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øiva le fou et ses d‚vots tamouls dans le T¹vàram*  
 

Judit T”rzs”k 
 
Selon la tradition tamoule, le poŠte qui a appel‚ øiva un fou est Cuntarar. Le 
dieu lui-mˆme l'avait somm‚ de composer un chant le d‚signant ainsi. Dans 
son Periya Puràõam, C¹kki×àr d‚crit cet ‚v‚nement formant le contexte du 
premier hymne de Cuntarar : le d‚but de sa carriŠre en tant que poŠte d‚vou‚ … 
øiva. Selon cette l‚gende bien connue1, un vieillard interrompit le mariage de 
Cuntarar en le r‚clamant comme l'un de ses esclaves. Il produisit mˆme un 
manuscrit sur “le pour appuyer ses pr‚tentions. Outrag‚, Cuntarar le traita de 
fou (pitta−) et d‚chira le manuscrit. Montrant un autre manuscrit pr‚tendument 
original, le vieillard chercha justice auprŠs du conseil local des sages, qui lui 
donna raison; mais aussit“t le jugement prononc‚, le vieillard disparut dans le 
temple de la ville. Ayant compris que le vieillard ‚tait øiva, Cuntarar le 
reconnut comme son maŒtre et lui demanda comment il devait le louer. øiva lui 
ordonna alors de chanter sa louange en tant que fou, et Cuntarar introduisit son 
premier chant par ces vocatifs: 

pittà piŸaicåñã perumà−¹ aruëàëà (7.1.1) 

Ô fou, qui porte la lune dans sa chevelure, le Seigneur qui accorde sa grƒce. 

La principale fonction de cette l‚gende, comme celle des autres r‚cits 
hagiographiques qui racontent la conversion des poŠtes en d‚vots ÷iva‹tes, est 
de donner le premier mot d'une œuvre comme mot cl‚ de la biographie de son 
auteur. Les hagiographies des deux autres poŠtes du T¹vàram, d'Appar et de 
¥à−acampantar, sont ‚crites de la mˆme fa‡on, en construisant l'histoire de 
leur rencontre avec øiva autour des premiers mots de leur œuvre2. Sans vouloir 
entrer dans une discussion sur la valeur historique de ces l‚gendes rapport‚es 

                                                           
* Tout en ‚tant consciente du fait que notre travail ne le m‚rite pas, nous aimerions le d‚dier … 
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remerciements vont ‚galement … Appasamy Murugaiyan, qui nous a toujours aid‚e dans les 
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en tamoul moderne, en particuler l'‚dition entiŠrement comment‚e du Tarumapuram âtã−am. 
1 Peterson (1991: 302-303) et Shulman (1990: 15-16) r‚sument ce r‚cit tir‚ du Tañuttàñkoõña Puràõam 
du Periya Puràõam (147 sqq.). 
2 Malgr‚ les efforts de C¹kki×àr pour ‚voquer ou int‚grer la premiŠre strophe dans la biographie du 
poŠte, aucun ‚l‚ment du r‚cit biographique de ¥à−acampantar ne se trouve dans son premier 
poŠme (Periyapuràõam III.282). Voir ‚galement la remarque de Peterson (1991: 270) sur ce problŠme, 
qui essaie n‚anmoins de trouver une justification pour C¹kki×àr. 
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par C¹kki×àr, nous pourrions les envisager comme traitant de la singularit‚ de 
ces poŠtes, car, comme F. Gros le remarque dans son introduction … l'‚dition 
critique, “C¹kki×àr s'est exactement incorpor‚ au T¹vàram et plus personne 
aprŠs lui n'a su le lire sans lui”. Nous pourrions donc nous demander si la 
description de øiva comme fou figure parmi les motifs caract‚ristiques de la 
po‚sie de Cuntarar.  

S'il est vrai que Cuntarar emploie le mot “fou” (pitta−) … plusieurs reprises 
pour d‚crire ou pour appeler son Seigneur, il n'est pas le seul poŠte … le faire. 
Appar et ¥à−acampantar utilisent ce mˆme mot—ainsi que d'autres 
synonymes de øiva le fou—… peu prŠs aussi fr‚quemment que Cuntarar3. 
L'image de øiva le fou est donc commune … tout le T¹vàram, sans ˆtre associ‚e … 
un auteur particulier ou … une biographie. 

Or, les occurrences assez fr‚quentes de øiva comme fou4 posent une 
question d'ordre plus g‚n‚ral. Pourrait-on en conclure qu'il s'agit d'un culte de 
cette forme de øiva au pays tamoul … l'‚poque de la composition du T¹vàram ? 
Et si l'on suppose que cette image de øiva t‚moigne du culte d'une telle forme, 
ce culte est-il en relation avec le culte de Bhairava le fou (Unmattabhairava), 
c‚l‚br‚, dans une p‚riode plus tardive, au Nord de l'Inde, et particuliŠrement 
au N‚pal ? 

Nous r‚pondrons en deux temps. Les occurrences d'un motif po‚tique ne 
justifient guŠre que l'on se prononce sur la pratique religieuse d'une ‚poque 
sans s'appuyer sur d'autres preuves tir‚es de sources telles que les inscriptions, 
les repr‚sentations cultuelles etc. Cela dit, comme nous le verrons plus loin, 
certaines indications, telles que la mention des d‚vots du fou chez Appar, 
pourraient ‚ventuellement ‚tayer une d‚monstration de l'existence du culte de 
øiva le fou5. Il faut n‚anmoins admettre qu'il convient d'interpr‚ter ces 
indications avec pr‚caution, en consid‚rant la nature po‚tique des textes. 

D'autre part, mˆme si l'on croit trouver des traces d'un tel culte, il serait 
extrˆmement difficile d'‚tablir le lien entre le øiva fou du Sud et celui du Nord 
appel‚ Unmattabhairava. À notre connaissance, les textes canoniques du culte 
de Bhairava, les Bhairavàgama anciens, ne parlent jamais d'un culte sp‚cial de 
cette forme qu'est Unmattabhairava. Tout au plus, les àgamas mentionnent-ils 
Unmattabhairava comme l'une des huit formes r‚pertori‚es de Bhairava et 

                                                           
3 Nous avons compt‚ 12 occurrences de pitta− ou pittar chez Cuntarar (y compris le compos‚ 
pi¤¤akapitta−), 22 chez Appar et 18 chez ¥à−acampantar. 
4 Signalons, dŠs le d‚but de nos investigations, que V.M. Subramanya Ayyar (VMS) traduit 
rarement cette d‚signation de øiva, indiquant simplement “he who is called pitta”. Il ne s'agit pas ici 
de critiquer la traduction trŠs pr‚cieuse de VMS, notre article se proposant de poursuivre un autre 
but. N‚anmoins, nous nous sommes parfois demand‚ si cette absence de traduction ne signalait pas 
une r‚ticence de la part de VMS, qui ne voulait peut-ˆtre pas appeler son øiva un fou. On pourrait 
aussi se demander si pitta- n'avait pas un sens trŠs diff‚rent dans le T¹vàram. À notre avis, 
cependant, mˆme si, comme on le verra, les connotations de pitta- en tamoul ne sont naturellement 
pas les mˆmes que celles de fou en fran‡ais, on peut probablement traduire pitta− par fou, tout en 
‚tant conscient de la simplification que cela entraŒne. 
5 Voir pittarkku pattar àki 4.31.4. 
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comme titre d'un des huit principaux Bhairavatantra6, la liste ‚tant la mˆme que 
dans certains Puràõa-s7. 

En outre, mˆme si l'image tamoule de øiva le fou semble souvent 
correspondre … celle d'Unmattabhairava, les noms diffŠrent. En effet, malgr‚ la 
pr‚sence d'un øiva terrifiant dans le T¹vàram, il n'est presque jamais appel‚ 
Bhairava. Une des rares occurrences que nous avons pu trouver est la suivante8, 
issue d'un chant d‚di‚ au øiva de C¹Ÿai. (4.73.6) 

viritta palkatir koë cålam, veñipañu tamarukam, kai 
tarittatu ºr kºla kàlapayirava− àki, v¹×am 
urittu, umai a¤ca kaõñu, oõ tiru maõivày viëëac 
cirittu, aruëceytàr — c¹Ÿaic cen neŸic celva−àr¹ 

Ayant pris la forme du Bhairava noir9 tenant le trident rayonnant et le óamaru 
assourdissant dans ses mains, il ‚corcha l'‚l‚phant. Alors, voyant Umà 
trembler de peur, il rit de toutes ses dents, ouvrant sa bouche rayonnante … la 
couleur de rubis10. Il accorde sa grƒce, notre cher Seigneur de C¹Ÿai, Seigneur 
de la bonne voie11. 

