent dans
la terre appartiennent a Kubera. C'est seulement avec son consen-tement que les métaux et les pierres
précieuses peuvent étre trouvés sous le sol. D'apres la Science-des-trésors (Nidhi-vidya) les richesses
minérales sont vivantes et se déplacent. Selon les mérites des hommes, Kubera sort ses trésors ou les
cache. Durant le regne d'un roi vertueux, les choses précieuses sont proches de la surface et plus
aisément trouvées. » ( Devatd-tattva.) Les Yaksha-s, gardiens des trésors

Les Yak sh a-s et leur roi Kubera étaient a I'origine des Anti-dieux (Asura-s), mais ils firent des
avances aux dieux et furent acceptés parmi eux.

Le mot Yak sh a vient d'un mot védique qui veut dire

« Merveilleux ou Mystérieux ». Les Mystérieux (Yak sh a) sont aussi appelés « secrets » (Guhyaka-s).
Ils sont souvent mentionnés avec les errants-de-la-nuit (Rak sh asa-s) ou démons. Les Yak sh a-s sont
aussi en relation avec les Serpents (Naga-s). Guidés par Kubera, ils se séparerent des Rak sh asa-s.

L'origine des Yak sh a-s est donnée de plusieurs manieres.

Ils sont les fils de Cheveux-lisses (Pulastya) ou de Poil-hérissé (Pulaha) ou de Vision (Kashyapa) ou
méme de 1'Etre-immense (Brahma). Leur fonction est de protéger leur prince Kubera, prince-des-
richesses, et ses trésors, avec leurs javelots, leurs massues et leurs épées et de garder sa forteresse et
son jardin. Par ailleurs ils sont bienveillants. Ils vivent sur la terre ou sur ses bords.

D'apres le Bhdgavata Pard n a (5, 24, 5), Brahma créa un grand nombre d'étres divins et leur
demanda : « Quelle sera votre fonction? » Quelques-uns dirent : « Nous offrirons des sacrifices. »
(Yak sh ama h.) Ils sont appelés Yak sh a-s.
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D'autres dirent : « Nous protégerons » (Rak sh ama h). Ils sont appelés Rak sh asa-s. Kubera est leur
roi a tous.

Les Yak sh ini-s sont des Yak sh a-s femelles, des génies malveillants de 1'air qui hantent et possedent
les enfants.

Nir rita, le déclin

D'apres les Pura n a-s, le Régent du Sud-Ouest est Nir ri ta, le déclin. Nir ri ta est le fils de Vision
(Kashyapa) et d'Odorante (Surabhti). Il est aussi 1'un des onze Rudra-s ( Padma Purd n a, Srishti
khanda, chap. 40). Il est le roi des lutins (Nair ri ta-s), des fantomes (Bhiita-s), des errants-de-la-nuit
(Rak sh asa-s). Il est aussi le chef des Régents de 1'espace. On le vénere pour obtenir la victoire (
Bhdgavata Purdn a, 2, 3, 9).



« Il y avait une fois un roi vertueux qui appartenait a la tribu criminelle des Shabara. Il s'appelait (Eil-
brun (Pingak sh a). Il entendit des gens appeler au secours dans la forét. Il y courut et trouva quelques
voyageurs en train d'étre dépouillés par des sauvages (dasyu-s). Il les combattit et fut tué. Il fut en
récompense fait Régent d'une des directions. » ( Devata-tattva.) Les Nair ri ta-s sont les descendants
de Nir ri ta. Ils forment un groupe de lutins attachés a Kubera.

Nir riti, déesse de la misére Nir ri ti est une déesse sinistre qui représente la misere, la maladie, la
mort. On peint son image sur du tissu.

Tous ses attributs sont rouges. Pour ses cérémonies on doit revétir des vétements et des ornements
noirs.

« Incarnation de toutes les miseres, elle apparut lors du barattement de la mer, avant la déesse de la
Fortune Lak sh mi. Sa demeure est le figuier sacré, le pippala, ou chaque samedi la Fortune vient lui
rendre visite. Tous les AUTRES DIEUX
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malheurs de I'homme viennent d'elle. Le jeu, les femmes, la paresse, la pauvreté, la maladie sont ses
aides.

Elle est 1'épouse de Vice (Adharma), fils du Destin (Varu n a). Ses fils sont la Mort (M ri tyu), la Peur
(Bhaya), et la Terreur (Mahabhaya). » ( Mahdabhdarata, 1, 67, 52.) Dans ce monde, tous ceux qui sont
défavorisés a leur naissance, qui sont nés parmi les voleurs et les malfai-teurs mais qui restent
pourtant honnétes sont protégés par Nir ri ti.

Trita (troisieme) ou Aptya (génie-des-eaux) Trita apparait dans le Ri g Veda comme un double
mineur d'Indra. Il s'associe avec les dieux de I'atmosphere, les Marut-s, et avec Vayu et Indra. Il
prépare le soma avec Agni. Il est vainqueur des anti-dieux, d'Obstruction (V ri tra), de Nuage (Vala) et
des fils d'Industrie (Tva shtri), Triple-téte et Forme-universelle. Il réside dans la région la plus
lointaine du monde. Trita accorde la longévité.

Sadyana, commentant sur le Ri g Veda (1, 105), raconte que Trita, accompagné de deux autres sages
appelés Premier (Ekata) et Deuxieme (Dvita), souffrant de la soif, trouva un puits dont il commenca a
tirer de I'eau.

Les autres le poussérent dedans et fermerent le puits avec une roue. Trita composa un hymne aux
dieux et parvint miraculeusement a préparer le soma sacrificiel qu'il put boire lui-méme et offrir aux
dieux. Il obtint ainsi d'étre libéré. On trouve une allusion a cette histoire dans le Ri g Veda (9, 34, 4).

VIl
DIEUX ET ANTI-DIEUX
Nous avons vu que pour chaque étre individuel, les stades de son développement qui sont au-dela

de lui lui semblent lumineux, angéliques et peuvent étre représentés comme des dieux, et les états qu'il



a dépassés, qui se trouvent au-dessous de lui apparaissent sombres, sans vie, mauvais, démoniaques.

La différence entre les Dieux (Sura-s) et les Anti-dieux (A-sura-s), les esprits du bien et du mal, n'est
donc pas une différence de nature mais de degré. Selon la voie que nous suivons, certaines forces,
certaines puissances seront des aides ou des obstacles, des anges ou des démons, feront de nous la
proie de nos instincts ou nous aideront a nous en libérer. Les mémes actions, les mémes tendances
peuvent donc étre utiles, bonnes pour certains étres, nuisi-bles, mauvaises pour d'autres.

« Arencontre des Dieux, les Anti-dieux sont les inclinations des sens qui par leur nature appartiennent
a la tendance désintégrante. Ce sont les activités des énergies vitales dans tous les domaines de la
sensation qui cherchent dans la vie (asu) leurs délices (ra). » ( Chdndogga-Upani sh ad, 1, 2, 1.
Commentaire de Shankaracarya.) Les Anti-dieux sont tout ce qui détourne I'homme de 2 1 6 LE
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la voie de la réalisation du divin. Ce sont les puissants instincts, les attachements, les vertus mémes
qui main-tiennent I'homme sous la domination de la Nature, empé-

chent son progres intérieur, obscurcissent son intelligence.

On ne peut donc faire une séparation nette entre les Dieux et les Anti-dieux. Dans 1'évolution générale
de 'homme certains Anti-dieux deviennent des Dieux et des divinités sont réduites au statut d'Anti-
dieux. Les mémes principes qui sont des Dieux dans une voie particuliere de développement intérieur
sont des démons, des obstacles dans une autre. Ceci est immédiatement clair si nous compa-rons par
exemple les formes du rituel védique et tantrique et les codes de morale qui leur correspondent. La
diffé-

rence est la méme entre la voie de la vertu et celle de I'amour. A chaque stade les puissances
cosmiques qui sont utiles, bénéfiques, seront les Dieux, les puissances qui s'opposent au progres, a
I'illumination, qui semblent obscures, cruelles, destructrices seront les Anti-dieux.

V ri tra, I'obstruction personnifiée, qui empéche la pluie de tomber, s'oppose a Indra, le dispensateur
de la pluie.

Les Anti-dieux sont les ainés des Dieux, ils sont les dieux d'un monde encore dans son enfance et tous
les dieux au fur et a mesure que nous progressons seront un jour pour nous des Anti-dieux.

« Les Dieux et les Anti-dieux sont les deux lignées des enfants du Progéniteur (Prajapati). Les Dieux
sont les cadets, les Anti-dieux sont leurs ainés. Ils se combattent éternellement pour la domination du
monde. » ( Bri had-

dra n yaka Upani shad, 1, 2,7.)

« La Terre avec ses foréts, ses océans, ses montagnes, fut d'abord gouvernée par de puissants génies
(Daitya-s).

Mais les dieux dirigés par le Savoir (Vi shn u) les massacre-



rent dans de grandes batailles et capturerent les trois mondes et tous leurs habitants. » ( Rdmdya n a, 7,
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Les Anti-dieux (Asura-s)

Le terme Asura qui représente I'Etre supréme dans les parties les plus anciennes du Ri g Veda est
équivalent de I'Ahura zoroastrien. Dans le sens de Dieu, le terme Asura s'appliquait a plusieurs des
divinités principales, a Indra, a Agni, a Varu n a. Plus tard il prit un sens contraire et arriva a signifier
un Anti-dieu, un démon, un ennemi des Dieux. C'est avec ce sens qu'on le retrouve dans le dernier
livre du Ri g Veda et dans ' Atharva Veda.

Le mot Asura semble venir de la racine as « étre ». Les Asura-s sont donc les formes de 1'étre, de
I'existence. Les Brahmana-s et les Pura n a-s font venir le mot de asu,

« souffle ». Asura peut toutefois avoir d'autres sens. « Ceux qui n'aiment pas leur résidence ou en ont
été chassés et ceux dont les souffles, les énergies vitales, sont fortement noués ensemble sont des
Asura-s.

« Il créa les Dieux en partant des plus hautes formes de 1'énergie vitale, c'est pourquoi ils sont des
Dieux (Sura-s) et avec les formes inférieures de la vie il a formé les Anti-dieux, c'est pour cela qu'ils
sont des Anti-dieux. » ( Nirukta, 3, 2, 7.)

Le Ramadya n a appelle Asura-s ceux qui s'abstiennent de boire du vin, un préjugé commun parmi les
populations pré-aryennes.

« Ceux qui burent le vin (sura) [qui apparut lorsque 1'Océan fut baratté] sont appelés des Dieux (Sura-
s) tandis que les fils de Diti qui refuserent de boire sont des Anti-dieux (A-sura-s). » ( Rdmdyan aq, 1,
45.) D'apres le Taittiriya Brahma n a « le souffle (asu) du Progé-

niteur devint vivant. Avec ce souffle il créa les Asura-s ».

Le mot Asura pourrait toutefois aussi venir d'une autre racine, as, qui veut dire effrayer. Il représente
alors les aspects terribles des divinités. Le nom est sans aucun doute d'origine indo-iranienne.
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Les Dieux de I'Inde pré-védique

Le terme Asura fut souvent employé pour représenter les dieux de 1'Inde pré-védique. Comme tous les
autres groupes socio-religieux, les peuples qui combattirent pour la domination du continent indien,
tendaient a repré-

senter leur idéal de vie, leur morale, leur conception du bien et les puissances célestes qui
protégeaient leurs demeures, leurs troupeaux, leur société, comme les vrais Dieux, et les divinités qui
protégeaient I'ennemi comme des Anti-dieux, des démons. C'est pourquoi le poete védique pouvait



aisément voir I'humanité divisée entre des nobles Arya-s, adorateurs des Dieux et organisateurs de
sacrifices et des barbares (Dasyu-s) impies, constructeurs de cités maudites et experts dans les arts
magiques. Les cieux étaient de méme partagés entre les Dieux et les Anti-dieux.

Il est intéressant de remarquer que ce n'était pas pour leurs vices que les Anti-dieux devaient étre
détruits mais a cause de leur puissance, de leurs vertus, de leur savoir qui menacaient ceux des dieux
Aryens. On les dépeint souvent comme de saints prétres (Bali, Prahlada). Une fois vaincus ils servent
fidelement les Dieux ( Shiva-Purd n a).

La mythologie tardive cherche a expliquer le changement dans le statut des Asura-s, en disant qu'a
I'origine ils étaient justes, bons, charitables, respectueux de la Loi, ornés de vertus et qu'ils offraient
alors des sacrifices.

C'est pourquoi Shri, la déesse de I'harmonie, demeurait aupres d'eux durant les premiers ages, au
commencement du monde. « En ces temps révolus, je demeurais aupres des vertueux Danava-s. » (
Mahabharata, 12, 8381.) Lorsqu'ils se multiplierent, les Anti-dieux devinrent orgueilleux, vains,
querelleurs, impudiques. Ils agirent a rencontre des lois, négligerent les sacrifices et ne visite-
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rent plus les lieux saints pour s'y purifier de leurs fautes.

Ils devinrent envieux du bonheur des Dieux. Ils torture-

rent les hommes, créerent de la confusion en toutes choses et voulurent narguer les Dieux.

« Je vis, qu'avec le temps, leur cceur avait changé, que la Loi divine n'était plus avec eux, qu'ils étaient
animeés par la rage et par la passion. » ( Mahabhdrata, 13, 8360.) Pendant un temps ils réussirent a
détroner Indra et a mettre Bali a sa place. Mais comme ils avaient perdu leurs vertus, la Fortune les
abandonna.

Au cours d'alignements politiques et avec de nouvelles alliances ainsi qu'avec certains changements
dans les conceptions de la morale et du rituel, certains des Dieux changérent de bord. Les
enseignements des sages Asura-s furent mélés a ceux des prophetes védiques et tres souvent, plus ou
moins ouvertement, les remplacerent.

Par ailleurs, peu a peu, on confondit les Asura-s avec les démons, les génies, les fantomes que
vénerent les tribus aborigenes ainsi que la plupart des Dieux des autres populations non-védiques de
I'Inde. Dans la partie tardive des poemes épiques, le terme Asura est un nom commun pour tous les
opposants des Dieux védiques et inclut les génies, les Daitya-s, les Danava-s et autres descendants du
sage Vision (Kashyapa), bien que généralement on les différencie encore des Errants-de-la-nuit (Rak
sh asa-s), les démons, qui sont la progéniture du sage Cheveux-lisses (Pulastya).

Plusieurs des anciens héros, qui furent reconnus comme des incarnations de Vi shn u et sont
mentionnés dans I'histoire des avatara-s, proviennent du contexte de la culture pré-aryenne et ont



apporté avec eux le souvenir de grands Asura-s, dont rien n'a pu ternir le nom ni la réputation.

Des pages d'histoire, se rapportant a des peuples et des tribus avec lesquels les Aryens se trouverent
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furent incorporées dans les mythes des Asura-s et des Rak sh asa-s. Les allusions aux nombreuses et
désastreuses guerres qui opposerent les Asura-s et les Sura-s et que nous trouvons mentionnées dans
les Pura n a-s et les poemes épiques doivent contenir bien des épisodes du conflit qui opposa les
tribus aryennes aux anciens habitants de I'Inde. Les Rak sh asa-s apparaissent comme des partisans qui
cherchent a interrompre les sacrifices.

Un Rak sh asa enléeve la femme de Bh ri gu qui avait originellement été promise au Rak sh asa
Puloman. Nombreux sont les Arya-s qui contracterent des alliances avec les Asura-s. Arjuna épousa
la sceur du roi Vasuki. La fille de Matali épousa le Naga Sumukha ( Mahdbharata, 5, 3627). Le Naga
Tak sh aka est un ami intime d'Indra ( Mahdbhdrata, 1, 18089). Bhima eut un fils, Ghatotkacha, d'une
femme Rak sh asa appelée Hi d imba. Des Rak sh asa-s et des Yak sh a-s faisant partie de I'armée des
dieux sont mentionnés. Durant la guerre du Mahdbhdrata, plusieurs Asura-s soutiennent I'armée des
Kuru-s ( Mahdabhdrata, 7, 4412). Les Asura-s sont souvent classés avec diverses tribus hindoues telles
que les Kalinga-s, les Magadha-s, les Naga-s. Il existe encore aujourd'hui des tribus Naga-s en Assam,
et les Asurs sont une tribu primitive de forgerons dans I'Inde centrale.

Description des Anti-dieux

Les Anti-dieux sont des fils de la déesse Terre, la Limitée (Diti) et du sage non-Aryen Vision
(Kashyapa). On voit en eux parfois également la progéniture des treize filles d'Art-rituel (Dak sh a).
Ils sont les freres ainés des Dieux et des Aditya-s, Manu dit que les Asura-s furent créés par les
Progéniteurs (Prajapati-s). Selon le Vi shn u Purd n q, ils naquirent de I'ainé du Progéniteur. Le
Taittiriya Brahma n a dit que le Progéniteur créa les Asura-s de sa DIEUX ET ANTI-DIEUX
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respiration, le Shatapatha Brdhma n a qu'il les fit sortir de son souffle excrétoire. Le Taittiriya Ara n
yaka explique que le Progéniteur créa les dieux, les hommes, les ancé-

tres, les Gandharva-s et les nymphes (Apsara-s) avec de 1'eau et que les Asura-s, les Rak sh asa-s et les
Pishaca-s naquirent des gouttes répandues.