                                                           
6 Voir, par exemple, la ørãkaõñhãyasaühità perdue que cite le Tantràlokaviveka vol I. p.42. Pour un 
r‚sum‚ sur le problŠme des huit Bhairavatantra, voir Dyczkowski 1989: 45 sqq. H. Brunner et A. 
Padoux donnent cinq listes des huit Bhairava pour la d‚finition d'aùñabhairava (Tàntrikàbhidhànako÷a 
vol. 1.). Unmatta figure dans la premiŠre, celle qui est la plus fr‚quente dans les textes du Siddhànta, 
o— ces huit formes sont g‚n‚ralement invoqu‚es dans les cultes kàmya (cultes optionnels c‚l‚br‚s 
dans des buts sp‚cifiques). Il est ‚galement pr‚sent dans la derniŠre, tir‚e du Brahmayàmala. 
7 Dans le cadre de cet article, nous ne pouvons pas traiter des manuels de rituel d'Unmattabhairava 
qu'Élisabeth Chalier a ‚tudi‚s (1981), mais ces manuels ne semblent pas àgamiques. 
8 Dans la concordance sur CD ROM (… paraître), cette occurrence figure sous kàlapayirava-. Aucun 
exemple du seul terme pairava- ne se trouve dans le texte. 
9 Le mot Kàlabhairava signifie probablement “Bhairava noir” au premier sens, et non “Bhairava of 
the end of Time”, comme le traduit Peterson (Peterson 1991: 137) (Voir la note de VMS, qui ne 
traduit pas ce nom propre, mais remarque qu'il s'agit d'un “pairava- who is black in colour”). Le 
premier terme de ce compos‚ a plusieurs acceptions, dont le “temps” et la “mort”. Cependant, la fin 
du temps mondain serait normalement exprim‚e par saühàra, r‚traction de l'univers par øiva. Par 
ailleurs, il existe une forme de Bhairava qui est le Bhairava de cette r‚traction cosmique, appel‚ 
Saühàrabhairava. La forme Kàlabhairava ‚tant particuliŠrement associ‚e … la destruction aussi 
(comme toute forme de Bhairava), l'interpr‚tation de Peterson n'est pas entiŠrement fausse, mais 
peut-ˆtre secondaire. Pour le lien entre øiva comme divinit‚ noire ou tàmasa ainsi que pour son 
rapport avec le temps et la destruction, voir Kramrisch 1992: 265 sqq. Il est int‚ressant de remarquer 
que le culte du Bhairava noir est particuliŠrement populaire, aujourd'hui encore, dans la vall‚e de 
Kathmandu. La prescription du Kàraõàgama, texte àgamique r‚dig‚ tardivement au Sud, offre un 
d‚tail plus pertinant … notre analyse : Bhairava, le gardien du temple, est noir de teint. (N.R.Bhatt 
2000: 347 donne une traduction du passage en question, Kàraõa I.103.64. Sur les principes de la 
datation des àgama, voir Goodall 1998: xxxvi sqq.) 
10 L'expression maõivày implique sans doute que les lŠvres de la divinit‚ sont rouges. VMS 
interprŠte maõi (< skt. maõi) comme pavaëam (< skt. prabàla) “lips which are like coral in colour”. 
Nous avons choisi un autre sens qui est ‚galement possible dans ce contexte, màõikkam (< skt. 
màõikya - rubis), interpr‚tation que suggŠre le Tamil Lexicon pour maõivày dans Kallàñam 50.23. De 
plus, ‚tant donn‚ que les lŠvres sont “rayonnantes” (oõ), rubis serait plus juste dans le contexte. 
11 Les traductions des strophes du T¹vàram dans cet article sont les n“tres. Nous avons essay‚ de 
signaler toutes les diff‚rences majeures par rapport … des traductions anglaises (quand elles 
existent) et par rapport aux interpr‚tations de VMS. 
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Comme on le verra, cette image de Bhairava noir, au rire ‚clatant, ressemble 
beaucoup aux images de øiva le fou. Or, øiva le fou est souvent d‚crit au champ 
cr‚matoire et couvert de cendres, traits qui ‚voquent les attributs de Bhairava. 
On trouve ‚galement un certain nombre de r‚f‚rences … øiva comme porteur 
d'une guirlande de crƒnes ou d'une tiare de crƒnes12. Nous pouvons donc 
affirmer la pr‚sence—somme toute assez ‚vidente—d'une forme bhairavique 
de øiva dans le T¹vàram, sans pour autant confirmer l'existence d'un v‚ritable 
culte bhairavique13. 

Si pourtant on suit l'hypothŠse d'un culte bhairavique dans le T¹vàram, on 
pourrait essayer, dans la mesure du possible, de localiser ce culte. Le lieu de ce 
culte pourrait correspondre … Kañavår, possibilit‚ d‚j… signal‚e par Shulman 
(1990: 338) dans sa traduction du chant 53 de Cuntarar, adress‚ … øiva r‚sidant 
au champ cr‚matoire de Kañavår. Selon l'hypothŠse de Shulman, avant d'ˆtre 
l'un des lieux saints des exploits de øiva (vãraññà−am), Kañavår fut un centre du 
culte du øiva terrifiant au champ cr‚matoire14. Mais si l'on examine tous les 
lieux o— nos poŠtes ‚voquent une forme bhairavique de øiva le fou, les 
possibilit‚s se multiplient, et l'on pourrait sp‚culer de la mˆme maniŠre sur le 
øiva d'OŸŸiyår15 ou celui de Tiruvàrår. 

La clarification de ce qu'on doit consid‚rer comme une hypothŠse sur cette 
figure de øiva est importante afin de d‚limiter la port‚e des investigations qui 
suivent. Nous n'avons donc pas l'intention de prouver qu'une forme 
d'Unmattabhairava existait au Sud, ni que cette forme ‚tait … l'origine du culte 
d'Unmattabhairava au Nord. En revanche, nous esp‚rons d‚couvrir certains 
aspects de la forme de øiva le fou dans les chants du T¹vàram afin d'enrichir 
notre repr‚sentation de cette divinit‚ et de r‚v‚ler la maniŠre dont les auteurs 
du T¹vàram la voyaient. Au cours de nos investigations, nous verrons 
‚galement que les d‚vots de ce øiva deviennent eux-mˆmes “fous”, … l'image de 
leur dieu. Le r‚sultat de nos recherches portera donc uniquement sur l'histoire 
de la bhakti tamoule et de sa conception de la “folie”, quelque soit le sens … 
donner … ce mot. 
 

                                                           
12 Toujours chez Appar, par exemple 4.111.9 ou 6.5.6. 
13 Le terme kàpàlika, qui se trouve dans un poŠme d'Appar (sous la forme plurielle kapàlikaë) et dont 
nous parlerons plus loin, peut recouvrir une cat‚gorie assez large de ÷iva‹tes non saiddhàntika pour 
inclure ceux qui observaient les Bhairavatantra. Mais rien de plus concret n'est dit sur ces 
pratiquants qui figurent seulement dans une liste de d‚vots ÷iva‹tes. Sinon, les d‚riv‚s de kapàla 
signifient toujours øiva tenant un crƒne … la main. 
14 Kañavårmayà−am serait donc … l'origine de Kañavårvãraññam. 
15 Nous pourrions justifier des sp‚culations sur un culte bhairavique … OŸŸiyår par des ‚v‚nements 
rapport‚s dans le TiruvoŸŸiyårpuràõam. Ce texte nous informe qu'un certain Toõñaimà− de Kà¤ci, qui 
fit construire … OŸŸiyår un temple d‚di‚ … øiva, fit aussi ‚riger des images de Kàlã et de Bhairava, 
ainsi qu'une image de øiva comme maŒtre des ascŠtes mahàvratin. David Lorenzen affirme que ces 
descriptions ont pour objet certaines images datant de l'‚poque Pallava (Lorenzen 1991:167 citant V. 
Raghavan sur le TiruvoŸŸiyårpuràõam). 
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1. La terminologie de la folie 
Dans le T¹vàram, le mot le plus courant pour d‚signer un “fou” ou toute 
personne atteinte de folie est celui qu'on utilise dans le tamoul moderne aussi, 
mais qui ne figure pas dans la litt‚rature du Caïkam16 : pitta−. Selon le Tamil 
Lexicon, ce mot est un emprunt du sanskrit pitta ; mais en sanskrit, il ne signifie 
pas fou ou folie. Il s'agit d'un terme m‚dical qui d‚signe l'une des trois 
humeurs du corps, la bile, et, secondairement, la chaleur que peut causer un 
excŠs de cette humeur. Parmi nos auteurs, ¥à−acampantar, lorsqu'il utilise le 
mot pittu—qui d‚rive ‚galement du sanskrit pitta—retient le sens original du 
terme, par exemple dans un hymne (2.85) qui d‚crit que toute mauvaise chose 
devient b‚n‚fique du moment o— øiva a p‚n‚tr‚ dans l'esprit du poŠte. Ici pittu 
apparaŒt en compagnie d'un autre terme m‚dical qui signifie l'humeur appel‚e 
“vent”, vàta. 

.. e− uëam¹ pukunta ata−àl — 
veppoñu, kuëirum, vàtam, mikai à−a pittum, vi−ai à−a, vantu naliyà ; 
appañi nalla nalla ; ... 

... comme il est entr‚ dans mon cœur, fiŠvre et frissonnement du froid, vent 
corporel17 (vàtam) et excŠs de bile ; les [cons‚quences de nos] actes18 nous 
atteignent sans causer d'afflictions, ils sont d'une telle bonne nature; ... 

En tamoul, le sens de ce mot change consid‚rablement, car pittam ou pittu 
signifie non seulement “bile”, mais aussi “folie” et “d‚lire”. Il existe mˆme un 
d‚riv‚ tamoul de pitta, paittiya, d‚signant “folie”, “maladie mentale”, d‚riv‚ 
obtenu suivant une formation r‚guliŠre en sanskrit, mˆme si ce d‚riv‚ n'est pas 
r‚pertori‚ dans les dictionnaires sanskrits. C'est encore ¥à−acampantar qui 
fournit un exemple o— pittu d‚signe une sorte de folie qui atteint le poŠte. 

pittoñu mayaïki ºr piõi vari−um, 
attà! u− añi alàl araŸŸatu, e− nà; — 

Je me pƒme, je d‚lire, une maladie m'afflige19 — mais malgr‚ cela, ma langue 
ne parlera pas d'autre chose que de tes pieds, mon pŠre. 