Les Asura-s habitent les cavernes des montagnes dans les entrailles de la terre et dans des régions

infernales ou ils possedent de vastes cités : la Cité-d'or (Hira n ya-puri), la Cité-d'ancienne-lumiere
(Prag-jyotisha), la Cité-de-Libération (Nirmocana), toutes construites par leur magicien-architecte
Maya. Les Asura-s vivent aussi dans la mer ou ils sont gouvernés par Varu n a et dans le ciel ou ils
possedent trois forteresses volantes faites de fer, d'argent et d'or d'ou ils attaquent les trois mondes.

Les Asura-s sont de puissants guerriers. Ils arrachent les arbres et lancent les sommets des montagnes
contre leurs ennemis. Ils sont experts dans 1'art magique et peuvent se transformer a leur gré, prenant
les formes les plus diverses. Ils peuvent aussi se rendre invisibles. Leurs rugissements terrifient les
peuples.



Le précepteur des Asura-s est le sage Shukra qui obtint de Shiva les moyens de protéger les siens
contre les Dieux.

Le mariage par achat de la femme est appelé la forme Asura du mariage.
Différentes sortes d'Asura-s

Le Mahdbhdrata donne une liste de diverses sortes d'Asura-s. Les principaux sont les Daitya-s
(génies), les Danava-s (géants), tous deux connus des Veda-s, les Dasyu-s (barbares), les Kalafijaka-s
(esprits des étoiles), les Kaleya-s (démons du temps), les Khalin-s (écraseurs), les Naga-s (serpents),
les Nivata-kavaca-s (porteurs d'armures impé-

nétrables), les Pauloma-s (fils de Cheveux-lisses), les Pisha-
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ca-s (ogres) et les Rak sh asa-s (errants-de-la-nuit). Les plus souvent mentionnés sont les Danava-s et
les Rak sh asa-s.

Tous ces étres sont dépeints comme des adorateurs de Shiva et sont donc associés a I'ancien culte
shivaite, qui fut probablement, au début, la plus grande force qui s'opposait a 1'établissement des
formes du culte védique a travers 1'Inde.

Nous reparlerons plus loin (IVe Part., chap. IT) des différentes especes d'Asura-s.

Les Dieux (Sura-s), les esprits-de-lumiére (Deva-s) Le mot sura (dieu) peut venir de la racine svar, «
briller ».

Le mot deva vient de div qui a le méme sens. D'apres une étymologie traditionnelle, le mot sura veut
dire « celui qui se plait a lui-méme ». Toutefois il semble probable que le mot sura est un mot
fabriqué en partant d'asura, I'ancien mot pour « dieu », le a initial ayant été pris pouf un préfixe
privatif. Asura devenait alors anti-dieu et se rapportait aux dieux de 1'ennemi.

On attribue aux deux principaux noms des dieux (sura et deva) beaucoup de significations accessoires
qui toutes indiquent leurs vertus. Les principales sont : jeu (kri da), désir de suprématie (vijigisha),
relation (vyapara), lumiere (dyuti), louange (stuti), joie (moda), intoxication (mada), réve (svapna),
rayonnement (kanti), mouvement (gati).

« Les dieux jouent. La création, le maintien et la destruction du monde est leur jeu.
« Les dieux conquierent. Ils détruisent le pouvoir des anti-dieux ainsi que la douleur et le mal.

« Les dieux sont la source de toute activité. Dans un monde ou tout est relatif, ils sont les liens qui
unissent le mobile et I'immobile, le subtil et le grossier, 1'esprit et la matiere.

DIEUX ET ANTI-DIEUX
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« Les dieux sont la lumiere intérieure du savoir et la lumiére extérieure qui révele le monde.

« Les dieux méritent la louange. Le monde entier chante leur gloire.

« Les dieux jouissent de toutes choses. C'est la divinité qui, en nous-mémes, jouit de tous nos plaisirs.
« Les dieux intoxiquent I'esprit et nous font oublier 1'agitation inhérente aux attachements.

« Les dieux sont des étres subtils correspondant a 1'état de réve.

« Les dieux brillent. Leur splendeur illumine les mondes.

« Les dieux ne sont pas liés par I'espace et le temps. Ils sont présents partout, a tous moments. Leur
nature est le mouvement, leur substance est le savoir, » ( Devatda-tattva.) Les dieux se meuvent dans
les hautes spheres de 1'espace.

Ils habitent le ciel (svarga), tres loin au-dessus de la terre.

C'est de la qu'ils descendent dans notre monde. Lorsqu'ils apparaissent devant les mortels, les signes
auxquels on peut les reconnaitre sont qu'ils ne transpirent pas, leurs yeux ne clignent pas, leurs pieds
ne touchent pas le sol, leurs guirlandes sont toujours fraiches et ils n'ont pas d'ombre.

Le lieu de réunion et le lieu de plaisir des dieux est la plus haute des montagnes, la montagne polaire
du Nord parfois identifiée au plus haut sommet de 1'Himalaya, entre le Malayavat et le Gandhamadana
( Mahdbhdrata, 1, 1098 et 1114, et 12, 12986). D'apres le Mahabharata (13, 4862), cette montagne, le
Meru, est ronde comme le soleil du matin et ressemble a une flamme sans fumeée.

Elle a 84.000 yojana-s (175.000 lieues?) de hauteur et une profondeur égale. Elle projette son ombre
sur les mondes en dessus, au-dessous et en travers. Tous les oiseaux sur cette montagne ont des
plumes d'or. C'est pourquoi l'oiseau Beau-visage (Sumukha), un fils d'Aile-jolie (Supar n a, c'est-a-
dire Garu d a), quitta la montagne 2 2 4 LE POLYTHEISME HINDOU

pour protester parce qu'on n'y faisait aucune différence entre les bons, les indifférents et les méchants
oiseaux.

Le soleil, la lune et le vent (Vayu) tournent sans répit autour de cette montagne. Ses jardins sont pleins
de fleurs et de fruits. Partout on peut y voir des palais d'or resplendissants. Des cohortes de dieux, de
musiciens-célestes (Gandharva-s), d'anti-dieux (Asura-s) et de démons (Rak sh asa-s) jouent avec les
nymphes (Apsara-s).

Le haut du mont Meru est couvert de foréts. Parmi les arbres aux fleurs odorantes et les gigantesques
jambu-s, résonnent les voix mélodieuses des chanteuses du ciel, les Kinnari-s.

L'age et le bonheur des dieux

Les dieux ont toujours seize ans. Seize est le nombre de la perfection, de la plénitude. Dans I'homme,



apres la seiziéeme année, les premiers signes du déclin font leur apparition et quand la lune atteint le
seizieme jour elle aussi commence a décrofitre.

« Dieu, la mort de la mort, reste toujours un adolescent de seize ans. » ( Bhdgavata Purd n a, 10.) Le
seiziéme « doigt » représente la plénitude de l'existence-conscience-expérience. La nature de I'Etre-
total et toutes ses manifestations font partie de cette immense joie, de cette immense existence. A
chaque stade la manifestation se fragmente davantage. C'est pourquoi les plus basses formes de la
Création, bien qu'essentiellement faites d'existence, de conscience et d'expérience, ont une plus petite
part de chacune, et une graduation des niveaux des choses et des étres peut étre faite en terme de
conscience relative, d'expérience ou de sensation relative et d'existence relative.

La Taittiriya Upani sh ad donne I'échelle relative du bonheur des étres célestes par rapport a I'homme.
DIEUX ET ANTI-DIEUX
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« Voici 1'échelle du bonheur. L'unité de bonheur peut étre celui dont jouit un homme jeune et vertueux,
instruit et enthousiaste, bien portant, vigoureux, riche et maitre de la terre entiere.

« Ceux qui par leurs mérites ont atteint le ciel des Gandharva-s, des musiciens célestes, ressentent un
bonheur qui est cent fois plus grand.

« C'est aussi le bonheur que connait le sage qui a dépassé le désir.

« Le bonheur des dieux-musiciens (Deva-Gandharva-s) est encore cent fois plus grand.
« C'est aussi le bonheur que connait le sage qui a dépassé le désir.

« Le bonheur des ancétres dans leur monde immortel est encore cent fois plus grand.

« C'est aussi le bonheur que connait le sage qui a dépassé le désir.

« Le bonheur des saints qui par la pratique des rites sont devenus des dieux est encore cent fois plus
grand.

« C'est aussi le bonheur que connait le sage qui a dépassé le désir.

« Le bonheur des dieux eux-mémes est cent fois plus grand, égal au bonheur du sage qui a dépassé le
désir.

« Le bonheur d'Indra, roi du Ciel, est cent fois le bonheur des dieux, il égale le bonheur du sage qui a
dépassé le désir.

« Le bonheur du Grand-maitre (B ri haspati), le Précepteur des dieux, est cent fois le bonheur d'Indra.
Il a pour égal le bonheur du sage qui a dépassé le désir.

« Le bonheur du Progéniteur (Prajapati) est cent fois supérieur au bonheur du Grand-maitre, mais il



est pareil au bonheur du sage qui a dépassé le désir.

« Le bonheur dont jouit 'Etre-immense est cent fois le bonheur du Progéniteur. 11 est égalé par le
bonheur du sage qui a dépassé le désir. » ( Taittiriya Upani sh ad, 2, 8, 1-4.) TROISIEME PARTIE

LA TRINITE

VISHN U L'IMMANENT
Sattva, la tendance-cohésive

DANS la Trinité cosmique, Vi shn u, I'Immanent, est le nom que 1'on donne a la tendance cohésive ou
centripete qui est appelée sattva. Tout ce qui dans 1'Univers tend vers un centre, vers un plus grand
degré de concentration, de cohésion, d'existence, de réalité, tout ce qui tend a créer la lumiere, la
vérité, est représenté par Vi shn u. Shiva, le principe centrifuge, au contraire, représente la dispersion,
I'annihilation, tend vers I'obscurité, la non-existence.

Le mot Vi shnu

C'est la tendance centripete qui tient assemblés les éléments de 1'Univers. C'est elle qui est la cause de
toute concentration, donc de la lumiere, de la matiere, de la vie.

Cette tendance pénetre toutes choses, est en toutes choses, est la nature immanente de tout.

Selon la B ri had-devata (2, 71) le mot Vi shn u peut venir de la racine vi sh (vi shnati, se répandre) ou
vish (vishati, pénétrer) ou de vi shlri (veve shti, entourer) qui tous ont le méme sens.
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En tant que la cohésion intérieure par laquelle tout existe, Vi shn u réside en toutes choses, possede
tout, vainc les puissances destructrices. « Il est Vi shn u parce qu'il conquierttoutl.» (
Mahdabharata, Udyoga parvan, 70, 13.) La nature de Vi shnu

Vi shn u est la cause interne, la puissance par laquelle les choses existent. Il n'est pas concerné par leur
forme extérieure qui reste du domaine de la tendance orbitante, de I'Etre-immense, Brahma. 1l n'y a
pas d'état d'existence qui ne dépende de la destruction en méme temps que de la durée. Il ne saurait y
avoir de vie sans mort, ou de mort sans vie. Vi shn u et Shiva sont donc interdépendants.

Mais, alors que Shiva est le principe destructeur, Vi shn u est le principe de la continuation et peut étre
considéré comme le symbole de la vie perpétuelle. Il est le pouvoir qui maintient 1'Univers assemblé.
Il est donc le but vers lequel tendent les étres temporaires. Il est I'espoir de tout ce qui voudrait durer,
de tout ce qui doit mourir, le but vers lequel sont orientées toutes les religions.

L'état de reve



Le principe Vi shn u a I'état pur est la source, le plan de I'existence. Il est identifié a 1'état de réve dans
lequel des mondes sont concus comme des prototypes non encore réalisés. La seule création réelle,
durable est cette création mentale. Nous créons une machine quand nous la concevons. Une fois les
plans tracés dans l'abstrait, la réalisation dans une matiere périssable n'est qu'une quesl. Louis Renou
( L'Inde classique, p. 323) considere l'origine du m o t Vi shn u c o m m e obscure et peut-étre non-
aryenne. Il mentionne p ar m i les étymologies suggérées par divers savants vi + sanu « tr a -

versant les sommets», et vis « actif ». Il mentionne 1'épithete sipi-vi sht a
« réalisé par le pénis » cornme indiquant une origine phallique possible.
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tion secondaire que l'inventeur laisse a des techniciens.

L'invention du monde est I'ccuvre de Vi shn u, de 1'Intellect universel.

Sur le plan de la Création, les trois conditions du mental — les états de sommeil-profond, de réve et
de veille

— sont les conditions relatives correspondant aux trois qualités, aux trois dieux. Nous avons
I'expérience de Shiva dans le vide du sommeil-profond, de Vi shn u dans la vision du réve et de
Brahma dans 1'état de veille.

La connaissance des formes extérieures est obtenue dans 1'état de veille, la connaissance des principes
intérieurs dans la vision mentale qui est le réve. La perception de la réalité informelle, transcendante
est obtenue seulement dans I'immobilité absolue, le silence total de la pensée.

Toute religion est de Vi shnu Chaque religion comprend une théologie et une éthique.

La théologie cherche a définir les principes qui régissent I'existence et le destin de notre moi subtil.
L'éthique propose des regles d'action qui peuvent préparer le moi-transmigrant pour son voyage vers
la lumiere, vers la perfection, vers la réalisation de la réalité divine. Toutes deux n'ont donc a voir
qu'avec Vi shn u.

Toute religion est une forme de Vi shn uisme; alors que toutes les sciences se rapportent a Brahma et
que toutes les tentatives orientées vers la connaissance transcendante, tous les efforts pour
appréhender ce qui est ou n'est pas, au-dela de 1'existence, au-dela de l'individualité, se rapportent a
'aspect Shiva de la Trinité. La science se base sur la perception des sens. La religion utilise les
facultés mentales et intellectuelles, la Foi et le Savoir.

La connaissance transcendante peut étre atteinte seulement par les méthodes du yoga et la réduction du
mental au silence.
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Les noms de Vi shnu

Selon l'aspect envisagé, Vi shn u est connu sous des noms divers. Le commentaire de Shankaracarya
sur le Vi shn u-sahasra-nama, explique la signification de mille noms de Vi shn u.

Du point de vue religieux, Vi shn u est Hari « celui qui enléve ». Upani sh ad Brahma-yogin explique
ce nom en disant : « Ce qui efface l'ignorance et son effet est Hari, qui enleve et détruit les choses
autres que lui. » (Commentaire de la Kali Samlara n a Upani sh ad, 2, 1.) Hari, celui qui enléve, est
aussi celui qui nous délivre du chagrin, celui qui nous console.

Lorsque Vi shn u dort, I'Univers se dissout dans son état informel représenté comme 1'Océan causal.
Les restes de la manifestation repliée sur elle-méme sont représentés par le serpent Vestige (She sh a)
enroulé sur lui-méme et flottant sur 1'abime des eaux. C'est sur ce serpent que repose Vi shn u
endormi.

Vi shn u est alors appelé Naraya n a « Reposant sur les eaux ». Le mot Naraya n a peut aussi vouloir
dire « Demeure-de-'homme », ou « Demeure du savoir ».

II

L'IMAGE DE VISHN U

TOUTES les qualités et attributions qui sont inhérentes a la nature de I'Immanent et sont
nécessairement présentes dans ses manifestations, sont symbolisées par les caractéristiques et les
attributs de son image.

La représentation d'un dieu ne peut étre qu'un groupe de symboles et aucun élément de I'image ne
devrait étre le fruit de I'invention d'un sculpteur. Chaque particula-rité de l'attitude, de 1'expression,
des ornements, est importante et est un sujet de méditation.

La signification de 1'icone de Vi shn u est expliquée dans les Pura n a-s et plusieurs Upani sh ad-s
mineures. Les deux images les plus fréquentes le montrent soit étendu, endormi sur 1'Océan causal,
appuyé sur les anneaux du serpent Vestige, soit debout avec quatre bras et de nombreux attributs. Il
représente alors le souverain de sattva, la tendance cohésive, centripete.

La Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad (46-49) décrit quelques-unes des caractéristiques importantes
de I'image de Vi shn u.

Vi shn u parle : « Sur mes pieds se trouvent des lignes tracant un étendard céleste et un parasol royal.
Sur ma poitrine se trouve une meche de poils appelée Cher-a-
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la-Fortune et un joyau brillant nommé Trésor-de-1'Océan.

Dans mes quatre mains je tiens une conque, un disque, une massue et un arc (ou un lotus). Mes bras
sont ornés de bracelets. Je porte une guirlande, un diademe resplendissant et des boucles d'oreilles en



forme de monstres-marins. »
Les quatre bras

Quatre, nombre de la Terre, représente 1'accomplissement de la manifestation dans toutes les spheres
de I'existence. Quatre stades se rencontrent dans toutes les formes de développement ou de vie. Dans
toutes les images des dieux, les quatre bras signifient la domination sur les directions de 1'espace,
donc le pouvoir absolu. Mais ils représentent aussi les quatre stades du développement humain et les
quatre buts de la vie : le plaisir, le succes, la perfection de son état et la libération finale. C'est la
prédominance relative de ces divers buts qui conduit a la division de la vie en quatre périodes, de la
société humaine en quatre castes et de 1'histoire du monde en quatre ages. Ces quatre stades sont aussi
en relation avec l'orientation des images dans les temples. Les aspects du savoir appartenant a ces
quatre aspects de la destinée humaine sont représentés par les quatre Veda-s. De plus, dans le cas de Vi
shn u, « les quatre bras représentent les trois tendances fondamentales et la notion du Moi »

( Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad, 55).