Ce changement s‚mantique suggŠre que, traditionnellement, en Inde, on 
interpr‚tait les troubles mentaux comme r‚sultant d'un excŠs de bile, ce qui 
n'est pas exactement le cas. L'ouvrage de r‚f‚rence sur le sujet classe les 
maladies mentales, les unmàda en sanskrit, en plusieurs cat‚gories, en fonction 

                                                           
16 Il n'est pas r‚pertori‚ dans Lehmann & Malten 1992. 
17 La traduction de VMS “ten vital airs of the body” est surprenante. Elle suggŠre qu'il s'agit des 
diff‚rents pràõa de l'exercice yogique, mais cette interpr‚tation nous semble peu convaincante, car 
ici notre poŠte doit parler d'une autre sorte d'air, de l'air corporel comme humeur (vàta), celui dont 
l'excŠs produit des maladies comme la flatulence. Notons ‚galement que le Tirumantiram connaît 
seulement cinq airs vitaux, même si la liste de dix airs vitaux est courante dans les textes àgamiques. 
Pour le reste, notre traduction correspond … celle de VMS. 
18 Nous ne voyons pas exactement quel serait le r“le de à−a aprŠs vi−ai. VMS donne une traduction 
qui ne l'explique pas, donnant l'impression qu'il s'agit d'un expl‚tif. Il est ‚galement possible qu'il 
faille comprendre que ces maladies forment le karman du poŠte. 
19 Cf. VMS, qui traduit “even though a disease afflicts me combining (sic) with madness”. Il nous 
semble que la cause de cette folie est la maladie elle-mˆme, c'est-…-dire, la souffrance (piõi). 
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de leurs causes : excŠs d'une des trois humeurs, ou d‚pression (mànasa 
duþkha)20. En revanche, il existe une racine dravidienne qui a peut-ˆtre jou‚ un 
r“le dans les changements s‚mantiques de pitta : c'est le mot pittal. Pittal 
recouvre les paroles incoh‚rentes de quelqu'un qui d‚lire, substantif qui est 
peut-ˆtre li‚ … la racine pitaŸŸu, “parler d'une fa‡on incoh‚rente, en proie au 
d‚lire” (v. Tamil Lexicon). Le mˆme substantif pittal peut ˆtre le premier terme 
d'un compos‚ dravidien, pittalàññam, d‚signant la “fraude”, le “coup en 
traŒtre”21. Sans vouloir sugg‚rer une autre ‚tymologie, il est possible que la 
ressemblance phon‚tique entre ces deux mots, pittal et pittam, constitue un 
facteur important dans la transformation du sens de pitta−. Quoi qu'il en soit, 
pittam ainsi que la forme alternative pittu demeurent, dans le T¹vàram, les 
termes les plus courants pour d‚signer la folie sous tous ses aspects. 

La possibilit‚ d'un lien entre pitta− et le verbe pitaŸŸu, entre le fou et ses 
paroles qui manquent de sens, nous a mis sur la voie d'un usage particulier de 
pitta− chez ¥à−acampantar. À plusieurs reprises, il emploie le mot pittar … 
propos des bouddhistes et des jains, qui disent, selon lui, mensonges et choses 
fausses. Ni Appar ni Cuntarar n'utilisent pittar dans ce contexte—peut-ˆtre 
voulaient-ils ‚viter de d‚crire les bouddhistes et øiva en termes identiques ? En 
revanche, ¥à−acampantar fait … chaque fois rimer22 pittar avec puttar, 
“bouddhistes” : 

puttar pu− camaõ àtar, poy uraip 
pittar, p¹ciya p¹ccai viññu, 
pattar c¹r karuvåruë à− nilai 
attar pàtam añaintu và×mi−¹ ! (2.28.10) 

Abandonnez les paroles des bouddhistes et des vils jains ignorants, de ces fous 
prˆcheurs de mensonges, et soyez prospŠres en vous approchant des pieds du pŠre au 
temple d'A−nilai dans la ville de Karuvår. 

2.13.10 reprend presque la mˆme formulation (puttarum, tºkai ampãli koë poym 
mo×ip / pittarum, p¹cuva p¹ccu alla) mettant en relief, de la mˆme maniŠre, 
l'association des puttar (bouddhistes) aux poy (mensonges) et aux pittar (fous) 
par l'allit‚ration. Or, comme on l'apprend en 2.118.10, øiva peut simplement 
ignorer ces fous menteurs et ne pas les ‚couter23. Cependant, dans une autre 
strophe, mˆme leurs mensonges et leur folie existent seulement afin d'amuser le 
Seigneur. 

                                                           
20 Voir Su÷rutasaühità Uttaratantra 62. Dans le cadre de notre analyse, nous ne pouvons pas traiter 
de la datation de l'Uttaratantra, consid‚r‚ comme relativement tardif, mais remarquons qu'il peut 
ˆtre aussi bien post‚rieur qu'ant‚rieur au T¹vàram. Il se peut ‚galement qu'une autre th‚orie, 
d‚sormais perdue, ait provoqu‚ un tel changement de sens de pitta. 
21 Voir aussi A Dravidian Etymological Dictionary no. 3427. 
22 Nous utilisons le terme “rime” ici dans un sens particulier, adapt‚ au vers tamoul. Ce sont les 
assonances ou paronomases au d‚but de chaque vers d'une mˆme strophe, car elles ont une fonction 
trŠs semblable … celle des rimes … la fin des vers, dans la po‚sie europ‚enne. Certes, notre 
terminologie est contestable, mais il nous semble peu pratique d'inventer un autre terme. Dans le 
cadre de cette ‚tude, nous ne pouvons pas donner une analyse de ce ph‚nomŠne du point de vue de 
la po‚tique tamoule, mais nous esp‚rons traiter ce problŠme prochainement. 
23 puttart¹rar, poŸi il camaõarkaëum, — vãŸu ilàp / pittar — co−−a (m) mo×i k¹ñkilàta perumà−... 
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puttarºñu pu−camaõar poy uraiy¹ uraittu, 
pittar àkak kaõñu ukanta peŸŸimai e−−ai kol àm? — (1.51.10.) 

Comment possŠdes-tu le don de t'amuser en voyant les bouddhistes et les vils 
jains raconter des mensonges et devenir fous ? 

Si l'on retourne aux origines sanskrites de pitta, la question se pose de savoir si 
les mots signifiant “fou” en sanskrit ont laiss‚ des traces dans la langue 
tamoule, et particuliŠrement dans la langue du T¹vàram. Les mots le plus 
souvent usit‚s en sanskrit dans ce contexte sont le substantif unmàda et l'adjectif 
unmatta ainsi que matta. Le tamoul a emprunt‚ unmatta, mais dans un sens plus 
sp‚cifique, car unmattam et la forme alternative åmattai d‚signent la plante 
toxique appel‚e datura (skt / hindi dhattåra), par ailleurs, plante sacr‚e de øiva. 

Si le mot unmatta n'est pas utilis‚ pour signifier le “fou”, matta semble 
exceptionnellement d‚signer øiva le fou dans une strophe d'Appar, qui emploie 
‚galement le mot pittar pour d‚crire son Seigneur (5.38.5) : 

kattu kàëi katam taõivãttavar 
mattartàm — kañavåri− mayà−attàr 
ottu ovvàta−a ceytu u×alvàr, oru 
pittarkàõum, perumà− añikaë¹ 

Celui qui [par sa danse] a calm‚ la fureur de Kàlã qui hurle, le fou (mattar)24, — 
c'est øiva qui habite dans le champ cr‚matoire de Kañavår. Il erre en se 
comportant comme il faut ou non, il ressemble … quelqu'un d'insens‚ (pittar), 
le grand Seigneur. 

De plus, les deux mots pour fou, pittar et mattar, comportant des suffixes de 
respect, riment en mettant cette forme de la divinit‚ en valeur. On note aussi les 
allit‚rations de mattar et mayà−attàr (le fou du champ cr‚matoire) d'un c“t‚, et 
de pittar et perumà− (le fou qui est le grand Seigneur) de l'autre, allit‚rations qui 
semblent souligner que la grandeur du dieu vient de sa position marginale 
comme habitant des champs cr‚matoires. 

N‚anmoins, le mot matta est plus souvent utilis‚ au sens particulier 
d'‚l‚phant en rut : mattam matayà−aiyi− 7.13.2, mattayà−aiyi−  ãr uri pºrtta 7.50.2 , 
mattayà−ai uri pºrttu 7.53.5, mattammattayà−ai uri pºrtta ma×uvàëa− 7.80.1.  
L'‚l‚phant en question est presque toujours le d‚mon sous forme d'‚l‚phant 
que øiva a vaincu et ‚corch‚, et dont il porte la peau. (Exception, par ex. : e−−ai 
mattayà−ai aruë purintu 7.100.9.) De la mˆme maniŠre, un autre d‚mon est 

                                                           
24 VMS interprŠte le mot mattar ici comme “portant des fleurs datura”, mais ce sens n'est pas attest‚ 
ailleurs. Selon le glossaire tamoul-tamoul de Gopal Iyer, ce mˆme mot dans 4.72.2 signifie “celui qui 
porte .... sur la tˆte” et serait une forme alternative de -mattakar (c'est-…-dire < skt. mastaka). Dans le 
contexte du 4.72.2, cette interpr‚tation (“portant la lune pure sur sa tˆte” pour tå mati mattar) nous 
semble plus convaincante que celle de VMS, qui voit toujours la fleur de datura ici (“wears the pure 
crescent and dhattura flowers”). Notre traduction de mattar (fou) dans le contexte de 5.38.5 n'est 
qu'une possibilit‚ parmi d'autres, et le mot est certainement probl‚matique. (Comme pour mattam, il 
faut toujours consid‚rer trois possibilit‚s : matam [rut], åmattam på [datura] et mayakkam [perte de la 
conscience / du jugement sain], voir le glossaire de Gopal Iyer). Nous pouvons donc noter que VMS 
a une certaine tendance … voir des datura partout. En revanche, VMS interprŠte la seule autre 
occurrence de mattartàm comme “mad men” (qualifiant les bouddhistes et les jains dans le contexte, 
voir 5.87.9), ce qui confirme que notre traduction de mattar n'est pas arbitraire, mˆme si elle suppose 
une r‚p‚tition de synonymes (mattar - pittar).  
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appel‚ matta et mˆme unmatta, au sens d'“orgueilleux” :  il s'agit de Ràvaõa, qui 
tenta d'‚branler le mont Kailàsa, s‚jour de øiva, et que le dieu punit en ‚crasant 
ses mains. Il est donc appel‚ le “d‚mon fou d'orgueil”, mattattu arakka− ou 
unmatta− (v. par exemple 2.48.8). 