Dans chacune de ses mains Vi shn u tient I'un de ses quatre attributs. Dans sa principale image, ils sont
dans un ordre donné :

« Dans ma main [basse a droite qui représente la tendance orbitante créatrice], je tiens la conque,
symbole des cing éléments.

« Dans ma main [haute a droite qui représente la ten-L'TIMAGE DE VISHNU 235
dance cohésive] je tiens le disque [brillant comme] un jeune [soleil], symbole du mental.

« Dans ma main [haute a gauche qui représente la tendance désintégrante] je porte I'arc, symbole du
Pouvoir-d'illusion et le lotus, image de 1'univers mobile.

« Dans ma main [basse a gauche qui représente la notion-du-moi] se trouve la massue, symbole de la
Connaissance-primordiale (Adya-vidya). » ( Gopala-Uttara-Tapini Upanish ad, 55-57.)

Les vingt-quatre images de Vi shnu La relation qui unit d'une part les trois tendances fondamentales
et la notion du moi (qui régit les spheres de perception des sens) et d'autre part les éléments, le
mental, le pouvoir d'illusion et le pouvoir de connaitre ou intellect, peut varier pour différentes sortes
d'étres, différentes formes de création, différents dges du monde.

Les aspects du Divin régnant sur ces diverses sphéeres de manifestation sont représentés par vingt-
quatre images de Vi shn u, tenant ses attributs dans des mains différentes.

Ces images sont décrites dans le Padma Pura n a (Patala Kha nd a). Le Riipa ma nd ana, un ouvrage
technique sur l'architecture, donne une liste similaire mais avec une distribution légerement différente
des attributs. Etant donné les différentes relations possibles qui peuvent exister entre les éléments de
base de I'existence, Vi shn u, la forme immanente du Divin doit descendre comme un avatdra, une
incarnation durant chacun des dges importants de ['histoire du monde pour établir sous une forme
nouvelle la Loi de perfection et les modes de la Connaissance qui conviennent a l'état du monde.
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Les attributs sont toujours mentionnés partant de la main droite en bas, en montant autour de l'image.
La conque

La conque est le symbole de l'origine de l'existence.

Elle a la forme d'une spirale partant d'un point et se développant en des anneaux qui s'élargissent
progressivement. Elle provient de I'élément eau, le premier élément compact. On l'associe donc avec
['Océan primordial. Lorsqu'on souffle dans la conque elle produit un son qui est pris comme l'image du
son primordial, point de départ de la Création.



La conque est le symbole de la pure-notion-d'existence-individuelle (sattvika ahamkara) de laquelle
sont issus les cing principes-des-éléments.

« Il tient la conque « née-des-cinq » qui représente la partie cohésive de la notion-du-moi, origine des
cinqg éléments. »

Le disque
« Le disque [ou roue] de Vi shn u est appelé Bel-a-voir

[Sudarshana]. Il a six rayons et est I'équivalent symbolique d'un lotus a six pétales. » ( N ri simha
Piirva Tapini Upani sh ad, 5.) « Le disque représente le mental » (Vi shn u Purdan a, 1, 22, 68), le
pouvoir sans limites qui invente et détruit les spheres et les formes de I'Univers dont la nature est la
rotation. Selon ' Ahirbudhnya Samhita, Bel-

a-voir représente la volonté de se multiplier.
« Les six rayons sont les six saisons du cycle de I'année.
Au centre est le moyeu dans lequel sont fixés les rayons.

[Dans ce centre est inscrite la syllabe-magique h ri m qui représente I'immobilité du centre,
I'immuabilité du continu causal.] Le cercle autour de la roue est Mdyd, le divin 238 LE
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pouvoir d'illusion. » ( N ri simha-Pirva-Tapini Upani sh ad, 5.) Le mental-universel correspond, dans
le microcosme, a la notion active-d'existence-individuelle (rajas ahamkdra) associée au principe igné.
« La puissance prodigieuse du mental peut détruire tous les aspects de l'ignorance. C'est pourquoi le
disque est I'arme terrible qui tranche les tétes des démons, des erreurs. » (Karapatri, Shri Vi shn u
tattva, Siddhanta, vol. V.) Le lotus

Le lotus est I'image de I'Univers, la fleur qui s'épanouit, glorieuse, au sein de 1'Océan informel et
infini des causes.

« L'Univers apparait dans mon esprit sortant de I'Océan causal. Les régents des huit directions de
I'espace sont ses pétales épanouis. » ( Gopdla-Uttara-Tapini Upani sh ad, 5.) « Ce lotus immaculé qui
s'éleve des profondeurs des eaux mais reste éloigné du rivage est associé a la notion de pureté et a la
tendance cohésive (sattva) de laquelle proviennent la Loi-de-perfection (dharma) et la Connaissance
(jfidna). 11 est pris parfois aussi comme l'embleme des six pouvoirs merveilleux (bhaga) qui
caractérisent la divinité (bhagavan).

« Représentant le déploiement de la Création, le lotus est I'équivalent symbolique de I'ceuf-du-non-
savoir, germe d'univers innombrables. » (Karapatri, Shri Vi shn u tattva, Siddhanta, vol. 5.)

L'arc



L'arc symbolise l'aspect destructeur de la notion-d'existence-individuelle, associée a la tendance-
désinté-

grante (tamas-ahamkara) qui est l'origine des sens ( Vi shn u L'IMAGE DE VISHNU 239

Purdna, 1, 22, 70). C'est l'instrument avec lequel nous lanc¢ons les sondes de l'intuition dans les
spheres inconnues d'une création illusoire.

« Il possede l'arc appelé Sharnga qui représente la partie désintégrante du Moi, origine des
perceptions sensorielles. »

« L'arc correspond au pouvoir d'illusion divin. » ( K rishn a Upani sh ad, 23.)
Les fleches et le carquois

« Les nombreuses fleches de Vi shn u sont les pouvoirs des sens, a travers lesquels s'établit le champ
d'activité de l'intellect. » (Vi shnu Purana, 1, 22, 73).

Le carquois est la réserve du pouvoir d'agir.
La massue

« La massue est la puissance-de-connaitre » (Vi shn u Purd n a, 1, 22, 69) qui éblouit et enivre le
mental. C'est pourquoi on l'appelle l'intoxicant-de-1'esprit (Kaumodaki).

Le pouvoir-de-connaitre est l'essence méme de la vie (prd n a tattva). C'est de lui que sont dérivés tous
les pouvoirs physiques et mentaux. Seul il peut conquérir le temps et devenir lui-méme la puissance du
temps.

La massue s'identifie donc a la déesse Kali qui est la puissance du temps.

« La massue est Kali, la puissance du temps qui détruit tout ce qui l'oppose. » ( K rishn a Upani sh ad,
23.) Le joyau, Trésor-de-1'Océan

Sur la poitrine de Vi shn u scintille un joyau éblouissant appelé Trésor-de-1'Océan (Kausthubha), « né
des eaux qui entourent la terre ».

« Ce joyau représente la Conscience qui se manifeste 240 LE POLYTHEISME HINDOU
dans tout ce qui brille : le soleil, la lune, le feu, la parole. »

( Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad, 54.) La conscience universelle qui est « I'dme du monde, sans
défaut, subtile et pure, est le joyau » (Vi shn u Purad n a, 1, 22, 68) fait de la somme des consciences
vivantes de tous les étres.

Toutes les joies de la création lui appartiennent.

Les consciences individuelles semblent au mystique s'accrocher a la poitrine du bien-aimé. Dans le



mythe de K rishn a, « alors que les fleurs, les perles et les pierres précieuses [qui sont les dieux, les
saints et les sages]

restent suspendues au cou de celui qui efface les peines, comment les vacheres dévorées par l'amour
pourraient-elles jamais le quitter ».

La méche de poils, « Cher-a-la-fortune »

Sur le sein gauche de Vi shn u se trouve une boucle de poils dorés appelée Cher-a-la-fortune (Shri-
vatsa). Cette meche représente la source du monde naturel, la Nature fondamentale (Pradhdana) (Vi shn
uPurdna,l1,22,69). Le joyau est la conscience qui jouit du monde, la méche représente tout ce dont
jouit la conscience, tous les étres et les formes du monde perceptible.

« La meche bouclée Cher-a-la-fortune est ma propre forme. Ceux qui connaissent l'essence des choses
la décrivent comme un grand signe de bonheur. » ( Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad, 53.)

La guirlande-de-la-foreét (vana-mala)

Selon la théorie du yoga, le centre de perception transcendante, le centre-tres-pur (vishuddha-cakra)
se trouve situé dans la gorge. C'est la que peut étre réalisée l'expé-

rience du Principe non-qualifié. La guirlande qui entoure la gorge de Vi shn u est le développement de
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tation enveloppant I'Immensité non-qualifiée. « Appelée le collier-de-victoire (Vaijayanti), la
guirlande de Vi shn u, faite de fleurs odorantes et de cinq rangs de pierres pré-

cieuses (qui représentent les cing spheres des sens), est la guirlande des éléments (bhiita-mala) » (Vi
shnu Purdana, 1, 22, 72), aussi appelée « guirlande-de-la-forét (vana-mala) ».

Elle est considérée comme l'image méme de Maya, le Pouvoir d'illusion de I'Immanent.

« La gorge est le Non-qualifié. La guirlande qui l'entoure est I'énergie primordiale incréée. » (
Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad, 59.)

Les boucles d'oreilles

En forme de monstres-marins (makara-s), les boucles d'oreilles de Vi shn u représentent les deux
méthodes de connaitre : la connaissance intellectuelle (sankhya) et la perception intuitive (yoga).

Les bracelets

« Les bracelets que l'on dit faits de substance divine sont les trois buts de la vie en ce monde : la
perfection de son étre, le succes et le plaisir. » ( Gopala-Uttara-Tdapini Upani sh ad, 57.)

La couronne

« La couronne est la réalité inconnaissable. » ( Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad).



Le voile jaune (Pitambara)

Vi shn u et surtout ses incarnations portent toujours un voile jaune léger autour des hanches. Ce voile
représente les Veda-s. « Le corps sombre brille d travers ce mince 242 LE POLYTHEISME HINDOU

voile d'or justement comme la réalité divine brille a travers les paroles sacrées du Veda. » (Karapatri,
Shri Vi shn u tattva, p. 144.)

Le cordon sacré

Le cordon sacré que l'on voit sur la poitrine de Vi shn u est fait de trois fils qui représentent les trois
lettres de la syllabe sacrée AUM ou les trois tendances fondamentales de la nature.

Le char

« Le char de Vi shn u représente le mental et son pouvoir d'action. C'est en partant du mental que se
développent les cing spheres de perception objet des cing sens. L'étre divin, chevauchant le mental
dans lequel réside le pouvoir d'action, place les fleches des sens sur l'arc du Temps et les dirige vers
leurs objets. » (Karapatri, Shri Vi shn u tattva, p. 146.)

« Ce char se meut a volonté, rapide comme la pensée. »
( Mahdabhdrata, 13.)

La couleur sombre

Vi shn u est toujours de couleur noire ou bleu sombre.

Le sombre est la couleur de I'éther. la substance informelle de. l'univers spatial. Cette couleur est donc
celle de I'Tmmanent.

Le noir est la couleur de la tendance désintégrante, de tamas, représentée par Shiva, tandis que la
couleur symbolique de la cohésion, de sattva, représentée par Vi shn u est le blanc, Pourquoi sur ses
images Shiva est-il blanc et Vi shn u est-il noir? La réponse est que « les deux tendances sont
interdépendantes et sont l'aGme I'une de l'autre, chaque degré de la manifestation étant inversé
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par rapport au degré précédent, toute manifestation exté-

rieure de Vi shn u dont la nature est la pure tendance cohésive d'un blanc sans tache doit étre noire, et
toute manifestation de Shiva qui est I'obscurité sans fond doit paraitre blanche. » (Karapatri, Shri Vi
shn u tattva, p. 142-163.)

Bien que Vi shn u soit noir, ses incarnations apparaissent de différentes couleurs, selon les dges du
monde et les qualités prédominantes dans chaque dge. « Dans le premier dge [l'aGge d'or ou prédomine
la tendance cohésive] Vi shn u apparait blanc. Dans le second dge il est rouge [comme la tendance
orbitante]. Dans le troisieme dge il est jaune



[mélange de rajas et tamas]. Dans le quatrieme dge [1'dge sombre] il est noir. » ( Brahma Purda n a.)
Ces couleurs se rapportent aussi a son incarnation dans les quatre races humaines. « Blanc, puis
rouge, puis jaune, il est maintenant noir. » ( Bhdgavata Purd n a, 10, 8, 13.) Les attributs et les
serviteurs de Vi shn u sont de couleurs diverses.

« La couleur de I'oiseau verbe-ailé (Garu d a) est celle du lotus blanc. La massue est noire. La déesse
Terre est comme la fleur de l'acacia. La Fortune (Lak sh mi) est dorée. La conque est couleur de pleine
lune. Le joyau est couleur d'aurore. Le disque est comme le soleil. La meche de poils est semblable au
jasmin. La guirlande est de cinqg couleurs. Le serpent est couleur de nuage.

Les fleches sont brillantes comme l'éclair ainsi que les autres attributs non mentionnés ici. » ( Garu d
aPurdna,l,11.)

Le chasse-mouches

Le chasse-mouches de Vi shn u est la Loi-de-perfection (Dharma) qui est le souffle qui s'éleve au
moment de la manifestation ( K rishn a Upani sh ad, 20).
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L'éventail

L'éventail de Vi shn u est le sacrifice rituel. C'est I'éventail qui sert a attiser le feu.
Le fanion

« La gloire du Soleil et de la Lune est son fanion. »

( Gopala-Uttara-Tapini Upani sh ad, 53.) Le parasol

« Le parasol, symbole de la royauté de Vi shn u, repré-

sente le paradis de Vi shn u, le monde-sans-obstacle (Vaiku nth a), le lieu ou la crainte n'existe plus. »
(Karapatri, Shri Vi shn u tattva, p. 146.) « Ne pas étre obstrué (viku nth a) consiste a ne rencontrer nul
obstacle (ku nth a) a son mouvement. Le lieu ou l'obstruction n'existe pas est le monde-sans-obstacles,
Vaiku nth a. »

« Le Meru [l'axe du monde] est la hampe du parasol : image du monde céleste. » ( Gopala-Uttara-
Tapini Upanish ad, 53.)

L'épée et le fourreau

« L'épée sans défaut [Nandaka (source de joie)] que I'Infaillible tient dans sa main est la pure
connaissance (jiidna) faite de savoir (vidya). » (Vi shn u Purd n a, 1, 22, 4.) Cette connaissance de
I'immensité est associée a l'éther causal et a Shiva qui est la connaissance personnifiée. » (Karapatri,
Shri Vi shn u tattva, p. 145.) L'épée flamboyante de la connaissance est l'arme puissante qui détruit
l'ignorance. « Le Grand-dieu (Maheshvara) [personnification de la connaissance] prend la forme



d'une épée briilante. » ( K rishn a Upani sh ad, 20.)
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« Il représente l'obscurité qui est aussi la forme du divin. »

(Karapatri, Shri Vi shn u tattva, p. 145.) L'oiseau Verbe-ailé (Garu da) Lorsque Vi shn u s'éveille, il a
pour monture un oiseau, moitié vautour, moitié homme, appelé Verbe-ailé (Garuda).

Son nom védique Garutmat est mentionné également dans le Mahdabhdarata (1, 33, 24; 5, 112-1; etc.).
Le mot garuda vient de la racine g ri qui signifie parole.

( U n adi-Sutra-s, « Gira u d ac », 4, 155.) Garuda représente les paroles hermétiques du Veda, les
mots magiques sur les ailes desquels I'homme peut étre transporté d'un monde dans un autre avec une
force égale a celle de l'éclair, a une vitesse pareille a celle de la lumiere. « Le triple Veda, que l'on dit
étre un oiseau, porte Vi shn u, le dieu du Sacrifice. » « Le son du Sama Veda est son corps. Il est la
monture du Souverain-supréme. » ( Matsya Purd n a.)

Vi shn u, qui personnifie le sacrifice, a pour monture les metres ( Ri k), les notes (Sama) et la
signification (Yaju h) qui sont les instruments du rituel. Les différentes branches du texte védique sont
les différentes parties du corps du Verbe-ailé.

« La triple parole magique est ta téte. Les hymnes du SGdma Veda sont tes yeux. Ton cceur est fait des
autres hymnes. Les hymnes de Vamadeva forment ton corps.

Le B ri had et le Rathantara sont tes ailes. Les chants rituels sont ta queue. Les autres paroles sacrées
sont tes membres et ton derriere. Les vers du Yajur Veda sont tes talons. Ceux de l' Atharva tes autres
parties. Tes ailes sont puissantes, Garutman! T'élancgant vers le paradis tu perces le ciel. » ( Garuda
Upani sh ad, 11.) Verbe-ailé est invincible. « Cet oiseau a l'aile superbe 246 LE POLYTHEISME
HINDOU

est le courage méme transformé en oiseau. » ( Shatapatha Brahma n a, 6, 7, 26.)

Dans la tradition des Pura n a-s, Garu d a est un fils de Vision (Kashyapa) et de Celle-devant-qui-le-
savoir-s'incline (Vinata) qui est une des filles d'Art-rituel (Dak sh a) ( Maha-

bharata, 1, 32). Le frere de Verbe-ailé, Aru n a (le Rouge) est le conducteur du char du Soleil.

Celle-devant-qui-le-savoir-s'incline se disputa avec l'autre épouse de Vision, Coupe-d'immortalité
(Kadru)1 qui est la mere des serpents représentant les cycles du temps. C'est de sa mere que Garu d a
hérita son horreur des serpents.

Avec l'aide d'Indra, il devint plus tard leur maitre.

( Mahabhdarata, 1, 20, 35.)



L'épouse de Garu d a est le Progres (Unnati) appelée aussi Reine-du-savoir (Vindyaka). D'apres le
Mahdabhd-

rata (5, 10, 2-8), Garu d a eut d'elle six fils appelés Beau-visage (Sumukha), Beau-nom (Su-nama),
Bel-cil (Sunetra), Belle-vigueur (Su-varcas), Bel-éclat (Su-ruk), Belle-force (Su-bala). C'est d'eux que
descendent tous les oiseaux mangeurs de serpents — les possesseurs du vrai savoir sur qui les cycles
du temps n'ont pas de prise.

Ils vénerent Vi shn u comme leur protecteur.

Garuda vit dans le Sud du pays Ni shada pres d'une riviere qui produit de l'or, dans la terre de I'Or
(Hira n-

maya) ( Mahabhdarata, 6, 8, 5-6). 1l est décrit comme un oiseau immensément grand et fort, égal par sa
splendeur au Dieu du feu. « Il est si brillant que lors de sa naissance les dieux l'adorerent le prenant
pour Agni. Il est viril et lascif et prend a volonté la forme qu'il désire.

Il va ou il veut. Il est terrifiant comme le tisonnier rougi du sacrifice. Ses yeux sont rouges et luisants
comme l'éclair.

Il brille comme le feu qui détruira le monde a la fin des temps. » ( Mahabhdarata, 1, 23, 6-9.) « Cet
oiseau est capa-1. Voir le Ri g Veda, 8, 45, 26 pour K a d r u envisagée c o m m e la coupe de Soma.
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ble d'arréter par le vent de ses ailes, la rotation des trois mondes. » ( Mahabhdrata, 5, 105, 2.) « Sa
vitesse est telle qu'il semble tirer apres lui la terre avec ses montagnes, ses mers et ses foréts. » (
Mahdabharata, 5, 112, 6 et 1, 28, 19.) 1l est énorme et agressif. Sa couleur est celle de I'or fondu. Il a la
téte d'un aigle, un bec rouge et des ailes emplumées, un large ventre et deux bras pareils a ceux d'un
homme. » ( Parameshvara Samhita, 6, 269, 276-277.) Un jour Garuda vola l'ambroisie aux dieux pour
pouvoir acheter la liberté de sa mere que la mere des serpents, Coupe-d'immortalité, gardait
emprisonnée. Indra qui découvrit le vol s'apercut que la foudre ne pouvait blesser Garuda et que sa
force était trop grande pour qu'on puisse le combattre. Indra ne put récupérer l'ambroisie qu'en
trompant Garuda par des manifestations d'amitié.» ( Mahdbhdrata, 1, 32. 34.)

Garu d a a des noms multiples. Il est Bien-ailé (supar n a)l, Roi-des-oiseaux, le Grand-chef ou Roi-
du-savoir (Vindyaka), Dieu-des-oiseaux (Khageshvara), Chef-des-oiseaux (Pakshi ra t), Dieu-du-ciel
(gaganeshvara), Fils de I'Art-rituel (Dak sh ya), Fils de Vision (Kashyapa), Fils-du-mouvement
(Tarkshya)2. Il réside dans I'arbre Shalmali, il a le visage blanc, les ailes rouges. Il est rouge et blanc
(Shveta-rohita), son corps est doré (Suvar n a-kdya).

Ennemi des serpents (Sarpdrati), il détruit les serpents (Nagantaka ou Pannaga-ndshana). Il est
rapide (Tarashvin), Comme le mercure (Rasdya n a), il va ou il lui plait (KaGma-carin), vit autant qu'il
lui plait (Kamdyus), mange longtemps (Cirad), porte Vi shn u (Vi shn u ratha), vole I'ambroisie (Am ri
tahara n a ou Sudhd-hara), vainc Indra (Surendra-jit), maitrise la foudre (vajra-jit), etc.



1. Suparno vai Garutmdan. ( Vajaneseya Samhita, 17, 5 2 ; Taittiriya Samhita, 4, 1-10; Mahdabharata 1,
34, 25.) 2. Ri g Veda, 1, 89, 6 et Vdjanaseya Samhita, 25, 19.
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Le serpent Vestige (She sha Naga) Quand il dort, c'est-a-dire quand il résorbe le monde, Vi shn u
repose sur un gigantesque serpent appelé Sans-fin (Ananta) ou Vestige (She sh a). ( Bhdgavata, 3, 8,
10-11.)

« L'Univers entier devient alors un immense océan. Le dieu souverain, ayant dévoré tous les étres, dort
sur les anneaux du serpent. » (Vi shn u Purd n a, 1, 2, 64-65.) Ce serpent représente la nature non-
évoluée, la totalité des stades premiers de la conscience, l'éternité des révolutions sans fin du temps.
Parfois on montre le serpent, sa téte soutenant la terre et portant en collier le monde avec ses dieux,
ses hommes, et ses démons. (Vi shn u Purad n a, 2, 5, 27.) Lorsque la création est résorbée, elle ne peut
pas cesser completement d'exister. Pour que I'Univers puisse apparaitre a nouveau, il faut que subsiste
sous une forme subtile le germe de tout ce qui a été et sera. C'est ce vestige des univers détruits qui est
personnifié par le serpent flottant sur l'océan sans limites des causes et formant la couche sur laquelle
Vi shn u endormi repose.

She sh a est le roi des serpents, des toujours-mouvants, qui représentent les cycles du temps. Il regne
sur le monde infernal ou Patala. « Sous la terre réside ce serpent sans fin, féroce, régnant sur le
royaume des reptiles. » ( Mahdbhdrata, 1, 36.) « Lorsque le Sans-fin (Ananta), ses yeux lourds
d'intoxication, bdille, la terre avec ses océans et ses foréts se met a trembler. » (Vi shn u Puran a, 2, 5,
23.) « A la fin de chaque période cosmique, le serpent vomit le feu briilant de la destruction qui dévore
toute la création. » (Vi shn u Pura n a, 2, 5, 19.) 1l fut utilisé par les dieux comme une corde qu'ils
enroulerent autour d'une montagne pour baratter la mer. « Vétu de bleu sombre, ivre d'orqueil, il porte
un collier blanc. Dans une main il tient une charrue et dans l'autre, un pilon. » ( Vishnu Purdn a, 2, 5,
17-18.) Dans les Pura n a-s, She sh a est le fils de Vision (Kashyapa) L'IMAGE DE VISHNU 249

et de Coupe-d'immortalité (Kadru). 1l est donc le demi-frere de Verbe-ailé. Son épouse est Début-de-
1'éternité (Ananta-shir sha). Le capuchon du serpent est le continent-joyau (Ma n i-dvipa). Sa
demeure est la Salle-des-joyaux (Ma n i-ma nd apa).

Les compagnons de Vi shnu.

Le chef des compagnons de Vi shn u est le Conquérant-universel (Vishvaksena) qui représente les
Ecritures-de-la-connaissance-terrestre, (les Agama-s), par lesquelles est définie la technique du culte.

L'image du Conquérant-universel est a coté de celle de Vi shn u . « Il porte les fleurs tombées de
l'autel. 11 a quatre bras, tient une conque, un disque, une massue. Il a des cheveux longs en broussaille
et une barbe. Il est rouge et fauve et se tient debout sur un lotus blanc. » ( Kalika Pwa n a, chap. 12.)

Les autres compagnons de Vi shn u sont les huit pouvoirs surhumains (Vibhiiti-s) dont les yogi-s ont
'expérience.

11



LES AVATARA-S OU INCARNATIONS
DE VI SHN U
Les Avatara-s

L'IMMANENT, cause ultime du monde, nature de toutes choses, est partout présent, pénétrant tout,
sans limites. Ses qualités, ses actions, les manifestations de son pouvoir sont infinies. Ayant manifesté
le monde, il le pénétre a nouveau. Il est son guide et son souverain.

« L'ayant fagonné, il y entra. » ( Taittiriya Upani sh ad, 2,6.) A tous les moments cruciaux de I'histoire
du monde, Vi shn u se manifeste sous la forme d'une individualité personnifiée qui guide l'évolution et
la destinée des divers ordres de la Création, des diverses especes, des diverses formes de la vie. C'est
pourquoi « I'histoire de ses descentes, de ses incarnations, de ses manifestations est sans fin ». Il
serait impossible d'énumérer toutes les descentes de I'Immanent sans limites dans le monde des
formes.

« Le Feu, le Soleil, le Vent, le Créateur, I'Immanent, le Destructeur, I'Intellect-cosmique, le Principe-
de-1'existence, le Principe-de-1'individualité, les cinq Principes des élé-

ments, I'Etre vivant, tous sont des personnifications de la Divinité, manifestée a travers son Pouvoir
d'illusion. »

(Yogatraydnanda, Shri-Ramavatéra kathd, p. 116.) 252 LE POLYTHEISME HINDOU

« De méme que d'un lac inépuisable s'écoulent, de tous cotés, des rivieres, de méme jaillissent des
incarnations innombrables de celui qui efface la douleur, qui est la somme de toutes réalités. Les
voyants, les prophetes qui révelent la loi, les dieux, les races humaines, les progéniteurs, font tous
partie de lui. » ( Bhdgavata Purana, 1, 3, 26-27.)

Lorsque, pour un groupe d'’hommes, ou méme pour un seul individu, les formes de la connaissance
essentielles pour I'accomplissement de sa destinée viennent a faire défaut, sont hors d'atteinte, et que
la vie humaine est ainsi privée de sa raison d'étre, Vi shn u est contraint de rendre cette connaissance
accessible a nouveau et une nouvelle révélation a lieu. Il y a par conséquent une nouvelle descente
divine dans chaque cycle des temps qui adapte la révélation aux conditions d'un nouveau monde.

« Dans le but de protéger la terre, les prétres, les dieux, les saints et les Ecritures et permettre d
chacun la réalisation de la perfection intérieure et extérieure de son étre, le Seigneur descend dans un
corps vivant. » ( Bhdgavata Purd n a, 8, 24, 5.)

L'histoire de la présente création est rythmée par dix incarnations cycliques, les yuga-avatdra-s. « Les
dix sont le Poisson, la Tortue, le Sanglier, 'Homme-lion, le Nain, R@ma-a-la-hache, et lI'autre Rama, K
rishn a, Buddha et Kalki. » ( Matsya Purd n a, 285, 67.) Kalki est encore a venir.

Parmi ces incarnations, K rishn a, seul est considéré comme une incarnation totale de Vis/mu (plr
ndvatdra) par les sectes vi shn uites. Les autres sont l'incarnation d'un aspect seulement de I'Etre
divin. Il existe d'autres incarnations partielles, chargées de maintenir, de compléter et d'interpréter la



révélation, qui prennent la forme de voyants, de sages, de prophétes, qui incarnent certaines vertus et
les pratiquent a un degreé héroique.
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Le Varaha Pura n a (15, 9-18) mentionne dix avatdra-s, le Bhagavata Purd n a vingt-deux; I’
Ahirbudhnya Samhita (5, 50-57) trente-neuf. Les vingt-deux incarnations du Bhdgavata Purd n a sont :
1° L'Eternel-adolescent (Kumdra ou Sanat-kumdra). 2° Le Sanglier (Vardha). 3° Le Sage-musicien
(Narada). 4° Les saints Savoir (Nara) et Demeure-du-savoir (Nardyana). 5° Le Philosophe, le Roux
(Kapila).

6° Le Magicien (Dattatreya). 7° Le Sacrifice (Yajia).

8° Le Taureau ou Roi-sage ( Rish abha). 9° Le Premier-roi ou lI'Agriculteur (P ri thu). 10° Le Poisson
(Matsya). 11° La Tortue (Kiirma). 12° Le Médecin (Dhanvantari). 13° L'Enchanteresse (Mohini). 14°
L'Homme-lion (Nara-simha).

15° Le Nain (Vamana). 16° Rama-a-la-hache, destructeur des guerriers (Parashu-rama). 17°
L'Ecrivain-des-Veda-s (Veda-vydsa). 18° Le Charmant, incarnation des vertus morales (Rdma). 19°
Rdama-le-fort (Bala-Rama), incarnation des vertus royales. 20° L'Attirant ou le Sombre (K rishn a),
incarnation de I'amour. 21° L'llluminé (Buddha), incarnation de l'erreur. 22° L'Accomplissement
(Kalki), l'incarnation de la fin des temps.

L'incarnation du Sanglier, de la Tortue et du Poisson sont parfois, dans les plus anciens textes,
représentées comme des manifestations du Progéniteur (Prajdpati) ou de 'Etre-immense (Brahmd).
Les trois pas de Vi shn u sont liés au mythe de l'incarnation du nain mais ils ont aussi un aspect
cosmologique et astronomique. Dans le Mahabha-

rata, Vi shn u est le dieu le plus en vue et quelques-unes de ses incarnations sont mentionnées, mais
c'est seulement dans les Purd n a-s qu'elles sont décrites en détail.

Les planétes

Dans l'ordre de la création, l'existence des planetes doit précéder celle des étres vivant sur elles. Elles
déterminent la structure de base des trois mondes, dans lesquels 1'exis-254 LE POLYTHEISME
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tence individuelle se développe. Elles sont les premiers stages du monde perceptible, proches encore
du Cosmos dont elles sont issues, et apparaissent, du point de vue de I'homme, comme les formes
mémes du divin. Les planetes sont donc considérées comme des manifestations de Vi shn u.

« Le Rémunérateur prenant la forme des planéetes donne aux étres vivants le fruit de leurs actions. Les
planétes favorables se levent I'une apres l'autre pour que puissent étre établis les rites par lesquels la
puissance des dieux est consolidée, et les puissances du mal affaiblies. Radma, le juste, est
lI'incarnation du Soleil; K rishn a, l'amant, est l'incarnation de la Lune; I'Homme-lion est [Mars] fils
de la Terre; Buddha, I'lIlluminé, est [Mercure] fils de la Lune; le Nain est le savant Précepteur [des
dieux, Jupiter]; Rama-a-la-hache est Vénus, né du craquement du feu-sacrificiel [Bh ri gu]. La Tortue



est [Saturne] le fils du Soleil. Le Sanglier est Rahu [qui cause les éclipses], le Poisson est Kétu [la
comete]. Toutes les autres incarnations sont aussi nées des errants-de-1'espace. Les étres dans lesquels
I'élément spirituel est prédominant sont les errants célestes, les planetes, tandis que les étres en qui la
vie prédomine sont les étres vivants. » ( B ri hat Pardashara Hord, 1, 26, 31.)

« Les planetes possedent une conscience, ont un pouvoir d'agir. Elles ont des esprits qui les guident et
auxquels elles obéissent. Elles dorment aux étres vivants le fruit de leurs actions bonnes ou mauvaises.
» (Karapatri, Shri Vi shn u tattva.)

Les descentes du Premier Age

Les incarnations du Premier Age du monde, l'dge de vérité (Satya yuga) sont le Poisson, la Tortue, le
Sanglier et 'Homme-lion.
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La descente du poisson (Matsya-avatdra)

L'histoire du poisson est celle du déluge duquel le poisson sauva le septieme législateur (Manu), Veeu-
de-vérité (Satyavrata), fondateur de I'humanité présente.

Manu trouva, dans l'eau qui lui était apportée pour ses ablutions, un tout petit poisson qui se glissa
dans sa main et lui demanda sa protection. Le poisson dit : « Je te sau-verai d'un déluge qui balayera
toutes les créatures de la terre. » Ce poisson grandit et dut étre mis dans des récipients de plus en plus
grands jusqu'a ce que rien d'autre que 1'Océan ne soit assez vaste pour le contenir. C'est alors que
Manu le reconnut pour une incarnation de Vi shn u. Le dieu informa Manu du déluge imminent et lui
ordonna de s'y préparer. 11 lui fit batir un navire et quand les pluies arriverent, lui ordonna de
s'embarquer avec les sages, les plantes et les animaux. Le poisson, qui était de dimensions
prodigieuses, nagea vers Manu qui attacha le navire a sa corne, utilisant comme corde le serpent
Vestige. Lorsque les eaux baisserent, le serpent le mena en lieu siir. Le Bhdgavata Purd n a (8, 24)
nous conte que le poisson combattit sous les eaux le démon Hayagriva qui avait volé les Veda-s a
Brahma endormi. Il remit les Veda-s a Veeu-de-vérité, et lui enseigna les principes qui doivent guider
['humanité pendant le cycle présent, ainsi que « la vraie doctrine du Soi et de |'Immensité ».