On pourrait citer d'autres synonymes, tels que kaëi, un mot qui signifie la 
“joie” et l'“intoxication” ainsi que la “folie”, ‚galement utilis‚ comme adjectif 
qualifiant les ‚l‚phants en rut (par ex. 6.45.5: mattamàkaëiyà−ai). Sans donner 
une liste complŠte des synonymes, nous discernons d‚j… quelques-uns des 
champs s‚mantiques qui jouent un r“le important pour l'interpr‚tation. Pitta− 
et ses synonymes peuvent donc impliquer non seulement la folie ou la 
confusion mentale, mais aussi, de maniŠre m‚taphorique, la fureur ou la colŠre 
extrˆme, l'arrogance ou l'orgueil ainsi que la joie extatique. Nous nous 
efforcerons d'examiner, aprŠs ce bref r‚sum‚ ‚tymologique, dans quelle mesure 
et de quelle maniŠre les diff‚rents aspects de cette folie (paittiyam) sont pr‚sents 
dans la figure de øiva. 
 

2. Le fou destructeur : pi¤¤akapitta− 
Dans quelques passages du T¹vàram, l'‚pithŠte de fou, qualifiant øiva, ne sem-
ble impliquer aucune confusion ou d‚lire, mais plut“t son aspect destructeur. 
En effet, le mot pitta− est imm‚diatement pr‚c‚d‚ ou suivi d'un autre mot qui 
exprime la nature destructrice de øiva, et ce sans ambigu‹t‚. Dans une strophe 
de Cuntarar (7.48.10) les deux mots forment mˆme un seul compos‚: pi¤¤a-
kapitta−ai, le fou (pitta−) destructeur (pi¤¤aka-)25. Dans une autre occurrence, 
tir‚e d'un hymne d'Appar, ces deux mots d‚crivant øiva se suivent (6.29.5) :  

piŸa neŸi ày, pãñu àki, pi¤¤aka−um ày, pitta−ày, pattar ma−atti−uëë¹ 
uŸa neŸi ày, ºmam ày, ãmakkàññil, ºripala viña, naññam àñi−à−ai; 
tuŸa neŸi ày, tåpam ày, tºŸŸam àki, nàŸŸam ày, nal malar m¹l uŸaiyà ni−Ÿa 
aŸa neŸiyai; àråril ammà− ta−−ai; — aŸiyàtu añinày¹− ayartta àŸ¹ ! 

                                                           
25 Shulman traduit r‚guliŠrement ce mot par Pinàkin, porteur de l'arc appel‚ Pinàka, (7.38.7, 7.45.7,  
7.48.10; le texte tamoul ne pr‚sente aucune variante). Cette interpr‚tation semble erron‚e pour 
plusieurs raisons. Le Tamil Lexicon ainsi que le glossaire tamoul-tamoul du T¹vàram ‚tabli par Gopal 
Iyer donnent pour le mot pi¤¤aka le sens “destructeur” / civaperumà−, a×ittaŸkañavuë, d‚riv‚ du mot 
sanskrit pi¤jaka (pi¤jayati = d‚truire). Cette d‚rivation semble parfaitement juste, tandis que le 
changement pinàkin > pi¤¤aka serait difficile … justifier. De plus, le mot pinàkin a ‚t‚ adopt‚ en 
tamoul sous la forme pi−àki, il serait donc inutile de supposer une formation trŠs inhabituelle. Notre 
interpr‚tation ici correspond … celle de VMS. Signalons … ce propos l'ind‚cision de VMS quant … la 
traduction de ce mot. Sur une quarantaine d'occurrences, il traduit pi¤¤aka- par “destructeur” aussi 
souvent que “portant une plume / des plumes de paon sur la tˆte”. Dans trois passages (2.40.5, 
6.80.4 et 4.31.7), il donne les deux traductions, et en 2.40.5 il explique son h‚sitation : pi¤¤aka- peut 
ˆtre une corruption du mot sanskrit picchaka, plume (de paon). Nous trouvons cette interpr‚tation 
douteuse pour plusieurs raisons. 1. Dans la litt‚rature tamoule classique, les plumes de paon ornent 
en g‚n‚ral les femmes, comme le pr‚cise le Tamil Lexicon. 2. Mˆme si l'on suppose que øiva peut 
porter ces plumes, comme le fait Kçùõa, aucun autre texte ne lui attribue cet ornement, tandis que 
les autres attributs que mentionne le T¹vàram sont tous trŠs courants, tels que la lune sur la 
chevelure, le óamaru etc. 3. Nous ne connaissons aucune repr‚sentation de øiva portant une plume / 
des plumes de paon. L'h‚sitation de VMS entre le singulier et le pluriel signale ‚galement que lui-
mˆme n'avait pas une repr‚sentation pr‚cise en tˆte. 
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Il est26 … la fois le lien de la naissance, la grandeur / la souffrance27 elle-mˆme, 
il est devenu le destructeur, le fou, la voie d'amour dans le cœur des d‚vots, et 
le sacrifice du feu; il danse au champ cr‚matoire quand les chacals ont quitt‚ 
les lieux ; il est devenu la voie du renoncement, l'encens, la cr‚ation, il est 
comme le parfum qui se trouve au-dessus d'une belle fleur, il est la voie de la 
vertu, le pŠre d'ârår — moi, son chien de serviteur, dans mon ignorance, je 
l'avais oubli‚ [dans ma jeunesse]!28 

De mˆme chez ¥à−acampantar, les deux d‚signations se suivent de prŠs : “le 
fou, le destructeur29 qui habite … Piramàpuram” (pitta−ai, piramàpurattu uŸai 
pi¤¤aka− ... 3.37.10) ; “le fou, le destructeur30 aux tresses rousses” (pitta− ce¤cañai 
pi¤¤aka− ... 2.82.4). 

Ces deux aspects de la divinit‚, qui se manifeste comme folie destructrice 
ou comme destruction (apparemment) insens‚e, sont donc ins‚parables dans 
certains contextes, et les co-occurrences des termes pitta− et pi¤¤aka− renforcent 
ce lien ‚troit par le proc‚d‚ po‚tique de l'allit‚ration. 
 
3. Le fou au champ cr‚matoire 
Comme le montrent les exemples de øiva, le fou destructeur, le dieu peut ˆtre 
appel‚ fou mˆme lorsqu'on le qualifie par des adjectifs et des expressions 
relativement neutres qui le d‚crivent comme le dieu suprˆme ou celui qui porte 
la lune sur la tˆte.  Le lieu par excellence de l'apparition de øiva le fou reste 
n‚anmoins le champ cr‚matoire, comme le montre le poŠme qu'Appar consacre 
au øiva de Cidambaram (5.2.5)31. 

Pourrais-je obtenir la d‚livrance, moi qui suis son humble serviteur, en 
oubliant le fou32, le dieu libre dont la scŠne est le champ cr‚matoire, celui qui 
porte sur la tˆte le croissant de lune ressemblant … une pousse blanche, le sage 
accompli (Siddha), notre pŠre qui se trouve dans la salle d'or pur [… 
Cidambaram] ?  

Cette strophe est aussi remarquable parce qu'elle offre une sorte de r‚sum‚ des 
diff‚rentes pratiques àgamiques pour servir ou honorer øiva. La premiŠre 

                                                           
26 Les participes ày/àki dans cette strophe peuvent ˆtre traduits par “‚tant devenu”, “‚tant” ou in-
terpr‚t‚s comme des particules de comparaison suivant la remarque de VMS au sujet de nàŸŸam ày. 
27 Les deux interpr‚tations sont possibles, VMS pr‚fŠre la premiŠre. 
28 Information ajout‚e par VMS, suivant l'hagiographie du poŠte. 
29 Ici, VMS traduit pi¤¤aka− par “destructeur”. 
30 Ce que VMS traduit par “who has tucked a peacock's feathers in his red cañai” ; mais il ne traduit 
pas toutes les occurrences de pi¤¤aka- qualifi‚ par cañai- ainsi. Voir par ex. 2.77.3 pi−pi−àl piŸaïkum 
cañaip pi¤¤aka− qu'il traduit par “who is the destroyer who has a shining cañai hanging on the nape”.  
31 pitta−ai, peruïkàñu araïkà uñai 

mutta−ai, muëaiveõmaticåñiyai, 
citta−ai, cempo− ampalattuë - ni−Ÿa 
atta−ai, añiy¹− maŸantu uyva−º  
32 Notons la traduction de VMS sur laquelle nous reviendrons : “one who has the name of pitta-; (or) 
one who has a mania for his devotees (in the first sense all his actions are entirely different from 
those of the world)”. 
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image, ‚voquant le champ cr‚matoire, symbolise les observances asc‚tiques ou 
caryà ; la lune et l'appellation Siddha au sens de “yogin accompli” pourraient 
faire r‚f‚rence aux pratiques du yoga (surtout parce que la lune symbolise le 
nectar d'immortalit‚ que visualisent souvent les pratiquants) ; l'image du 
Seigneur au temple ‚voque l'ensemble des rituels : kriyà ; enfin, la mention de 
l'oubli—… la fin de la strophe en tamoul—signale la pr‚sence du dieu dans 
l'esprit des d‚vots et donc, de fa‡on m‚taphorique, la connaissance de øiva : 
j¤àna. 