L'histoire du poisson est racontée dans les Purdna-s, particulierement le Matsya Purd n a (chap. 7), le
Bhdgavata Purd n a (8, 24), I' Agni Pura n a (chap. 2,) le Varaha Pura n a (chap. 9), etc. Certains
traits de cette histoire semblent étre une appropriation par Vi shn u d'une ancienne légende peut-

étre d'origine babylonienne. (Louis Renou.)

L'histoire varie légerement d'un Purd n a a l'autre. La premiere mention de l'incarnation du poisson se
trouve dans le Shatapatha Braéhma n a (1, 8, 1-6). La version du 256 LE POLYTHEISME HINDOU

Shatapatha est répétée dans le Mahabhdrata, (3, 190, 2-56) avec quelques variantes.

La descente de la tortue (Kiirma-avatara)



« Vi shn u apparut a nouveau sous la forme d'une tortue pour récupérer les choses les plus précieuses
perdues lors du déluge. Les dieux et les anti-dieux employant le grand serpent Vestige comme une
corde, baratterent l'océan de lait. La montagne-lente (Mandara) leur servit de manche.

Ils ne purent arriver a leurs fins que lorsque Vi shn u, prenant la forme d'une tortue, descendit au fond
de la mer pour servir de support a la montagne. » ( Bhdgavata Purana, 7, 8.)

Le barattement de la mer en fit sortir la liqueur d'immortalité (Amrita) et le médecin des dieux
(Dhanvantari) qui en portait la coupe. Puis apparurent la déesse de la fortune et la déesse du vin,
I'élixir d'oblation (soma), les nymphes, le cheval divin, le joyau céleste, l'arbre du paradis, la vache
d'abondance, 1'éléphant royal, la conque, l'arc et le poisson. ( Mahdbhdrata, 1, 18, 48-53; Bhagavata
Purdna, 8, 8; Ramayan a, 1, 45.)

« C'est le Progéniteur qui ayant pris la forme d'une tortue engendra les étres. 1l ceuvra (akarot) toute
la création. C'est pourquoi le nom de Kiirma (ceuvre) [lui est donné]. » ( Shatapatha Brahma n a, 7, 5,
1-5.) L'histoire de la tortue dont la premiere mention se trouve dans le Shatapatha Brahma n a est
racontée dans le Mahdabharata (1, 18), le Ramayana (1, 45), les Purana-s ( Agni Purd n a, chap. 3;
Kiirma Pura n a, chap. 259; Vi shn u Pura n a, 1-9; Padma-Pura n a, 6, 259). Le Marka nd eya Purd n
a (58, 47) décrit le continent indien comme reposant en permanence sur le dos de cette tortue géante
qui est Vi shn u.
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La descente du sanglier (Varaha-avatara)

Au commencement de I'dge du monde, connu sous le nom d'dge du sanglier, la Terre entiere était
submergée par la mer. Vi shn u, prenant la forme d'un sanglier, plongea au fond de la mer. Il tua le
démon (Eil-d'or (Hira n yaksh a) qui avait jeté la Terre au fond de I'Océan. « Il renfloua alors la Terre
et la rétablit flottant sur I'Océan comme un grand navire. Ayant aplani la Terre, il l'orna de montagnes
et la divisa en sept continents. C'est alors que Celui-qui-efface-la-douleur prit la forme a quatre
visages de I'Etre-immense (Brahma) et de la tendance orbitante pour créer la vie. » (Vi shn u Purd n a,
1, 4, 45-50.) Ce mythe est mentionné dans la Taittiriya Samhita et le Taittiriya Brahma n a ainsi que
dans le Mahdbharata (2, 45; 3, 344, 1-29 et 12, 208), le Vi shn u Dharmottara (1, 3, 1-12), le Padma
Purd n a (6, 264), le Vayu Pura n a (chap. 6), I'Agni Pura n a (chap. 4), le Brahma Purd n a (chap.
213), le Linga-Purda n a (1 r e part., chap. 94), le Karma Purd n a (1-6).

La Taittiriya Samhita (7, 1, 5) explique que le Progéniteur (Prajapati) prit la forme d'un sanglier pour
sortir la Terre de l'océan sans limites. « Cet [Univers] était au commencement liquide. Tout était eau.
Sur ces eaux, le Progéniteur se mouvait sous la forme du vent. Il apercut [la Terre]. Devenant un
sanglier il la souleva. Devenant le Grand-architecte il la rabota. Elle s'étendit. C'est pourquoi la terre
est appelée 1'Etendue (Prithivi). »

Selon le Taittiriya Brahman a (1, 1, 3, 6), « Le Progéniteur s'adonna a des mortifications se
demandant : « Comment doit étre fait ['Univers? » Il vit une feuille de lotus qui se dressait et pensa : «
Ce lotus doit partir de quelque chose. »



Prenant la forme d'un sanglier, il plongea et trouva la Terre. Il en prit une poignée et remontant a la
surface I'étendit sur la feuille de lotus. Lorsqu'il retendit elle 258 LE POLYTHEISME HINDOU

devint (abhiit) I'Etendue. Ainsi la Terre est appelée la Devenue (Bhiimi). »

Le Taittiriya Ara n yaka (10, 1, 8) dit que la Terre « fut soulevée dans les bras d'un sanglier aux cent
bras ».

D'apres le Shatapatha Brahma n a (14, 1, 2, 11), « Elle était large d'une brasse seulement. Un sanglier
appelé Emiisha la souleva. »

La descente de I' Homme-lion (Nara-simha-avatdra) Prahldda, fils du puissant et démoniaque roi des
génies Drapé-d'or (Hiranya-Kashipu), était un pieux enfant, dévoué a Vi shn u. Son pere essaya de
décourager ses inclinations religieuses et lui infligea de cruels tourments.

Trouvant son fils constamment perdu dans ses méditations, il décida de le mettre a mort. On essaya sur
lui plusieurs formes de tortures mais sans succes. L'enfant semblait toujours miraculeusement protége.

Drapé-d'or était lui-méme invulnérable. Une promesse que Brahma lui avait accordée faisait qu'il ne
pouvait étre tué ni de jour, ni de nuit, ni par un homme, un dieu ou une béte, ni au-dedans, ni au-
dehors de son palais. Vi shn u, pour sauver Prahlada, apparut au crépuscule qui n'est ni le jour, ni la
nuit, comme un homme a téte de lion qui n'est ni homme, ni béte, sortant d'une colonne, ni au-dedans,
ni au-dehors du palais. Il déchira de ses griffes les entrailles du génie.

Le culte de 'Homme-lion est ancien. En lui le courage et la force sont vénérés comme des aspects
divins. Son culte qui a pour fideles les rois et les guerriers, a aussi une signification et des rites
ésotériques.

« Pourquoi parle-t-on de I'Etre divin comme d'un Homme-lion? Simplement parce que, de toutes les
créatures, I'hnomme est le plus fort et le meilleur et que [parmi les animaux]

le lion est le plus fort et le meilleur. C'est pour le bien du INCARNATIONS DE VISHNU 259

monde que I'Impérissable, le Souverain-supréme, prit la forme d'un Homme-lion. On chante sa gloire
sous le nom de I'Immanent (Vi shn u) a cause de sa valeur [qui détruit l'ignorance]. Cet homme-béte
effrayant est le plus noble des étres qui se meuvent sur la terre. » ( N ri -simha Purva Tdapini Upani sh
ad, 2-13.)

« On l'appelle fier car il a pris la forme de la plus fiere des bétes. On l'appelle vaillant car il est la
personnification du courage. » ( Avyakta Upani sh ad, 2, 3.) La force et le courage sont les vertus
inspirées par les vers du Yajur veda. L'Homme-lion est donc considéré comme personnifiant cet
enseignement.

« Cet Homme-lion est le Yaju h méme. » ( Avyakta Upani sh ad, 2, 3.)

L'histoire de I'homme-lion est contée dans beaucoup d'anciens textes : le Bhagavata Pura n a (7e part.,
chap. 8-10), I'Agni Purd n a, (chap. 4), le Matsya Purd n a (chap. 161-163), le Brahma Pura n a (chap.



189), le Vi shnu Purana (I r e part., chap. 17-22), le Padma Pura n a (6e part., chap. 265), le Linga
Pura n a (1re part., chap. 95-96), le Mahabhdarata (3, 273, 57-61), le Harivamsha (3, 42), le Devi
Bhdgavata (6, 16). On retrouve cette histoire dans le Taittiriya Ara n yaka (10, 1, 7) et les Upani sh
ad-s.

Les descentes du Second Age

Les descentes ou incarnations du Second Age du monde, le Tetra Yuga, sont le Nain et les deux Rama-
S.

La descente du Nain (Vadmana-avatdra)

Bali, le roi des anti-dieux, avait par son courage et sa vie ascétique, obtenu la souveraineté des trois
mondes. Les dieux, privés de leurs résidences et du fumet des sacrifices, vinrent demander l'aide de Vi
shn u. Pour aider les dieux, 260 LE POLYTHEISME HINDOU

Vi shn u prit naissance comme un nain de la caste sacerdotale, fils du sage Vision (Kashyapa) et de
son épouse |'Etendue-primordiale (Aditi). Un jour, le nain apparut devant le vertueux Bali. Il lui
demanda de lui donner le morceau de terre qu'il pourrait arpenter en trois enjambées.

Une fois que ceci lui eut été accordé, le nain d'une enjambée couvrit le monde terrestre, d'une seconde
enjambée les cieux, et comme il n'avait pas d'autre endroit ou mettre le pied, il le posa sur la téte de
Bali et I'enfong¢a dans le monde infernal. Bali, lié par sa promesse royale, dut reconnaitre sa défaite;
toutefois, en reconnaissance de ses vertus, Vi shn u lui laissa le monde souterrain pour en faire son
royaume.

D'apres le Ri g Veda, les deux premieres enjambées sont visibles mais la troisieme mene a la demeure
des dieux

« Au-dela du vol des oiseaux ». « Vi shn u enjamba ce [monde]-
ci » et « planta son pied en trois lieux ». (Ri g Veda, 1, 2, 22.)

« C'est lui qui, de trois enjambées victorieuses, traverse I'Univers. » ( N ri -simha Plirva-tapini Upani
sh ad, 2, 13.) Les commentateurs des Veda-s considerent que Vi shn u représente ici Agni sous ses trois
formes du feu terrestre, de l'éclair et du soleill. Aur n avabha explique que les trois pas sont les
positions du soleil, quand il se leve, atteint le zénith et se couche. L'histoire du nain est contée en son
entier dans les Purd n a-s et les poemes épiques, en particulier le Vamana Purd n a (chap. 23-31 et
89-94), le Bhagavata Purd n a (8. chap. 17-22), I' Agni Purd n a (chap. 5), le Matsya Pura n a (chap.
161-167 et 244-248), le Brahma Purd n a (chap. 73 et 213), le Padma Pura n a (chap. 266-267), le Vi
shn u -dharmottara (1re part., chap. 121, 6-7), le Devi-Bhagavata Pura n a (4e part., chap. 16), le
Mahdabhd-

rata (2,47,1-30 et 3, 273, 62-71) et le Ramdya n a (1, 29; 2, 21).

Il existe un parallele iranien, les trois pas de Amesha Spenta.



1, Sdyana : Commentaire du Ri g Veda, 2, 2, 24.
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Rama-a-la-hache (Parashu-rama)

La sixieme incarnation est Parashu-rama, Rama-a-la-hache, qui rétablit I'ordre social troublé par ce
qui a été appelé la révolte des K sh atriya-s, c'est-a-dire la révolte de la caste princiere, nobles, rois et
soldats, pour arracher le pouvoir religieux a la caste sacerdotale des lettrés. Cette tendance
représente un danger constant pour l'équilibre de la société humaine. Si la révolte des K sh atriya-s
réussit, elle amorce les quatre tyrannies qui menent la société humaine vers son déclin et qui sont la
tyrannie sans controéle des rois, puis la tyrannie sans contréle des marchands, suivie de la tyrannie de
la classe ouvriere, qui conduit elle-méme a la tyrannie sans controéle des prétres. La révolte des K sh
atriya-s ne devait réussir dans I'Inde qu'avec le Bouddha, le prince devenu chef religieux qui
représente, d'apres les hindous, la source de la décadence de I'Inde.

Parashu-rdma combattit et vainquit l'aristocratie chevaleresque qui se croyait maitresse du monde et
il rétablit le principe d'une monarchie contrélée par une classe sacerdotale de lettrés. Une autre
interprétation de cette histoire est qu'elle représente la défaite finale par la théocratie aryenne des
anciens royaumes non aryens et de leurs rois investis de fonctions sacerdotales. L'hostilité de
Parashu-rama envers les K sh atriya-s indique en tout cas une lutte violente entre eux et les
brahmanes pour le pouvoir politique.

Le lieu des exploits de Parashu-rama serait la cote sud-ouest de I'Inde, bien que certains Pura n as le
placent un peu plus haut, pres de la riviere Narmada. Les habitants non brahmanes du Malabar actuel
se disent encore les descendants des K sh atriya-s vaincus par Parashu-rama et ils donnent encore
leurs filles comme concubines aux brahmanes.

D'apreés le mythe des Purd n a-s, Rama-a-la-hache était 2 6 2 LE POLYTHEISME HINDOU

le cinquieme fils du brahmane Jamadagni qui fut trompé et tué par le roi Kartavirya et ses fils qui
régnaient sur la région de la riviere Narmada. Rama, armé de sa hache, massacra a lui seul tous les
mdles de sang royal. Vingt et une fois il vida le monde des castes guerrieres et distribua la terre aux
prétres. « Ce seigneur vida la terre de K sh atriya-s trois fois sept fois. Il emplit de leur sang les cing
lacs de Samanta. » ( Mahabhdarata, 3, 118, 9.) La classe princiere actuelle serait issue des veuves des
anciens guerriers fécondées par les brahmanes. Toutefois, selon le Mahabhdrata, le sage Vision
(Kashyapa) aurait remis sur le trone les fils des anciens rois que les sages avaient pu cacher pendant
le massacre. « Apres ses exploits, Rdma-a-la-hache arracha de grands territoires a l'océan et laissant
la garde de la terre au sage Vision, il se retira invaincu sur la montagne royale (Mahendra) » ( Maha-

bharata, 3, 118, 13-14) pour y mener une vie d'ascete.
C'est la que les cinq freres Pa nd ava-s lui rendirent visite durant la guerre du Mahdbhdrata.
Rdama-a-la-hache descendait par son pere du sage Bh ri gu.

Sa mere appartenait a la famille royale des Kushika-s ( Mahdabhdarata, 3, 116). 11 assista au conseil



tenu par les Kaurava-s pour préparer la guerre ( Mahabhdarata, 5, 96).

Il vivait a la méme époque que l'autre Rama, Rama le charmant, que glorifie le Ramdya n a, mais il
était de beaucoup son ainé et il se montrait jaloux de l'incarnation plus jeune de Vi shn u. Parashu-
rama était protégé par Shiva qui lui avait dans sa jeunesse enseigné le maniement des armes et lui
avait donné la hache de laquelle il prend son surnom ( Mahdbhdrata, 8, 28). 1l se mit en rage lorsque
I'autre Rama brisa l'arc donné par Shiva (R@mdya n a, 1, 75-76) et le provoqua en un combat dans
lequel le vieux R@ma-a-la-hache fut vaincu et « privé de sa place dans le monde céleste ».

C'est Rama-a-la-hache qui enseigna a Kar n a l'usage des INCARNATIONS DE VISHNU 263

armes ( Mahabhdrata, 8, 36, 4-6) et qui combattit Bhi sh ma dans une bataille dont les deux
adversaires sortirent également meurtris ( Mahdabhdarata, 5, 178-185).

Selon le Brahmad nd a Pura n a (3, 42), R@ma-a-la-hache combattit le Maitre-des-cohortes, Ganapati,
fils de Shiva.

Sa hache fut brisée dans le combat et dans sa colere il brisa l'une des dents de Ganapati.

Une ceuvre tantrique : le Parashurama Kalpa Siitra est attribuée a Parashu-rama. Dans le pays de
Malabar on compte encore les années d'apres l'ére de Parashu-rama.

Cette ere est appelée Kollam G nd u . C'est une ere solaire dans laquelle le commencement de I'année
est en aolit.

Les principales sources de I'histoire de Rama-a-la-hache sont le Vayu-Purd n a (chap. 91-93), le
Bhdgavata Purad n a (9e part,, chap. 15-16), I' Agni Pura n a (chap. 6), le Brahma Purda n a (chap. 10),
le Padma Purd n a (6e part., chap. 268), le Matsya Purd n a (chap. 47), le Dévi Bhdgavata Purd n a
(6e part., chap. 16). Rdma-a-la-hache apparait aussi dans le R@mdya n a mais surtout comme un
adversaire de l'autre Rdma ( Rdmdya n a, 1, 74-76).

L'histoire de Re nuka

La mere de R@ma-a-la-hache s'appelait Re n uka. Elle était I'épouse du sage Jamadagni. Un jour, sur
la berge d'un lac, elle apercut le roi des musiciens célestes, Citraratha, essayant des variantes
érotiques avec les nymphes.

Elle ressentit le désir de se livrer un jour a de tels jeux.

Ce désir suffit a détruire l'éclat de sa vertu. Jamadagni remarqua que son épouse avait perdu son
éclat. Entrant en méditation il vit ce qui était advenu. Il donna l'ordre a ses fils ainés de mettre leur
meére a mort, mais ils n'oserent point. RAima-a-la-hache qui était le cinquieme fils accepta, mais il émit
le veeu que sa mere renaisse aussitot, purifiée.

Elle revint a la vie, pure et rayonnante, ayant oublié 264 LE POLYTHEISME HINDOU

tout ce qui s'était passé. ( Mahabhdrata, 3, 117, 5-19.) On donne en yoga, a cette histoire, un sens



particulier.

Re n u ou Re n uka veut dire semence. Les cing fils sont les centres subtils du corps. Le plus petit est le
centre d'Extréme-pureté (Vishuddha cakra) derriere le front.

Rama-a-la-hache représente ce centre. Le mental, représenté par la forét ou jouent Citraratha et ses
nymphes, est la Demeure-de-la-luxure. Une fois que le mental a déclenché la force du désir, le yogi ne
peut plus rester maitre de lui-méme.

Sa lumiere intérieure est ternie jusqu'a ce qu'il ait réussi a conduire la force de sa semence jusqu'au
cinquieme centrel.

Rama, le charmant, l'incarnation de la Perfection (Dharma)

Les deux incarnations suivantes qui occupent une place considérable dans ['histoire religieuse de
I'Inde sont Rdma, le charmant, incarnation du devoir, et K rishn a, l'attirant, incarnation de l'amour.

Rdma représente I'aspect solaire de Vi shn u, donc la loi cosmique est pour I'homme le devoir qui
consiste pour chacun a se conformer a la loi qui le régit, a réaliser la perfection de sa nature. C'est
cette réalisation de soi-méme qui est représentée par le terme dharma. L'histoire du Charmant (Rama)
est contée dans les Purd n a-s2, le Mahabharata 3 et plusieurs autres ouvrages. La plus ancienne et la
plus frappante des histoires du Charmant est le R@mdya n a, écrit par le sage Valmiki et considéré par
les Hindous comme la premiere ceuvre épique jamais 1. V. S. Agravala, Shiva Svariipa, Kalyadna,
Shiva anka, p. 499.

2. Particulierement Padma Purd n a, 4e part., chap. 1 a68 et 6ep art.,chap. 269-271 ; Agni Purd n
a, chap. 5 a 11; Brahma Purd n a, chap. 2 1 3 ; Devi Bhdgavata, 3e part., chap. 2 8 ; Kiirma Purd n aq,
Ire part., chap. 2 1 ; Linga PurGna,2epart.,chap. 5.

3. Mahabharata, 2 3,5 0 ; 3-98; 3, 149-150:, 274-293; 7,59 ; 12, 28.
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écrite. Il existe d'autres RGmdya n a-s, en sanskrit ou dans d'autres langues indiennes. Ils different
parfois assez considérablement les uns des autres. Le plus important est un ancien Ramdya n a en
tamoul, le Khamba Ramdya n a.

L' Adbhuta Ramdya n a en sanskrit est le plus philosophique et le célebre Rama carita Manas de
Tulasi Ddsa en hindi est surtout une ceuvre mystique.

Rdma fut roi d'Ayodyhd. Durant le Second Age du monde, il rétablit I'age d'or de la justice et du
bonheur.

L'expression Rama rdja (regne de Radma) reste encore aujourd'hui synonyme de prospérité et de paix.
Encore prince, Radma fut exilé dans la forét. Il mena une expédition contre Ceylan pour sauver sa
femme Sita enlevée par le démon-roi Ra@vana 1. Les Ramdya n a-s ultérieurs expliquent que le
meurtre de Rava n a, un ange déchu, par la main divine qui lui rendait ainsi le ciel était le but



principal de cette incarnation.

« Rama et son frere Lak sh ma n a parcoururent la surface de la terre, apparemment pour retrouver
Sita. » ( Rama-Pirva-Tapini Upani sh ad, 4, 18-19.) « Leur but était réellement de délivrer 'un des
compagnons célestes de Vi shn u du destin terrible qui l'avait transformé en démon, a la suite d'une
malédiction de Brahma, et de lui rendre sa nature originelle2. »

La dévotion a Rama est 'une des plus répandues dans toutes les classes de la société hindoue. Le
demi-dieu a téte de singe Hanumdn, serviteur et ami de Rama, a son temple dans tous les villages du
Nord ainsi que dans les anciennes forteresses du Sud.

La signification symbolique du mythe de Rama n'exclut pas sa réalité historique. La divinité incarnée
apparait 1. Le personnage de RGmaesttresprobablementlorigine du Prince Charmant
des légendes occidentales qui passe p a r des épreuves difficiles pour retr o uv e r sa bien-aimée.

2. Commentairede UpanishadBrahmayogin.
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nécessairement entourée de la hiérarchie cosmique. Ceci est mentionné dans plusieurs des textes qui
expliquent le sens de la descente du Charmant.

Sita (le Sillon), la compagne de Rama, est la Nature, la force premiere de création, l'incarnation du
rayonnement divin. Elle est le paradis auquel mene la vie ascétique; elle est I'ensemble du monde
animé et inanimé, « du savoir et du non-savoir ». ( Devi Upani sh ad, 2.)

« Sitd est la mere, Rama le pere du monde. Je salue celle qui est le monde visible et celui qui est le
non-manifesté.

Je salue celle qui est la contemplation et celui qui est l'objet contemplé. En leur apportant des
offrandes, je m'incline devant ce qui évolue et ce qui n'évolue point, devant Sita la semence, et RAma
I'immuable. Sita est la Fortune, la Millionnaire (Lak sh mi), tu es ['Immanent.

Sita est la belle Fille-de-la-montagne (Parvati), tu es le Seigneur-du-sommeil (Shiva). » ( Padma Pura
na,6,270,29-31.)

Rdama, mot-magique

Rdma veut dire charmant. « Rama est ce qui sur terre charme ou brille. » ( Rama-Pirva-Tapini Upani
shad, 1,1.)

« Le mot-magique Rama, comme son sens l'indique, représente [I'Univers conscient et inconscient]
depuis l'immensité causale jusqu'a [la matiere inerte]. Il repré-

sente a la fois l'acte rituel, le rite et celui qui accomplit le rite. Il est un objet de méditation (man) et il
protege (tra). C'est pourquoi on l'appelle un mantra, un mot magique qui peut exprimer a lui seul tout
ce que les phrases ne peuvent exprimer. » ( RAma-Plrva-Tapini Upani sh ad, 1, 11-13.)



« De méme que tout ce qui constitue la nature du grand banyan est contenu dans une graine
minuscule, de méme tout l'univers, mobile et inerte est contenu dans la semence-verbale Rama. » (
Rdama-Pirva-Tapini Upani sh ad, 2, 2-3).
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Le nom de Rama est ainsi considéré comme l'une des semences-verbales ou mots-sacrés a puissance
magique dont la répétition constitue un important exercice d'union-spirituelle ou yoga. Le
monosyllabe Ram est parfois représenté comme le son fondamental, le mot originel duquel tout
langage est issu. « Tous les mots du langage sacré ou profane sont issus du nom sacré de Radma et se
dissolvent en lui, dge apres dgel. »

La Tara-sara Upani sh ad explique le mythe de R@ma comme la manifestation de la syllabe universelle
AUM.

« De A sortit I'Etre-immense, le Créateur qui devient Jambavat, roi des ours. De U sortit |'Tmmanent
(Upendra) qui devint Sugriva, roi des singes. De M jaillit Shiva qui devint le singe-héroique Hanuman.
La résonance nasale (bindu) devint le lanceur de disque, le Tueur-d'ennemis (Shatrughna), troisieme
frere de Rama, le son (ndda) de la syllabe sacrée devint le roi Bharata, ainé de ses freres.

C'est ce méme son qui est représenté par la conque. La durée métrique (kala) de la syllabe devint Lak
sh ma n a, le puiné, gardien de la terre. La résonance (kaldtita) qui représente la déesse de la fortune
(Lak sh mi), devint Sita.

L'au-dela [la répercussion magique de la syllabe] est le Soi-supréme, la personne cosmique qui est le
Charmant Rama, lui-méme. » ( Tara-sara Upani sh ad, 2, 2-5.)

« Cette Immensité-supréme dans les délices de laquelle se perd l'esprit des yogin-s qui n'ont d'autre
désir que d'atteindre la joie perpétuelle, est le Charmant, Rama lui-méme. » (Yogatraydnanda. Shri
Ramavatdra katha, p. 54.)

L'image de Rama

« Rama est représenté avec la Nature, son épouse, a ses cotés. Il est de couleur sombre, vétu d'un voile
jaune.

1. Lomasha SamhitaG : Commentair e du Padma Pura n a.
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Ses cheveux sont fixés en un chignon. Il a deux bras, porte deux grands anneaux d'oreilles et un collier
précieux.

Il semble fier, tenant son arc et souriant. Il est toujours vainqueur. Les huit pouvoirs acquis par la
pratique du yoga augmentent encore sa gloire.

« Sur son genou gauche est assise la cause de I'Univers, l'énergie primordiale appelée la Froide (Sita).



Elle a l'éclat pale de l'or. Ses deux bras sont couverts de bijoux célestes. Elle tient dans sa main un
lotus. Proche de Sita, qui est la joie de la conscience, R@ma parait fort et beau.

Derriere lui on apergoit son frere Lak sh na n a qui est couleur d'or pdle. Il tient un arc et quelques
fleches.

Les trois forment un triangle. » ( Rama-Ptirva-Tapini Upani sh ad, 4, 7-10.)

K rishna, I'attirant, l'incarnation de I'amour La huitieme descente marque la fin du Troisieme Age du
monde, le Dvapara-yuga. Vi shn u se manifeste alors sous la forme de K rishn a, nom qui veut dire
attirant ou sombre. Il est ici l'incarnation de I'amour du bonheur divin qui efface la douleur. « Le mot
K rish veut dire attirer ou faire souffrit et représente I'age des conflits (Kali yuga). Il suffit que le nom
de K rishn a traverse l'esprit de ceux qui I'adorent et ce nom aussitot efface, dévore, disperse [tous les
maux inhérents] a I'dge sombrel. »

« Il est celui qui détruit le mal, celui que l'on atteint a travers les Veda-s. Il est le protecteur des
formules-magiques [symbolisées par les vaches], l'inspirateur de toutes les formes du savoir
[représentées par les filles des bouviers]. » ( Gopala-Plirva-Tapini Upani sh ad, 1-5.)

« Un jour Radma, ce Charmant, le clair de lune du monde, pénétra dans la forét profonde pour protéger
les sages ermites que venaient tourmenter les démons. Sa beauté 1. Commentaire de la Kali-santara n
a Upani sh ad, 2.
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était telle que les sages eux-mémes en furent troublés.

Les oiseaux, les fauves et autres animaux, les insectes, les arbres, les lianes, tremblaient du désir de
I'approcher, de le toucher. Méme les fiers démons en le voyant étaient charmés. Tulsi Dasa raconte
qu'ils disaient :

« — Bien qu'il ait défiguré notre sceur, nous ne pourrions
« le tuer car il n'a pas d'égal parmi les hommes. Ami!

« Est-il quelqu'un avec un corps de chair qui puisse ne

« pas étre attiré par sa forme ».

« Il était naturel pour des femmes, que tous leurs instincts portent vers la beauté du mdle, d'étre
séduites par lui.

Mais comment expliquer que des hommes et non point des hommes ordinaires, mais des sages austeres
qui vivent dans la forét, ayant renoncé a tous les désirs, soient si profondément troublés qu'ils ne
pouvaient masquer leur excitation et suppliaient qu'il leur fiit permis de toucher le dieul? »

Rdama dit aux sages : « Méme si vous pouviez par le pouvoir du yoga, prendre la forme de femmes, je



ne pourrais satisfaire votre désir durant cette incarnation dans laquelle, fidele a mon veeu, je n'aurai
qu'une épouse ».

« Lorsque dans un autre dge du monde, je m'incarnerai en K rishn a, vous naitrez filles de bouviers et
pourrez alors connaitre avec moi I'amour. Remplis de joie, ils dirent : Lorsque tu seras ainsi incarné,
des parties de toi-méme apparaitront aussi sous forme de bouviers. Puissions-nous alors étre des
femmes pour que nos corps adaptés l'un a l'autre puissent étre unis.

Ayant entendu ces prieres que lui faisaient Rudra et tous [les dieux et tous les sages] Rama dit : En
vérité, je vous enlacerai alors, j'ai accepté votre requéte. » (Krishna Upani sh ad, 1-2.)

1.Karapatri: Bhagavan, K rishn a aur unke parivara, Siddhanta,vol. V,p. 134.
2. Upanishad Brahma-Yogin; Commentaire de la K rishn a Upani sh ad, 1, 2.
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Descendu sur la terre pour établir la religion de I'amour au début de 1'age des conflits, K rishn a
naquit, le fils de Devaki, sceur du cruel roi Kamsa. Le sage Narada avait prédit que Kamsa serait tué
par son neveu. Le roi gardait donc Devaki en captivité et il fit tuer ses six premiers enfants. Le
septieme, Bala-rama, put échapper et le huitieme, K rishn a, put étre échangé en secret contre la fille
d'un bouvier. K rishn a fut donc élevé parmi les bouviers.

Il jouait de la fliite et il séduisit les filles du village. D'un grand courage, il combattit et mit a mort de
nombreux monstres et démons. Lorsqu'il eut tué Kamsa il devint maitre du royaume. K rishn a joua un
role important dans la guerre du Mahdabhdarata. 11 était le cousin et l'allié des Panda va-s.

Les écoles tardives du Vishnuisme considerent K rishn a comme une incarnation pléniere de I'Etre-
supréme et lui donnent tous les attributs de la divinité absolue.

Rdma et K rishn a appartiennent tous deux a la caste des princes-guerriers et non pas a la caste
sacerdotale. Tous deux ont la peau sombre. 1l y a peu de doutes que sous leur aspect historique, ils
représentent d'anciens héros de la tradition pré-aryenne, incorporés dans le panthéon hindou a une
date relativement tardive.

« Le héros autour duquel une vaste masse de légende a été réunie, vécut probablement dans I'dge
épique, alors que les Hindous n'avaient pas encore avancé tres au-dela de leurs premiers
établissements du Nord-Ouest. Il joue un role tres important dans le Mahdbhdrata ou son caractere
est déja enveloppé d'un certain mysticisme. Des additions et des interpolations lui ont donné un
caractere divin. Et c'est en tant que dieu qu'il prononce le fameux chant-divin, la Bhagavad-Gita, une
composition de date relativement récente qui aujourd'hui fait partie du grand poeme épique. Dans ce
discours il se proclame l'esprit supréme universel, la demeure ultime, la personne éter-
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nelle, antérieure aux dieux, jamais née, immanente.

Le caractere divin de K rishn a est encore accentué dans le Harivamsha, une addition ultérieure du



Mahdbhdrata et dans les Purd n a-s, en particulier le Bhagavata Purd n a ou il trouve son plein
développement. C'est la que la vie de K rishn a, est racontée dans le détail depuis sa naissance. Les
récits de son enfance occupent une place tres importante dans la religion populaire. Ses jeux d'enfant,
ses folies de jeune garcon et ses amours d'adolescent sont un sujet sans fin d'étonnement et
d'admiration.

Beaucoup des histoires des premieres années de K rishn a sont d'invention relativement récente, alors
que celles de ses relations avec les Pandava-s sont des plus anciennes 1 . »

La favorite de K rishn a est Radha, la charmante fille de son pere adoptif. Radha et K rishn a servent
de theme a une grande partie de la littérature et des cultes mystico-

érotiques de I'Inde.

« L'Etre-supréme un et absolu qui réside dans le septiéme ciel, le ciel du Taureau (Go-Loka), se
trouvait incapable de jouir des plaisirs de I'amour puisqu'il était seul. Il se manifesta sous une double
forme, une lumiere noire et une lumiere blanche. De Radha, la lumiere blanche, fécondée par K rishn a
la lumiere noire, naquirent I'Intellect-universel (Mahat-tattva), la Nature-fondamentale (Pradhdna) et
I'Embryon-d'or (Hira n ya-garbha) qui représentent la totalité de tous les corps subtils. L'amour de K
rishn a et de Radha représente allégoriquement I'union de I'Homme cosmique et de la Nature, de
laquelle nait I'Univers, » (Karapatri, K rishn a tattva, Siddhanta, vol. V.)

K rishn a étant l'incarnation de I'Immanent, toutes les circonstances de sa naissance, tout ce qui
I'entoure, sont l'expression méme de I'harmonie cosmique. Tous les dieux naissent avec lui.

1. Dowson, Dictionary of Hindu Mythotogy, p. 160-161.
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« La Félicité-supréme devint Nanda, le chef. La connaissance transcendante fut sa mere adoptive
Yashoda...

La syllabe AUM était sa mere Devaki. Le texte des Veda-s devint Vasudeva (son pere). Le sens des
Veda-s apparut comme son frere Bala-Rama... Les vers sacrés des Ecritures se manifesterent sous la
forme de vaches et de vacheres.