Plusieurs fois, les poŠtes mentionnent que øiva le fou danse au champ de 
cr‚mation pendant que les d‚mons chantent et jouent de la musique, image qui 
‚voque la po‚sie de Kàraikkàl Ammaiyàr33. Appar l'appelle “le fou qui possŠde 
le lieu de la cr‚mation o— se trouvent des cadavres” (pitta− ta−−ai / piõam iñukàñu 
uñaiyà−ai ... 6.90.4) et “le fou34 qui danse au chant des d‚mons” (p¹y pàña nañam 
àñum pitta− ta−−ai... 6.74.6). Dans la strophe 3.30.1. ¥à−acampantar le d‚crit de 
maniŠre semblable : “le fou qui se couvre de cendres blanches et danse 
‚ternellement au champ cr‚matoire, pendant que la foule des d‚mons joue de 
la musique”35.  

Ce lieu impur est ‚troitement associ‚ … øiva le fou, car seul un fou s'y 
rendrait pour s'amuser. C'est pour cela que dans un chant (7.36) o— Cuntarar 
prend le r“le d'une femme amoureuse de øiva, celle-ci trouve absurde cette 
danse au champ cr‚matoire :  “arrˆte de danser avec des d‚mons au champ 
cr‚matoire, es-tu fou?” (cuñalaiyil / p¹yoñu àñalait tavirum! nã oru pittarº? 7.36.3.)36 

Dans un autre hymne de Cuntarar (7.53.5-6) qu'il adresse au øiva de 
Kañavår, il emploie cette mˆme image, mais sans ‚voquer le caractŠre 
r‚pugnant de la scŠne. 

kottu àr ko−Ÿai mati cåñi, kºnàkaïkaë påõ àka, 
mattayà−ai uri pºrttu, maruppum àmait tàliyàr; 
patti ceytu pàriñaïkaë pàñi àñap pali koëëum 
pittar — kañavårmayà−attup periyaperumà− añikaë¹ 

tuõi vàr kãëum kovaõamum tutaintu, cuñalaip poñi aõintu, 
paõi m¹l iñña pàcupatar; pa¤cavañi màrpi−ar; kañavår t 
tiõivu àr ku×aiyàr; purammå−Ÿum tãvàyp pañutta cevaka−àr ; 
piõi vàrcañaiyàr — mayà−attup periyaperumà− añikaë¹ 

Portant une grande gerbe de ko−Ÿai et la lune dans sa chevelure,  orn‚ de 
grands cobras et vˆtu de la peau d'un ‚l‚phant en rut, un collier [de d‚fenses] 
de sanglier et [de carapaces] de tortue au cou, un fou37 ramasse des offrandes 
pendant que les d‚mons chantent et dansent, en montrant leur d‚votion : c'est 
le maŒtre, le grand Seigneur du champ cr‚matoire de Kañavår. 

                                                           
33 Les deux Patikam en particulier. 
34 Ici, VMS garde le mot tamoul pitta− dans sa traduction. 
35 moytta p¹ykaë mu×akkam mutukàññu iñai, / nittam àka (n) nañam àñi, veõnãŸu aõi / pittar... VMS traduit 
pittar par Civa−. 
36 Notons l'ironie du poŠte, car en effet, øiva est couramment appell‚ pittar. 
37 Ici aussi, VMS traduit pittar simplement par Civa−. 
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Vˆtu d'une bandelette de guenilles et d'un cache-sexe, orn‚ de cendres du 
champ cr‚matoire, le pà÷upata a un cobra au-dessus de lui. Il porte le cordon 
pa¤cavañi sur son torse et de grandes et lourdes boucles d'oreilles, le guerrier 
de Kañavår, qui a mis le feu aux trois cit‚s. Ses longues tresses sont li‚es, c'est 
le maŒtre, le grand Seigneur du champ cr‚matoire. 

Ainsi, Cuntarar pr‚sente-t-il aussi øiva le fou comme r‚sidant au champ 
cr‚matoire entour‚ de d‚mons dansants. Mais l'int‚rˆt de la description r‚side 
aussi dans la mention de deux autres d‚tails, qui sont bien moins souvent 
mentionn‚s que les vˆtements de øiva ou ses exploits, tels que la destruction 
des trois cit‚s des d‚mons. Il s'agit de son cordon pa¤cavañi et son appellation 
pà÷upata.  

Le premier, le cordon pa¤cavañi est fait de cheveux de cadavres. Il se 
substitue au cordon sacr‚ (skt. yaj¤opavãta), signe des deux-fois n‚s. Le mot 
pa¤cavaña, qui signifie simplement le cordon sacr‚ en sanskrit, a pris ce sens 
particulier en tamoul. D'autres occurrences du cordon fait de cheveux de 
cadavres prouvent qu'il s'agit bien de ce cordon particulier38. 

Le pa¤cavañi est un attribut des ascŠtes appel‚s mahàvratin ou en tamoul 
màvirati. Ce sont des ascŠtes ÷iva‹tes qui, s'identifiant … øiva comme porteur du 
crƒne de Brahmà, suivaient la mˆme observance, le mˆme vrata, que leur Sei-
gneur. Selon un mythe bien connu, øiva, pour avoir coup‚ la cinquiŠme tˆte de 
Brahmà, fut condamn‚ … errer comme un ascŠte et … porter le crƒne de Brahmà 
dans sa main, … l'image de tous ceux ayant commis le crime du meurtre d'un 
brahmane. Les ascŠtes mahàvratin portaient ‚galement un crƒne, et leur cordon 
sacr‚ ou yaj¤opavãta ‚tait probablement fait de cheveux de cadavres39. Dans le 
poŠme de Cuntarar cit‚ plus haut, la figure de øiva le fou est donc 
partiellement assimil‚e … celle des ascŠtes mahàvratin, porteurs de pa¤cavañi. 

De mˆme, øiva est appel‚ pà÷upata, membre d'un autre ordre asc‚tique 
÷iva‹te qui le v‚nŠre comme Pa÷upati, Seigneur des ƒmes li‚es. Cette association 
de øiva le fou avec les ascŠtes pà÷upata semble encore plus importante, car tous 
les trois poŠtes du T¹vàram invoquent maintes fois øiva comme pà÷upata40, 
souvent au champ cr‚matoire. Cuntarar s'adresse … øiva comme pà÷upata dans 
chaque strophe du chant 7.69 en utilisant le vocatif pàcupatà. 

 
4. øiva le pà÷upata 

Il nous semble qu'il existe un lien ‚troit entre ces deux formes de øiva, le 
fou et le pà÷upata, lien qu'‚claircira un bref r‚sum‚ de l'observance des 
pà÷upata41. 

Les pà÷upata ‚taient des ascŠtes ÷iva‹tes qui suivaient l'enseignement de 
Rudra sous la forme de Pa÷upati, “Seigneur de ceux qui sont li‚s” (… savoir, de 

                                                           
38 Voir par exemple 6.50.2 : mayirkkayiŸu. 
39 Voir Aghora÷ivapaddhati p. 447. 
40 Voir 1.97.6; 3.74.4; 6.8.2; 6.12.6; 6.20.2; 6.50.2; 6.91.2; 7.20; 7.22.6, 8; 7.53. 
41 Nous avons fond‚ notre pr‚sentation sommaire de leur doctrine sur l'excellent r‚sum‚ de 
Sanderson 1988: 132-133, ainsi que sur les Pà÷upatasåtra eux-mˆmes. 
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ceux qui ne sont pas lib‚r‚s de cette existence). Le texte principal de leur 
doctrine nous est parvenu par le biais des Pà÷upatasåtra auxquels s'ajoute le 
commentaire de Kauõóinya, ce dernier datant peut-ˆtre du cinquiŠme siŠcle de 
notre Šre. L'observance, ou vrata, des pà÷upata ‚tait destin‚e … des hommes de 
caste brahmanique qui avaient re‡u leur initiation aux textes v‚diques par le 
rite de l'upanayana42. Le but ultime de ces ascŠtes ‚tait de mettre fin aux souf-
frances de cette existence, qu'ils obtenaient par l'assimilation des qualit‚s de 
Rudra, telles que l'omniscience et l'omnipotence. Dans ce but, les pà÷upata sui-
vaient une s‚rie d'observances, pour lesquelles ils distinguaient quatre stades. 

Dans le premier, le corps recouvert de cendres, ils devaient honorer øiva 
dans un temple, en dansant, chantant, ricanant fort (le terme aññahàsa est utilis‚ 
dans le commentaire) et en ‚mettant des bruits appel‚s óuüóuükàra ou 
huóukkàra43 de leur bouche, tout en m‚ditant sur les cinq brahma-mantra 
v‚diques, tir‚s du Yajurveda. 