Brahmd, I'Etre-immense, se fit sa massue. Le dieu Rudra devint sa fliite, Indra sa conque, le Génie-du-
mal, I'Anti-dieu qu'il exterminera. Le jardin du paradis apparut comme le parc-des-vaches, les ascetes
en étaient les arbres. Le serpent Vestige fut Bala-Rama. Les 16.108 vierges qui furent ses amantes sont
les versets des Ecritures qui décrivent la nature de I'Tmmensité. La Haine devint le guerrier Cd niira,
I'Envie, les lutteurs Jaya et Mu sht ika, I'Arrogance était le roi des éléphants, Torture-de-la-terre,
I'Orgueil le démon-oiseau Baka. La Bonté prit la forme de Rohi ni, mere de Bala-Rama, la Déesse-de-
la-terre celle de Satyabhdma, 1'épouse de K rishn a. La Lepre-noire s'incarna dans le démon Agha.
L'Age-des-conflits était le roi Kamsa, la Paix-intérieure I'ami Suddma, la Sincérité Akrura et le
Controle-de-soi Uddhava. La conque est la déesse de la Fortune Lak sh mi qui n'est elle-méme que la
nature de Vi shn u. Les jarres de lait brisées lorsque K rishn a volait le lait caillé, sont l'océan de lait.
Il joue dans ce lait comme, au début de la création, il jouait dans l'océan causal. Le sage Vision



(Kashyapa) [peére des dieux] est la baratte [a laquelle il fut un jour attaché] et I'Etendue-primordiale
est la corde [qui le lia]. Le pouvoir-de-réalisation et le point-limite d'ou commence la manifestation
sont la conque et le disque. La massue est la puissance-du-temps (Kali) qui détruit tous les ennemis.
L'Tllusion (Maya) est l'arc (sharnga), la saison fraiche est la bonne nourriture. La tige de lotus, qu'il
tient dans sa main comme un jouet, est I'embryon du monde. L'oiseau verbe-ailé (Garu d a) est le
figuier sacré. L'ami Suddma est INCARNATIONS DE VISHNU 2 7 3

le sage Narada. La dévotion est Radha... L'action est son intelligence qui éclaire tous les étres, car ce
monde visible n'est pas séparé ni non-séparé de lui. Le monde céleste en entier avec ses habitants se
manifeste avec lui sur la terre. » ( K rishn a Upani sh ad, 1, 3-26.) L'histoire de K rishn a, est le
principal sujet du Bha-

gavata Purd n a, mais est aussi mélée au theme du Maha-

bharata. Elle est aussi mentionnée dans ' Agni Purd n a, (chap. 12-15), le Vi shn u Pura n a, (5e part.,
chap. 1-33), le Brahma Pura n a, (chap. 180-212), le Padma-Purd n a (4e part., chap. 69-83, et 6e
part., chap. 272-279), le Devi-Bhdgavata (4e part., chap. 23-24), le Linga-Purd n a (1re part., chap.
68-69), etc.

La ville sacrée de K rishn a est Mathurad, décrite comme la résidence de la Sagesse et du Savoir.

« Lorsque ['Univers entier est baratté par la Connaissance, l'essence qui en sort est appelée Mathura.
» ( Gopala-Uttara-tdpini Upani sh ad, 50.) Bala-Rama, frere ainé de K rishn a, est considéré comme la
septieme descente de Vi shn u lorsque K rishn a lui-méme est envisagé comme l'incarnation totale du
Divin.

Le Vi shn u Purda n a (5, 1, 59-63) dit que Vi shn u s'arracha deux poils, un blanc et un noir, qui
devinrent Bala-Rama et K rishn a, les deux fils de Devaki. Bala-Rdma, quelques jours avant sa
naissance, fut transféré du ventre de Devaki dans celui de Rohi ni pour le sauver de la rage du roi
Kamsa. Il fut donc élevé avec K rishn a par les bouviers comme un fils de Rohi ni. ( Bhdgavata, 10, 2.)
Lui et K rishn a grandirent ensemble. Il prit part aux aventures de K rishn a et accomplit beaucoup
d'actions héroiques.



Son premier exploit fut de tuer I'anti-dieu Dhenuka qui avait I'apparence d'un ane. Bala-Rama saisit
I'anti-dieu et le fit tourner autour de sa téte et jeta son corps dans un arbre ( Bhdgavata, 10-15). Un
autre anti-dieu essaya d'emporter Bala-Rama sur ses épaules mais 1'enfant 274 LE POLYTHEISME
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brisa le crane du monstre avec ses poings ( Bhdgavata, 10-18). Bala-Rama accompagna K rishn a a
Mathura et le soutint jusqu'a ce que Kamsa soit tué ( Bhdgavata, 10, 43-44). « Lorsque Samba, le fils
de K rishn a fut fait prisonnier par Duryodhana et interné a Hastinapura, Bala-Rama exigea qu'il soit
libéré. Il accrocha sa charrue sous les remparts et tira vers lui les murs de la ville, forgant les
Kaurava-s a relacher leur prisonnier. » ( Bhdgavata, 10, 68.) Pour finir il tua le grand singe Dvivida
qui avait volé ses armes. ( Bhdgavata, 10-67.)

Il avait la passion du vin (Madhu-priya) ( Vi shn u Pu-rd n a, 5, 25) comme K rishn a celle des
femmes. IlIs eurent une grave querelle a propos du joyau Shyamantaka.

(Vishnu Purdna, 4, 13, 99-101.) Un jour qu'il était ivre, il ordonna a la riviere Yamuna de
s'approcher pour qu'il se baigne. Comme la riviere n'obéissait pas, il harponna la riviéere avec sa
charrue et la tira apres lui jusqu'a ce que, prenant une forme humaine, elle vienne implorer son
pardon. ( Vi shn u Purd n q, 5, 25, 8-24.) La femme de Bala-Rama était Revati, fille du roi Raivata. Il
lui resta fidele. ( Brahma Purd n a, 7, 33-34.) Elle lui donna deux fils, Nishatha et Ulmuka ( Kiirma
Purdana, 1, 25, 79.)

Il enseigna a Duryodhana et a Bhima 1'usage de la massue. Il refusa de prendre parti dans la guerre du
Maha-

bharata bien que ses sympathies fussent du coté des Pa n-

d ava-s. ( Mahabharata, 5, 7, 31). 1l fut ttmoin du combat entre Duryodhana et Bhima. Les tactiques
perfides de Bhima l'indignerent a tel point qu'il se jeta sur ses armes et que K rishn a, eut grand peine
a I'empécher de s'attaquer aux Pandava-s ( Mahdabhdrata, 9, 61, 3-12). Il mourut quelques jours avant
K rishn a alors qu'il était assis sous un banyan aux environs de Dvaraka. ( Bhdgavata, 11, 30, 26.)
Bala-Rama est l'incarnation du serpent Vestige (She sh a) sur lequel repose Vi shn u. Lorsqu'il mourut
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pent sortir de sa bouche. ( Vi shn u Purdna, 5, 37, 54-56.) Bala-Rama est représenté vétu de bleu. Il a la
peau blanche. Ses armes sont la massue, la charrue et le manche d'une baratte. On dit qu'il est un
porteur de charrue (Phala ou Hala), armé d'une charrue (Halayudha), tenant la charrue (Hala bh ri t),
laboureur (langalt). Son fanion porte une palme. On dit qu'il se meut mystérieusement (gupta-cara),
qu'il protege la luxure (Kama-pala), qu'il instaure les cycles du temps (Samvartaka). « Ayant changé
de matrice, il est tiré-dehors (Sankar sh ana). Parce qu'il n'a pas de fin, les Veda-s I'appellent immortel
(Ananta).

Par la force de son bras, il est Dieu-de-la-force (Bala-deva). Il est le laboureur (Hali), a cause de sa
charrue.

Il est bleu-vétu (Sitivasa) a cause de ses vétements. Il est I'amant de Revati. Il est le fils de Rohi ni



puisqu'il résida dans son ventre. » ( Brahma-vaivarta Purd n a, K rishn a janma kha nd a, ch. 31.)
« Il est Rama, le Charmant, parce qu'il séduit le monde. »

( Bhagavata-Purdn a, 10, 2, 23.) L'histoire de Bala-Rama est racontée principalement dans le
Bhdgavata Purd n a, (10e et 11e part.), le Maha-

bharata et le Vi shn u Purd n a (5e part.). Elle est mentionnée dans le Brahma Pura n a (chap. 182-
210), I' Agni Purd n a (chap. 12), le Brahmad nd a Purda n a (2e part., chap. 101-107), le Kiirma Purd n a
(1» part., chap. 24), le Vardha Purd n a (chap. 15), etc.

Les incarnations du Quatriéme Age du monde Les incarnations majeures du Quatrieme Age du
monde, 1'age des conflits (Kali-Yuga) sont Buddha et Kalki.

Buddha, I'illuminé

Le bouddhisme n'a laissé que quelques traces dans la mythologie et la religion de 1'Inde. Un certain
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de réfutations philosophiques et théologiques du Bouddhisme sont tout ce qui reste dans la tradition
hindoue qui puisse nous rappeler l'importance que cette réforme eut un jour dans le pays ou elle est
née.

On a nié que I' avatdra appelé Buddha soit Gautama Buddha, fondateur du Bouddhisme. Il semble
toutefois qu'il s'agisse bien de lui. Ses enseignements sont simplement décrits comme hétérodoxes. «
Le grand succes du Buddha en tant que maitre religieux semble avoir induit les brahmanes a 1'adopter
plutdt qu'a reconnaitre en lui un adversairel. »

Selon les Hindous, Vi shn u descendit dans le monde sous la forme du Buddha durant I'age des
conflits dans le but de décevoir les hommes de basse naissance et les génies qui étaient trop avancés
dans 1'étude des sciences sacrées et devenaient une menace pour la suprématie des dieux. Le Buddha
incarne donc la Puissance d'illusion (Maya) et d'erreur (Moha) de Vi shn u. Son enseignement s'écarte
en effet des connaissances exactes qui cherchent a pénétrer la nature du Cosmos, et la technique
rituelle qui permet a I'homme de participer au processus méme de la création et de controler son
destin. Il remplaca les valeurs de savoir et d'action rituelle par des valeurs morales qui attachent une
importance absurde a l'individualité humaine dont les mérites, les vertus, les intentions paraissent plus
importants que les actes techniques et le savoir réel. Ceci, disent les Hindous, écarta les bouddhistes
des regles védiques et les conduisit a ne pas tenir compte des hiérarchies sociales ou autres. Aux
valeurs intellectuelles et techniques on voulut substituer une théorie du bien et du mal qui ne peut étre
qu'arbitraire. Les enseignements du Buddha firent croire aux hommes et aux génies, a I'importance de
l'individu, et leur firent mépriser le savoir tradi-1. Dowson : Dictionary of Hindu mythology, p. 38.
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tionuel. La sentimentalité de la non-violence en particulier fit perdre en pusillanimités le temps
consacré auparavant a I'étude et inaugura le déclin du savoir véritable qui doit mener la race humaine
a saruine a la fin de I'age présent.



L'histoire de la descente du Buddha se trouve principalement contée dans le Matsya Pura n a (47,
247), I'Agni Purd n a (chap. 16), le Bhdgavata Purd n a (1, 3, 24), et le Bhavi sh ya Purd n a (3, 1-6).

Kalki, I' Accomplissement

Le dixieme avatara Kalki est encore a venir. A la fin de I'age des conflits, 'age présent, il apparaitra
monté sur un cheval blanc et tenant une épée qui rayonnera comme une comete. Il rétablira 1'age d'or,
punira les méchants, réconfortera les vertueux, puis détruira le monde. Plus tard, sur les ruines de la
terre apparaitra une humanité nouvelle.

« Au crépuscule de 1'age présent, lorsque tous les rois seront devenus des voleurs, le Seigneur-de-
1'univers naitra d'un [brahmane appelé] Renom-de-Vi shn u (Vi shn u Yashas) et sera nommé Kalki. »
( Bhagavata Purdn a, 1, 3, 26.)

La descente de Kalki est surtout décrite dans le Kalki Purd n a, mais est aussi mentionnée dans le
Mahdabharata (2, 50 et 3, 192), le Bhagavata Purdan a (1, 3, 10, 11, 2), le Brahma Pura n a (chap. 213),
' Agni Purd n a (chap. 16), le Vayu Purd n a (chap. 98 et 104), le Linga Pura n a (1 r e part., chap. 40),
le Vardha Pura n a (chap. 15), le Bhavi sh ya Purdn a (3, 4, 26), etc.

1A%
LES INCARNATIONS MINEURES DE VI SHN U

UN certain nombre d'incarnations mineures de Vi shn u sont décrites dans le Bhdgavata et d'autres
Pura n a-s, tels que le Mdrka nd eya, le Brahma-vaivarta, le Vi shn u, le Matsya, etc.

Nara et Naraya na, incarnations de la dévotion Nara et Naraya n a (Savoir et Demeure-du-savoir)
sont deux saints qui apporterent au monde le message de I'amour divin concu comme l'instrument de
la réalisation spirituelle. ( Ndrdya n iya, 732.) Le Mdrka nd eya Purd n a les appelle les meilleurs
d'entre les hommes. Ils étaient les fils de Perfection (Dharma) et de son épouse Non-violence
(Ahimsa). Leur ascétisme était tel que les dieux, effrayés des pouvoirs qu'ils pouvaient acquérir, leur
envoyerent pour les tenter les plus séduisantes des nymphes (apsaras).

Naraya n a se frappa la cuisse et il en sortit une nymphe plus belle que toutes celles du ciel. Cette
nouvelle apsara fut appelée Urvasi (Née-d'une-cuisse) et devint l'une des plus célébres beautés du
monde céleste. ( Bhdgavata Pu-rd n a, 10, 1-4, et Dévi Bhdgavata, 4, 5-6.) 280 LE POLYTHEISME
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Nara et Naraya n a sont aussi mentionnés dans le Vdmana Purd n a (chap. 2), le Vi shn u Purd n a (5,
37, 34-37), et le Mahabhdrata (3, 147, 157).

Sanaka, incarnation de la chasteté

Sanaka naquit dans la caste sacerdotale. Il observa la chasteté absolue comme moyen de progres
spirituel ( Bhdgavata Purdn q, 1, 3, 6; Brahma-vaivarta Purd n a, 1, 18, 13).

Kapila, le philosophe



Kapila est un sage fameux qui étudia I'antique sagesse des anti-dieux. Il enseigna la cosmologie
traditionnelle appelée science du Nombre (Sankhya). Nous pouvons reconnaitre en lui 1'un des grands
philosophes qui intro-duisirent dans la civilisation aryenne et la langue sanskrite, 1'ancienne tradition
philosophique des premiers habitants de 1'Inde.

Le Bhdagavata Purd n a (3, 24) dit que Kapila était le fils de I'un des Progéniteurs appelé Ombre
(Kardama Prajapati) et de la fille du Législateur Svayambhuva Manu, né lui-méme de 1'Auto-
engendré. Mais, selon le Harivamsha, Kapila était le fils d'Imprécision (Vitatha). On identifie parfois
Kapila a Agni, le dieu du Feu. ( Mahdabha-

rata, 3, 223, 21.) Il détruisit d'un seul regard de son ceil briilant les soixante mille fils du roi
Poissonnier (Sagara) qui troublerent sa méditation lorsqu'ils visiterent le monde souterrain en
cherchant un cheval échappé du sacrifice.

( Ramaya n a, 1, 40, Mahdabharata, 3, 106 et 107.) Dattatreya, le magicien

Dattatreya fut I'un des précepteurs des anti-dieux. Il fut le créateur des sciences magiques, des Tantra-s
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magiques. Il rétablit aussi les rites védiques ( Mahabha-

rata, 2, 48, 2-4). On dit qu'il naquit d'une émanation de Vi shn u qui féconda la femme du sage
Dévorant (Atri).

Dattatreya protege les hommes des influences maléfiques.

Il créa la plante qui sert a préparer la liqueur sacrificielle, le soma. Il aimait les plaisirs des sens, les
femmes et le vin.

Son amour des chansons et des instruments de musique ainsi que son association avec les gens de
basse caste qui pratiquent les arts, le rendirent impur rituellement.

Pourtant, les dieux qu'il protégea des démons le tiennent en haute estime. ( Mdrka nd eya Purd n q,
chap. 17-18.) Ils dirent de lui : « Nulle tache ne peut souiller un cceur purifié par les ablutions de
I'étude et dans lequel a pénétré la lumiere du savoir. » ( Mdarka nd eya Purd n a, 18, 29.) Dattatreya fut
le protecteur du roi Kartavirya a qui il donna mille bras. ( Mahdabhdrata, 2, 48 ; Mdrka nd eya Purd n
a, chap. 18.) Son histoire est mentionnée dans le Vayu Purd n a (chap. 70 et 98), le Brahma Purd n a
(chap. 213), le Marka nd eya Purd n a (chap. 17-18), le Bhdgavata Purdn a (1 r e part., chap. 3), le
Matsya Purda n a (chap. 47

et 243), le Vi shn u-dharmottara (1 r e part., chap. 25), le Mahabhdrata (2, 48) etc.
Yajiia, le sacrifice rituel

Vi shn u est identifié au sacrifice et au rituel de destruction perpétuelle par lequel 1'Univers existe.
Beaucoup de ses traits mythiques font allusion au sacrifice et toutes ses incarnations sont en rapport
avec les diverses formes du sacrifice.