Le deuxiŠme stade comprenait la simulation de la folie, de l'idiotie, de 
l'infirmit‚, ou de l'ind‚cence en public. Cet ‚tat provoquait m‚disances et 
calomnies des gens sens‚s, ce qui produisait un ‚change de karman : les p‚ch‚s 
du pà÷upata ‚taient tranf‚r‚s aux m‚disants, dont, sym‚triquement, le fruit des 
actes m‚ritoires passaient au pà÷upata.  Comme le commentateur Kauõóinya 
l'indique, la logique de ce transfert est fond‚e sur celle de l'initiation au rite 
v‚dique de Soma; car ceux qui commen‡aient leur observance aprŠs leur 
initiation au sacrifice de Soma provoquaient le mˆme ‚change de m‚rites et de 
p‚ch‚s avec leurs calomniateurs44.  

Au cours de la troisiŠme partie de l'observance, le pà÷upata se retirait … un 
endroit abandonn‚ et m‚ditait sur les cinq brahma-mantra en les r‚citant. Une 
fois la conscience constante de Rudra obtenue, le pà÷upata allait au champ 
cr‚matoire et attendait sa mort, derniŠre ‚tape de la discipline. À la mort, il 
atteignait la lib‚ration finale en s'assimilant … Rudra, lib‚ration effectu‚e par la 
grƒce de cette divinit‚. 

Le fait que les pà÷upata circulaient … l'‚poque de la composition du 
T¹vàram n'a jamais ‚t‚ mis en doute : la preuve la plus visible en est 
l'occurrence r‚guliŠre de ce mot dans le texte45. D'autre part, leur pr‚sence dans 
la vie quotidienne ‚tait remarquable, comme le montre la description de 
Tiruvàrår par Appar : 

                                                           
42 C'est pour cela que l'hypothŠse de Fran‡ois Gros (introduction … l'‚dition du T¹vàram, p. xxiv) 
concernant l'affiliation d'Appar aux pà÷upata nous semble peu probable si l'on accepte les 
informations qu'en donne C¹kki×àr, selon lesquelles Appar appartenait … la caste veëëàla. 
43 Le sens exact de ce terme n'est pas clair. 
44 Pà÷upatasåtras p.86 citation donn‚ par le commentateur : ye hi vai dãkùitaü yajamànaü pçùñhato 
’pavadanti, te tasya pàpmànam abhivrajanti. 
45 Quelque fois, il s'agit de l'arme pà÷upata que donne øiva … Arjuna, mais dans ce cas le mot tamoul 
n'est naturellement pas pàcupata−, mais pàcupatam. Nous avons n‚anmoins trouv‚ un exemple o—, 
vu le contexte, pàcupata− doit signifier “celui qui possŠde l'arme pà÷upata” : pàrtta−ukku aruëkaëceyta 
pàcupata− (le pàcupata qui a accord‚ sa grƒce … Pàrtha 4.41.6) Notons que VMS ne traduit pas cette 
d‚signation, et Gopal Iyer la d‚finit dans son glossaire simplement comme un nom de øiva 
(civaperumà−). 
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aru maõit tañam påõ mulai arampaiyaroñu aruëippàñiyar, 
urimaiyil-to×uvàr, uruttirapalkaõattàr, 
viricañai viratikaë, antaõar, caivar, pàcupatar, kapàlikaë, 
teruvi−il poliyum tiru àrår ammà−¹!  (4.20.3) 

Notre pŠre habite dans la ville prospŠre de Tiruvàrår, o— on voit dans les rues 
ceux qui ex‚cutent les ordres divins [en ce qui concerne le temple]46 
accompagn‚s de belles femmes dont la poitrine est couverte d'un tr‚sor de 
pierres pr‚cieuses47, ceux qui travaillent [pour øiva] de droit48, les dirigeants 
des finances du temple49, les ascŠtes aux tresses multiples50, les brahmanes, les 
÷iva‹tes51, les pà÷upata et les kàpàlika52. 

                                                           
46 Suivant le commentaire de l'‚dition d'âtã−am, Peterson (1991: 182) les d‚finit ainsi : “those in 
charge of carrying out royal commands in connection with the temple and its activities”. 
47 Ou: de rares et grosses pierres pr‚cieuses (suivant VMS). Il doit s'agir des danseuses du temple. 
48 Selon VMS, il s'agit des d‚vots qui adorent øiva de droit (les initi‚s ? ceux qui sont employ‚s au 
temple? sur ce point, voir aussi Peterson 1991: 182 citant l'‚dition d'âtã−am). VMS comprend 
l'expression comme qualifiant le mot uruttirapalkaõattàr. Pour ce dernier, il donne la paraphrase 
“d‚vots de øiva (màkecuvarar)” et cite un parallŠle, o— les uruttirapalkaõattàr sont rang‚s dans la 
mˆme cat‚gorie que ceux qui ont promis quelque chose sous serment (… donner au temple ? ou sont-
ils des initi‚s?). Notons qu'en sanskrit, màhe÷vara signifie les “d‚vots la‹cs”. Sur ce point, voir 
Sanderson, Introduction to MPhil øaiva Set Texts, Handout 14.10.1996. Oxford (texte non publi‚). 
49 Pour l'interpr‚tation de VMS, voir la note pr‚c‚dente. Gopal Iyer d‚finit uruttirapalkaõattàr 
comme civa−añiyàrkaë (d‚vots de øiva), mais il donne cette mˆme d‚finition pour uruttirarkaë (les 
“rudra”). Notons que les “Rudras” sont probablement des d‚vots de Rudra, les ascŠtes de l'atimàrga. 
(Sur cet aspect de l'atimàrga, voir Sanderson, Introduction to MPhil øaiva Set Texts, Handout 
14.10.1996. Oxford, texte non publi‚. Voir aussi Sanderson 1988.) Nous avons analys‚ le compos‚ 
uruttirapalkaõattàr et sommes arriv‚ … la conclusion qu'il s'agit probablement des “agents 
comptables de Rudra”, ceux donc qui s'occupaient des finances du temple et qui repr‚sentaient des 
pratiquants de l'atimàrga, tels que les pà÷upata ou les làkula (kaõattàr=“compteurs” < skt. gaõa / 
gaõayati “compter” ; pal = pala “beaucoup” ; uruttira = Rudra). Voir aussi le glossaire provisoire dans 
South Indian Temple Inscriptions: rudragaõa = “devotees of øiva, their managing committee looking 
after the temple affairs being known as rudra-gaõa-p-perumakkaë” ; rudra-màhe÷vara = “the two classes 
of ÷aiva devotees known as rudras and màhe÷varas jointly”; màhe÷vara = “followers of the øaiva 
religion, congregation of ÷aiva devotees having a voice in the management of the affairs of a øiva 
temple”. Pour màhe÷vara, voir aussi l'Indian Epigraphical Glossary de Sircar (1966: 192) : trustees of a 
øaiva temple (dans des inscriptions de Vijayanagara). En partant de cette liste, nous pouvons 
conclure que le r“le des rudra et des màhe÷vara avait un aspect semblable, et qu'ils ‚taient 
certainement impliqu‚s dans les affaires du temple, soit directement, soit par l'interm‚diaire de 
leurs chefs (perumakkaë - grand homme). Le Tamil Lexicon note -kaõattàr (d‚riv‚ du skt. gaõa) comme 
signifiant “managers of village affairs”, synonyme de kaõaka−, “village accountant”. Nous 
supposons donc que dans le contexte ÷iva‹te, il faut comprendre que les comptables dirigent les 
affaires du temple et non pas celles du village, le sens du compos‚ est donc “dirigeants 
(atimàrgiques ?) des finances du temple”. Certes, notre interpr‚tation demeure hypoth‚tique, mais 
elle est peut-ˆtre plus proche du sens original du terme, et respecte la sym‚trie de la strophe, qui 
‚numŠre dans sa premiŠre partie les d‚vots attach‚s au temple par leur travail : les danseuses, les 
officiants etc.  
50 VMS suppose qu'il s'agit de mahàvratin, mais le texte n'est pas explicite. 
51 Visiblement, ce sont des d‚vots qui n'appartiennent pas … un ordre asc‚tique; ou les pratiquants 
du øaiva Siddhànta, si les kàpàlika sont ceux qui observent les tantra ‚sot‚riques. 
52 “Les porteurs de crƒne” peuvent recouvrir une cat‚gorie assez large de ÷iva‹tes, comprenant les 
ascŠtes mahàvratin làkula qui pratiquaient le kapàlavrata et tous ceux qui ‚taient non saiddhàntika 
tàntrika. (Sur ce point, voir Sanderson, Introduction to MPhil øaiva Set Texts, Handout 14.10.1996. 
Oxford. Texte non publi‚.) 
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En plus d'Appar et de ¥à−acampantar—qui, lui aussi, parle des d‚vots 
pà÷upata53 —la farce de Mahendravikramavarman le Ier, intitul‚e Mattavilàsa, 
nous pr‚sente ‚galement un pà÷upata au pays tamoul, plus pr‚cis‚ment … 
Kà¤cipuram. Mˆme si l'on a du mal … croire C¹kki×àr, qui fait d'Appar la 
personne qui convertit ce roi Pallava, la fa‡on dont le pà÷upata est pr‚sent‚ dans 
ladite farce pourrait ‚clairer le r“le de ses cong‚nŠres au pays tamoul.   