« Dans les temps anciens le Progéniteur appelé Désir (Ruci) épousa Volonté (Akiiti). C'était le temps
ou le fils de 1I'Auto-engendré (Svayambhiiva) était le Législateur (Manu). Ak{iti était sa fille. De Désir
et de Volonté naquirent le Sacrifice (Yajfia) et sa sceur I'Honoraire-des-282 LE POLYTHEISME
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prétres (Dak sh i nd). Le frere et la sceur s'unirent comme mari et femme et eurent douze fils qui sont
les divinités appelées Invocations (yama). » ( Vi shn u Purd n a, 1-7, 19-21. Voir aussi le Bhagavata
Purdna,1,3,12et2,7,2.) Le Sacrifice a la téte d'un cerf. Il fut tué par Virabhadra durant le sacrifice
de Dak sh a. Il monta alors au ciel et devint la constellation appelée la Téte de cerf (M ri gashiras).
(Harivamsha.)

Rishabha, le taureau, incarnation des vertus morales Rish abha fonda, dans des ages lointains, la
religion pré-

aryenne du jainisme, qui considere la morale comme une fin en soi, indépendamment de toute notion
théologique.

Selon le Bhdagavata Purd n a (5, 4-6) et le Vi shn u Purd n a (2,1) il était le fils de Nabhi (le nombril
[du monde]) et de sa femme Meru (I'axe polaire) qui eurent cent fils. L'ainé était Bharata qui donna
son nom au continent indien, appelé Territoire de Bharata. (Bharata-varsha.) Rish abha montra a ses
fils la voie de la sagesse et pour prouver au monde la grandeur de cette voie, il abandonna son
royaume a son ainé pour se retirer dans un ermitage.

Il se livra a des mortifications si terribles qu'il devint une « simple agglomération de peau et de nerfs
». Plus tard il visita I'Ouest et le Sud de I'Inde, enseignant la voie de la sagesse.

Dhanvantari, I'art médical

Dhanvantari (celui qui tourne en rond) est une divinité solaire personnifiée comme le médecin des
dieux. Il apparut au moment du barattement de la mer portant la coupe d'ambroisie ( Mahdbhdrata, 1,
18, 53). Selon le Vdyu Purda n a (93, 9-22), Dhanvantari, lorsqu'il sortit de I'océan, demanda a Vi shn u
une place parmi les dieux. Vi shn u lui accorda une place a c6té des divinités du sacrifice. Il LES
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lui accorda aussi de naitre a nouveau comme roi de Benares.
C'est en tant que roi qu'il enseigna la science médicale sur la terre ( Matsya Purd n a, chap. 251).

En tant que divinité védique, des oblations sont offertes a Dhanvantari au crépuscule et dans la
direction Nord-Est. On lui attribue plusieurs existences. Dans chacune il fut un maitre aux
connaissances universelles.

Il est mentionné dans le Brahma Purd n a (chap. 11), le Vayu Purd n a (chap. 92), le Brahma-vaivarta
Pura n a (4e part., chap. 92), le Matsya Purd n a (chap. 251), le Mahdbhdrata (1-18), le Bhdgavata-
Pura n a (8-8), etc.

Hayashir sha, I'incarnation a téte de cheval, le protecteur des Ecritures



Hayashir sh a est une incarnation de Vi shn u a téte de cheval. A la requéte de Brahma, il plongea au
fond de 'océan pour reprendre les Veda-s qui avaient été volés par deux génies (danava-s), Miel et
Nourrisseur-d'insectes (Madhu et Kaitabha), qu'il tua. ( Mahabhdarata, 12, 357.)

« Dans le sacrifice-cosmique, le Tout-puissant lui-méme est cet étre a téte de cheval, le male du
sacrifice, couleur d'or. Les Veda-s et les sacrifices sont sa substance, les dieux son ame. » ( Bhdgavata
Purdna, 2,7, 11.) Vyasa, le compilateur des Ecritures

Vyasa, le compilateur, « comprit la faiblesse de I'esprit humain [dans le troisieme age du monde]. Il
divisa le savoir traditionnel, le Veda, en plusieurs branches ».

( Bhagavata Purdn a, 1, 3, 21.) C'est lui aussi qui « arrangea les dix-huit Pura n a-s, compila le
Mahdabhdarata et le fit connaitre ». ( Devi Bhdgavata, 1, 3, 17.) 1l est considéré comme le premier
fondateur de la philosophie du Vedanta.

Vyasa est une entité cosmique qui nait et renait pour 284 LE POLYT HEISME HINDOU

arranger et répandre les livres saints. « Apparaissant dans tous les ages du monde en compagnie de
Vérité (Satyavati) [sa mere], il divise I'arbre du Savoir (Veda-druma) en plusieurs branches. » (
Bhdgavata Purd n a, 2, 7, 36.) Vyasa naquit dans une ile. Incarnation de Vi shn u, il était le fils
[illégitime] de Vérité (Satyavati) et du sage Ecraseur (Parashara). ( Mahabharata, 12, 395, 4-5.)
L'histoire de Vyasa est mentionnée dans le Vi shn u Purd n a (3, 3-4), le Devi Bhdgavata Purdn a (12,
4), le Vayu Pura n a (chap. 10), le Brahma nd a Purd n a (2, 34), etc.

P rithu, le premier roi

Le nom de Prithu apparait dans 1I' Atharva Veda (8, 10, 22-23). « Il sut traire la terre pour en tirer l'art
de I'agriculture et les grains comestibles. » Le Shatapatha Brdhma n a (5, 3, 5, 4) parle de lui comme
du premier homme qui ait été fait roi. C'est lui qui aurait établi les bases de 1'ordre social et les
divisions de la société humaine, lui encore qui creusa le premier puits, qui inventa l'agriculture et qui
forca ainsi la terre a lacher ses trésors. ( Vi shn u Purd n a, 1,13.) Prithu découvrit également les
propriétés des plantes médicinales.

La naissance de Prithu est racontée dans le Vi shn u dharmottara (1, 109-110). Son pere était opposé a
toutes formes de religion et de sacrifice. Un groupe de sages pieux le mirent a mort en le frappant
avec des feuilles d'herbe sacrée. Les prétres ensuite frottérent le bras droit du corps et il en jaillit un
enfant d'une beauté resplendissante qui était Prithu.

P ri thu est mentionné également dans le Mahdabhdarata (12, 107), le Bhdgavata Purd n a (4, 13-15), le
Vi shn u Purd n a (1, 13), le Vayu Purd n a (chap. 62), le Matsya Purda n a (chap. 10), le Padma Pura n
a (1, 17), le Harivamsha (1, 2), le Brahma Pura n a (chap. 4).
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Dhruva, I'Immuable, incarnation dn pouvoir de la volonté Dhruva, I'Immuable ou I'étoile polaire,
était le fils du roi Uttanapada (la petite ourse), lui-méme fils du Législateur-né-de-1'auto-engendré
(Svayambhuva Manu) qui est le Progéniteur de I'humanité présente. Inmuable et sa méere Bonne-



conduite (Suniti) furent insultés par la favorite de Uttanapada, Belle-a-voir (Suruci). Dhruva avait
cing ans.

Indigné il quitta le palais et s'en alla vivre dans la forét aupres des sages. Il commenca une vie
d'ascese au bord de la riviere Yamuna. Il devint plus tard roi de la terre entiere et s'éleva au ciel. Il est
maintenant 1'étoile polaire.

( Bhagavata Purdn a : 1r e part., chap. 8-12; Matsya Purdan a : chap. 4; Vi shn u Purdan a : 1re part.,,
chap. 11-12; Maha-

bharata : 13, 6, 15; Linga Purdn a : 1, 62; Brahma Purdna : 2,9, 12, etc.).
Dhruva est I'incarnation du pouvoir de la volonté.

Le sauveur du Roi-éléphant, incarnation de la Foi Gajendra était un roi qu'une malédiction avait
changé en éléphant. Un jour qu'il se baignait dans un étang, un crocodile le saisit et essaya de
I'entrainer sous les eaux. La lutte dura des siecles. Lorsqu'il commenca a perdre ses forces, le Roi-
éléphant implora Vi shn u et mit en lui sa confiance. Vi shn u alors apparut et le libéra. Le Roi-
éléphant représente le pouvoir de la Foi. Son histoire est contée dans le Bhdgavata Purd n a (8e part.,
chap. 2-3), le Vamana Purd n a (chap. 35), le Vi shn u Dharmottara (1, 194), le Vi shn u Pura n a (1re
part., chap. 11-12).
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Mohini, I'enchanteresse

Mohini est I'incarnation de Vi shn u dans un corps de femme, dans le but de tromper les Anti-dieux et
de les priver de I'ambroisie qui rend immortel. Mohini apparut au moment du barattement de la mer.
Elle séduisit également Shiva et lui fit apprécier la puissance de la magie de Vi shn u. L'histoire de
Mohini est contée dans le Mahabha-

rata (1, 18-19), le Bhagavata Purdan a (8, 9, 10 et 12), le Rdmdya n a (1, 45), le Padma Purd n a (3,
10), etc.

Le Mleccha avatara

Plusieurs livres d'astrologie mentionnent un avatara étranger (Mleccha) né parmi les barbares de
I'Ouest. On a souvent suggéreé qu'il s'agissait de Jésus. Aucun ouvrage existant ne donne, a ma
connaissance, de détails sur sa vie.

Narada, incarnation de I'art musical

Narada est 1'un des sept sages principaux. Plusieurs hymnes du Ri g Veda furent composés par lui.
Selon le Mahabhdrata (1, 66, 44), il était le fils de Vision (Kashyapa) et de 1'une des filles d' Art-rituel
(Dak sh a). Les Pura n a-s en font un fils de 1'Etre-immense (Brahma).

« Il naquit de la gorge de I'Etre-immense qui est le dispensateur (da) du savoir (nara). C'est pourquoi



ce prince des sages est appelé Narada, ([fils] du dispensateur du savoir). » (Bhrama-vaivarta Purd n a,
1, 22, 2.) Narada inventa la vi na, le premier instrument a cordes.

Il est le chef des musiciens célestes. Ménestrel errant, il est facétieux et seme la discorde. On le
rencontre dans un grand nombre d'histoires mythologiques. Une malédiction de Brahma le condamne
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sualité. ( Narada-pati ca-ratra, et Brahma-vaivarta Purd n a, 6, 5, 38-43.)

Narada est 1'un des premiers a avoir exposé la doctrine tantrique. Il est considéré comme l'auteur d'un
grand traité sur les lois et les regles de conduite, le Naradiya Dharma-shastra. Plusieurs ouvrages sur
la théorie musicale lui sont attribués. Le Brahma-vaivarta Pura n a (1, 12-30) et le Bhdagavata Purd n
a (1, 4-5) donnent I'histoire des diverses naissances de Narada.

Selon le Mahdabharata (12, 29) Narada épousa la fille du roi Vainqueur-du-courant (Sh ri njaya).
Narada et son neveu le sage Montagne (Parvata) échangerent des malédictions et, pour un temps,
Narada eut le visage d'un singe et Parvata ne put pénétrer dans le Paradis. Ils finirent par faire un
compromis. Selon le Brahma Purd n a (chap. 3), Narada, fils de Brahma, conseilla aux fils d'Art-
rituel de mener la vie des ascétes. Le Progéniteur en fut furieux car il avait besoin de ses fils pour
I'ceuvre de la création du monde. Il menaca de maudire le sage. Brahma et les sages divins parvinrent
a le pacifier en promettant que Narada naitrait a nouveau comme le fils d'une des filles d'Art-rituel
mariée au sage Vision.

Selon le Devi Bhdgavata (6e part., chap. 28-29), Narada voulut connaitre la puissance du pouvoir
d'illusion de Vi shn u. Vi shn u le conduisit pres d'un lac dans lequel Narada prit un bain. Il se trouva
transformé en femme.

Il épousa alors le roi Taladhvaja et fut heureux et fier de son role de reine et de ses fils. Plus tard Vi
shn u fit disparaitre l'illusion et lui rendit sa forme originelle.

v
SHIVA, LE SEIGNEUR DU SOMMEIL
Les origines du shivaisme

CERTAINS des aspects les plus profonds de la pensée de I'Inde ont été liés dans le passé comme ils le
sont encore aujourd'hui avec la philosophie shivaite.

Cette philosophie, originellement distincte de celle des Veda-s, appartient a une couche plus ancienne
de la civilisation indienne qui fut peu a peu assimilée par les conqué-

rants aryens. Rudra, le souffle vital du cosmos et 1'équivalent védique de Shiva, ne commence a
prendre sa place prédominante comme le dieu de 1'Obscurité-transcendante qui personnifie la
tendance désintégrante, que dans les Upani sh ad-s qui expriment la pensée d'un age ou la vision
védique du monde avait abandonné une partie de sa conception naturaliste de 1'Univers, pour
s'imprégner d'autres notions empruntées aux cultures anciennes du pays indien. Dans les Veda-s le



mot Shiva, signifiant bénéfique, sert seulement comme une épithete de Rudra. Cette épithete peu a peu
remplaca dans l'usage commun le nom terrible de Rudra que 1'on craignait de prononcer. Les Pura n
a-s et les Agama-s dans lesquels sont exposés les mythes et le rituel du culte de Shiva 290 LE
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forment une vaste littérature qui contient, mélés a des additions relativement récentes, certains des
documents les plus anciens sur la religion de 1'Inde et du monde.

Ces ouvrages, avec les mythes et les rites qu'ils exposent, retrouverent peu a peu, parmi les livres
sacrés des hindous, une place qui leur fut longtemps contestée par les trois premiers Veda-s et leurs
annexes. Le quatrieme Veda, I'Atharva, est d'une inspiration différente et est plus proche des Agama-s
que du Ri g Veda.

Le culte de Shiva est toujours demeuré la religion du petit peuple indien pour qui il n'y avait guere de
place dans la société aristocratique des aryens, mais il est aussi resté la base de doctrines ésotériques,
transmises par des ordres initiatiques dont la mission était, et demeure encore aujourd'hui, de
conserver les formes les plus hautes de la spéculation métaphysique a travers les périodes de conflit
et de décadence, telle que celle qui suivit la conquéte aryenne de 1'Inde, périodes durant lesquelles des
vainqueurs proclament la supériorité de conceptions religieuses relativement grossieres, par rapport
a la sagesse antique de tres vieilles cultures dont peu a peu les conqué-

rants eux-mémes finissent par s'imprégner.

Les documents les plus anciens qui nous restent aujourd'hui sur la philosophie du shivaisme se
trouvent dans les Agama-s shivaites, les Upani sh ad-s shivaites et six Pura n a-s shivaites : le Linga
Purd n a, le Shiva Purd n a, le Skanda Purd n a, le Matsya Purd n a, le Kiirma Purd n a et le Brahma
nd a Purd n a. La plupart des autres Pura n a-s sont toutefois basés également sur d'anciennes
traditions autochtones, en particulier I'Agni Purd n a. Tous mentionnent les mythes de Shiva.

Il existe par ailleurs des textes tres anciens dans des langues autres que le sanskrit, conservés dans les
colleges de prétres des sectes shivaites tels que les lingayat-s qui, malgré certaines réformes plus ou
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conserve des rites trés anciens, et enterrent encore aujourd'hui leurs morts avec des cérémonies qui
n'ont guere varié depuis la préhistoire. Personne d'autre que des fideles obligés au secret n'a pu, a ma
connaissance, avoir jusqu'a présent un acces direct a ces textes.

Plusieurs des Pura n a-s semblent étre les résumés en sanskrit d'une ancienne littérature composée
dans d'autres langues anciennes, peut-étre dravidiennes. Les versions tamoules de certains Pura n a-s
different notablement des versions sanskrites et sont souvent considérées comme plus anciennes. Il est
évident, d'apres le style du Shiva Purd n a par exemple, qui présente un simple squelette d'histoires
dont le détail est censé étre connu de tous, qu'il s'agit de résumés souvent maladroits et tres
certainement traduits. Les Pura n a-s shivaites semblent avoir été rédigés sous leur forme présente, a
une époque ou le védisme avait si completement établi sa prédominance dans 1'Inde, qu'il pouvait se
permettre de faire place aux anciens cultes et philosophies, sans méme les altérer si ce n'est trés
superficiellement. Le Shivaisme avait été pendant de nombreux siecles une religion persécutée, repré-



sentée comme la religion des Anti-dieux et des démons.

Dans le Ramdya n a, Rava n a, le Démon-roi de Ceylan, est un dévot de Shiva. Apres des siecles de
domination aryenne, le rituel védique et la philosophie s'étaient si profondé-

ment pénétrés de la sagesse des anciens Asura-s, qu'elle en était transformée. La différence entre la
pensée aryenne et non-aryenne était devenue si peu de chose, qu'il était facile de faire place
ouvertement a des aspects du culte de Shiva que les anciens aryens considéraient avec horreur et
mépris. C'est alors seulement que ce qui restait des livres sacrés pré-aryens commenca a étre traduit
en sanskrit et ceci explique pourquoi ces textes sont souvent écrits dans une langue tardive et vulgaire.
IIs contiennent pourtant, mélés a des éléments plus récents, une quantité 292 LE POLYTHEISME
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de matériaux d'une antiquité peut-étre prodigieuse.