Dans le Mattavilàsa, ou “Le jeu de l'ivrogne”, les adh‚rents de toutes les 
sectes, bouddhistes aussi bien que ÷iva‹tes, se ridiculisent d'une fa‡on ou d'une 
autre. Lors d'une des derniŠres scŠnes, un fou—un unmatta—prend le Pà÷upata, 
l'un des personnages principaux de la piŠce, pour son maŒtre. Un peu plus loin, 
le Pà÷upata d‚crit l'apparence r‚pugnante de ce fou54, mais sa description 
pourrait ‚galement s'appliquer … celle d'un ascŠte pà÷upata, car il mentionne 
entre autres les guenilles et les cendres. Ainsi se ridiculise-t-il lui-mˆme. On 
peut donc interpr‚ter la scŠne comme une caricature de l'observance o— le 
pà÷upata doit effectivement jouer le r“le d'un fou. 

À propos de l’apparence r‚pugnante des pà÷upata, il faut noter qu'ils 
imitent le comportement d'un fou non seulement pour ‚changer leur karman, 
mais aussi, de maniŠre indirecte, pour ressembler … Rudra-øiva lui-mˆme, car 
ce jeu d'acteur et leur apparence n‚glig‚e les ‚loignent du monde ici-bas, 
comme Kauõóinya le pr‚cise55. En effet, … chaque ‚tape de leur vrata, ils imitent 
leur dieu, mˆme si le commentateur des Såtra ne met pas toujours en valeur 
cette interpr‚tation de leur discipline. Quand ils honorent Rudra-øiva au 
temple en dansant et en ricanant (aññahàsa), ils imitent une forme de øiva ainsi 
qu'en feignant la folie56. Lorsqu'ils se retirent au champ cr‚matoire, ils 
complŠtent cette assimilation au Rudra terrifiant.  

Si les pà÷upata imitent diff‚rents aspects de Rudra-øiva, øiva lui-mˆme, 
r‚ciproquement, imite les pà÷upata dans certains poŠmes du T¹vàram, portant 
leur habit ou celui d'un fou. Ainsi dans cette strophe d'Appar, o— il est d‚crit 
comme le øiva de Kà¤cipuram (6.50.2), lieu o— se joue la farce de 
Mahendravikramavarman : 

cavam tàïku mayà−attuc càmpal e−pu talai ºñu mayirkkayiŸu tarittà− ta−−ai, 
pavam tàïku pàcupatav¹ñattà−ai, paõñu amarar koõñu ukanta v¹ëvi ellàm 
kavarntà−ai, kacci ¹kampa− ta−−ai, ka×al añaintà−m¹l kaŸutta kàla− vã×ac 
civa−tà−ai , tiru vã×imi×alaiyà−ai, — c¹ràtàr tãneŸikk¹ c¹rki−Ÿàr¹  

Il s'est couvert des cendres du champ cr‚matoire o— se trouvent des cadavres, 
et porte [un collier] de crƒnes ainsi qu'un cordon de cheveux [comme cordon 
sacr‚]57; il se d‚guise en pà÷upata58 et empˆche [ses d‚vots] de transmigrer. Il 

                                                           
53 Les pà÷upata et les ÷aiva adorent øiva dans la ville de Caõpai en 1.66.4. 
54 Strophe n. 20. 
55 Pà÷upatasåtras p. 83 : ato varõà÷ramavyucchedo vairàgyotsàha÷ ca jàyate. 
56 L'association de la danse … øiva ne n‚cessite pas de commentaire. Pour le rire aññahàsa, voir la 
notice dans le Tàntrikàbhidhànako÷a. Nous avons d‚j… mentionn‚ la forme dite Unmattabhairava de 
øiva, mais nous analyserons le lien entre la folie et øiva plus loin. 
57 Que VMS traduit par “wore the rope of hair, skull, bone and ash of the cremation ground which 
bears corpses”, mais nous ne trouvons pas le mot pour les os dans l'original. 
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prit autrefois tout le sacrifice d‚sir‚ des dieux, le dieu du temple Ekampa− … 
Kà¤ci. Et il fit tomber sur ses genoux le dieu de la Mort, vex‚ par celui qui 
s'‚tait r‚fugi‚ aux pieds de øiva [Màrkaõóeya] — c'est øiva, le Seigneur de 
Vã×imi×alai. Ceux qui ne l'atteignent pas, atteignent le mauvais chemin. 

Une expression similaire chez Kàraikkàlammaiyàr d‚crit øiva dansant au 
champ cr‚matoire comme quelqu'un qui a revˆtu l'habit d'un fou. (Patikam 15.) 

pitta v¹ñaï koõñu naññam perumà −àñum¹ 

Prenant le costume d’un fou, sa danse, le Magnanime la danse59. 

Nombreuses sont les ‚vocations de øiva susceptibles de correspondances avec 
les pà÷upata. 1.41.3 d‚crit le Seigneur errant comme un fou, dansant, et laissant 
tomber ses longues tresses emmˆl‚es60, … l'image de l'adorateur pà÷upata. 1.1.10 
pr‚sente le øiva de Piramapuram comme ressemblant … un fou. Les gens ne le 
respectent pas et disent que la peau d'‚l‚phant qu'il porte n'est qu'une ruse 
(< skt. màyà) afin de faire peur 61—image qui peut nous faire penser au pà÷upata 
jouant la folie, dont les gens parlent en mal. ¥à−acampatar le qualifie … 
plusieurs reprises de fou errant qui demande l'aum“ne62. Et on peut ‚galement 
trouver des r‚f‚rences … øiva le fou couvert de cendres … l'image du pà÷upata, 
comme par exemple en 3.30.1, o— il danse dans un ancien champ cr‚matoire63. 

Pour r‚sumer la relation des images de øiva le fou et de øiva le pà÷upata, il 
nous semble n‚cessaire de postuler l'existence de trois axes. 

1. Les observances des pà÷upata correspondent … une s‚rie d'imitations de 
Rudra-øiva, surtout de ses aspects terrifiants, destructeurs ou des traits qui 
montrent sa marginalit‚ : sa danse, sa pr‚sence au champ cr‚matoire, ou bien 
son comportement de fou.  

2. øiva n'est pas un v‚ritable fou. Par cons‚quent, quand il se comporte comme 
un fou, sa v‚ritable identit‚ doit ˆtre reconnue. De mˆme, ceux qui ne 
reconnaissent pas Rudra-øiva dans le pà÷upata, qui fait semblant d'ˆtre fou, 
provoquent un ‚change de karman, au cours duquel le pà÷upata profite des 
m‚rites de ceux qui le prennent pour un vrai fou. Utilisant aussi la logique 
de l'initiation v‚dique, le pà÷upata r‚ussit … accumuler des m‚rites tout en 
continuant … imiter son dieu. 

3. øiva lui-mˆme peut utiliser cette mˆme logique, en empruntant le costume 
d'un pà÷upata, en imitant ceux qui essaient de l'imiter. Or, cette double 

                                                                                                                                              
58 Ici ainsi qu'en 6.91.2. VMS traduit pàcupatav¹ña− par “who has the form of pàcupata−”. Mais pour 
la mˆme expression, il ‚crit “who has the guise of a pàcupata−” en 6.20.2. De plus, il traduit pàcupata− 
en 7.22.8 comme “who has the guise of a pàcupata−”. Nous avons choisi une expression qui fait 
r‚f‚rence au d‚guisement de maniŠre explicite, puisqu'en tamoul, -v¹ña− (< skt. veùa = d‚guisement, 
vˆtement) exprime cette id‚e. 
59 Trad. Karavelane. 
60 pi−−uvàrcañaikaë tà×aviññu àñi, pittar àyt tiriyum emperumà− 
61 mattayà−ai maŸuka(v), uri pºrttatu ormàyam(m)itu!” e−−a, pittarpºlum, piramàpuram m¹viya pemmà− ... 
62 ... pittarai pºl pali tiriyum..  2.43.2, cilpalikku årtoŸum muŸaimuŸai tiriyum pitta− 2.82.4 
63 ... moytta p¹ykaë mu×akkam mutukàññu iñai, nittam àka (n) nañam àñi, veõnãŸu aõi pittar kºyil (l) — 
arataipperumà×iy¹. 
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imitation de la part de øiva implique que la vraie nature du dieu est 
doublement cach‚e. 

 
5. Le d‚guisement du faux fou 
De nombreuses expressions impliquent que øiva joue un jeu en se pr‚sentant 
comme fou. Il adopte le d‚guisement ou l'apparence des fous (pittarv¹ñam)64, 
mais “mˆme s'il a une nature qui serait propre … un insens‚, c'est le grand 
Seigneur”65. 

Dans la po‚sie de Cuntarar, øiva apparaŒt presque toujours comme un 
faux fou, ou plut“t comme quelqu'un qui est consid‚r‚ comme fou par les gens 
du commun, ou par ceux que Cuntarar appelle “les autres”. 

“pitta−¹” e−Ÿu u−−aip p¹cuvàr, piŸar ellàm; 7.29.1 “Tous les autres t'appellent 
le fou”—dit-il dans un chant o— il d‚crit son dieu, toujours au champ 
cr‚matoire, tenant un crƒne qui sert de bol … aum“nes. Dans ce mˆme poŠme, 
øiva est ‚galement invoqu‚ comme nañam àñum v¹ña−¹,  celui qui revˆt un 
costume ou une apparence appropri‚e … la danse66. 

Dans un contexte trŠs semblable (7.44.5), Cuntarar reproche aux gens du 
commun d'appeler son Seigneur un d‚mon et un fou : “p¹ya−¹ pitta−¹” e−paràl, 
empirà−aiy¹. 

Le contexte habituel demeure donc le champ cr‚matoire, et la description 
du dieu est celle de sa forme effrayante voire bhairavique :  une guirlande de 
crƒnes (7.44.4) autour du cou, l'entourage des d‚mons chantant etc. 

øiva feint d'ˆtre fou—comme le ferait un pà÷upata—si bien que ses d‚vots 
ont du mal … le reconnaŒtre. Dans le chant 7.22, il apparaŒt par deux fois comme 
pà÷upata (vers 6 et 8: pàcupata−), et Cuntarar nous invite … d‚couvrir sa v‚ritable 
nature :  “ne pensez pas que celui dont la monture est le taureau est un fou” 
(7.22.9): peŸŸaraip pittar e−Ÿu(k) karut¹−mi−. 

Ce fou de Cuntarar est un fou factice, qui se d‚guise pour tromper ceux 
qui ne le connaissent pas. Les poŠmes cr‚ent parfois le sentiment que ce dieu se 
protŠge ainsi de ceux dont la foi n'est pas assez ferme. Tel est le sens du chant 
7.18. Cet hymne ironique, qui appartient au genre de la “louange par reproche” 
(skt nindàstuti / tam. ika×cci-puka×cci), ‚numŠre les aspects r‚pugnants de øiva, et 
conclut, … chaque fois, dans le refrain par : “nous ne servirons jamais un tel 

                                                           
64 pittarv¹ñam perumai e−−um piramapurat talaiva− (1.53.10) “Le chef de Piramapuram qui pense que le 
d‚guisement des fous est grandiose...” VMS ajoute une interpr‚tation dont nous parlerons plus loin: 
“the chief of Piramapuram who thinks that the form of the devotees who are like mad people [is] 
very precious” 
65 peŸŸiyàl pitta− oppà−; perumà− ... 3.57.8. 
66 Shulman (1990: 181) trouve le mot -v¹ña−¹ ambigu, observant qu'il signifie chasseur (< skt vyàdha 
chasseur) aussi bien qu'une personne qui se d‚guise (< skt veùa costume). Nous avons adopt‚ 
l'interpr‚tation de VMS, qui comprend < veùa. Nous aimerions signaler une autre ambigu‹t‚, peut-
ˆtre intentionnelle, celle de l'expression nañam àñum : “danser / jouer (au th‚ƒtre)” (si nañam < skt. 
nañ-) ou “errer, hanter des lieux [comme un esprit malfaisant]” (si nañam < tam. naña-). Notons aussi 
que dans la terminologie dramaturgique, veùa est synonyme de nepathya, “costume ou attirail de 
scŠne”. Cf. Bansat-Boudon 1992a: 176 et 364. 
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dieu”67. La derniŠre strophe renverse le sens de ce qui pr‚cŠde, transformant le 
poŠme en louange. C'est donc dans ce contexte, au cours de la description d'un 
øiva r‚pugnant, qu'il est d‚sign‚ par Cuntarar comme quelqu'un dont le 
comportement est celui d'un fou (7.18.7) : pittarai ottu oru peŸŸiyar. Mais, 
enseigne la derniŠre strophe, ceux qui peuvent le louer sous cette forme mˆme 
obtiendront le ciel. 

De mˆme, dans le chant 2.65, ¥à−acampantar d‚crit-il le øiva de 
Piramapuram en termes n‚gatifs, … savoir en niant tous ses attributs connus. 
Chaque fois, la particule de comparaison (pºl) est ajout‚e afin de montrer que 
tel ou tel attribut paraŒt manquer … øiva: il ne semble pas avoir l'apparence d'un 
Siddha, il ne semble pas avoir une guirlande de crƒnes autour du cou etc., 
mentionnant dans la troisiŠme strophe qu'il ne semble pas non plus avoir 
l'apparence d'un fou (pittarvañivu ilarpºlum). La derniŠre strophe renverse le 
sens du reste du texte : ceux qui connaissent cette liste ‚num‚rant ce que n'est 
pas øiva et ce qu'il n'a pas accompli trouveront leur place au ciel. Le poŠme 
suggŠre ainsi que les d‚vots doivent  … la fois connaŒtre les actes de øiva et ˆtre 
conscients du fait que ce ne sont que des apparences68.  

Mˆme si, contrairement … Cuntarar et ¥à−acampantar, Appar n'emploie 
pas l'image de øiva d‚guis‚ en fou, il en parle une fois comme de quelqu'un qui 
paraŒt fou aux yeux de ceux qui ne le connaissent pas vraiment. En effet, au 
chant suivant, le poŠte prend le r“le d'une femme chez qui øiva arrive sans ˆtre 
invit‚, et qui trouve que ce øiva ressemble … un fou plut“t qu'… un dieu.  

mattamàkaëiyà−ai urivai pºrttu, và−akattàr tà−akattàr àki ni−Ÿu, 
pittartàm pºl aïku ºr perumai p¹ci ... 6.45.5 

En se couvrant de la peau d'un grand ‚l‚phant fou en rut, celui qui habite au 
ciel est venu chez moi. Alors il s'est vant‚ comme un fou ... 

Retournant … la figure du fou factice, ou du fou qui feint de l'ˆtre, ce motif nous 
rapproche d'une autre image favorite des poŠtes du T¹vàram: le dieu fourbe, 
øiva le coquin. Le mot qu'emploie ¥à−acampantar pour d‚signer ce øiva est 
souvent kaëva−, dont le sens premier est “voleur”69, mais qui est trŠs souvent 
utilis‚ comme synonyme de tanttirakkàra−70 (coquin). 

Dans la litt‚rature de la bhakti, le motif du kaëva− peut induire une relation 
particuliŠre entre dieu et d‚vot : le dieu est vu comme coquin et le d‚vot prend 
le r“le d'une fille innocente dont il vole le cœur. Mais il est rare que les auteurs 
du T¹vàram exploitent cet aspect.  

                                                           
67 Voir Shulman (1990: 117). 
68 Nous suivons l'interpr‚tation de VMS. 
69 Voir le refrain du premier hymne : le voleur de mon cœur e− uëëam kavar kaëva−. 
70 Voir aussi le dernier sens de la racine kaë- dans le Tamil Lexicon : tromper quelqu'un (va¤cittal). Cf. 
‚galement l'interpr‚tation de KuŸuntokai 25 (mentionnant un kaëva−) que donne Srinivasan (1977: 
205) et la paraphrase du commentaire qu'il cite : va¤ca ne¤cuñaiyava− (celui qui a de la tromperie 
dans son cœur). 
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Cependant, øiva le fou apparaŒt bien comme un coquin dans un poŠme 
d'Appar, o— le poŠte se demande si son dieu ne feint pas la folie, car il se cache 
devant ses d‚vots, Appar et ¥à−acampantar. 

tiŸakkap pàñiya e−−i−um centami× 
uŸaippup pàñi añaippittàr un ni−Ÿàr 
maŸaikka vallarº, tammait tiru vàymårp 
piŸaik koë ce¤cañaiyàr? ivar pittar¹ ! (5.50.8) 

Celui qui a fait fermer [les portes de ce temple] avec des chants dans un 
tamoul plus pur que celui de mes chants qui les avaient ouvertes, lui [aussi] 
attend ici. Le dieu de Vàymår, qui porte la lune dans sa chevelure rouge, se 
cache-t-il ? Il est certainement fou [s'il le fait]. 

Mˆme si dans ce chant d'Appar, øiva ressemble … la figure du coquin qui se 
joue de ses adorateurs en se cachant, c'est plut“t chez Cuntarar et 
¥à−acampantar que le motif de øiva d‚guis‚, de øiva le coquin, reste un trait 
plus fr‚quent.  

Or, ce trait n'est pas propre … quelques hymnes du T¹vàram. øiva apparaŒt 
d‚guis‚ dans de nombreuses histoires puràõiques, o— il peut prendre une 
forme humaine aussi bien que l'apparence d'un autre dieu pour mettre … 
l'‚preuve la fid‚lit‚ de ses d‚vots. Une de ces sources sanskrites, le 
Skandapuràõa original, qui date du huitiŠme siŠcle ou plus t“t71, prouve la 
popularit‚ des histoires de d‚guisement. Dans une grande partie des mythes, 
avant d'apparaŒtre sous sa vraie forme, øiva se d‚guise pour apparaŒtre … ceux 
qui pratiquent l'ascŠse afin d'obtenir sa faveur. D‚guis‚, il offre … l'ascŠte de 
l'aider, mais l'ascŠte est cens‚ refuser cette aide et attendre que le vrai øiva se 
manifeste. 

Le thŠme du øiva d‚guis‚ est encore beaucoup plus ancien, comme 
l'atteste un exemple ‚pique bien connu et souvent ‚voqu‚ dans le T¹vàram : 
øiva se pr‚sentant … Arjuna sous la forme d'un chasseur montagnard72. Dans ce 
r‚cit, encore plus que dans d'autres contextes, le d‚guisement fait partie de la 
mise … l'‚preuve du d‚vot. 
 
6. La libert‚ du vrai fou 
Par contraste, quand Appar parle de son dieu comme d'un fou, il n'est 
g‚n‚ralement pas d‚guis‚. De plus, Appar n'att‚nue pas cette appellation avec 
des mots tels que pºl pour souligner qu'il est comme un fou. Reprenons la 
                                                           
71 Date confirm‚e par le t‚moignage du manuscrit le plus ancien, de 810. Voir Adriaensen, Bakker, 
Isaacson (1998: 4). Les ‚diteurs analysent ‚galement la relation entre ce Skandapuràõa ancien et le 
texte tardif couramment connu — et traduit — sous ce nom aujourd'hui. Pour les d‚guisements de 
øiva, voir l'‚dition de Bhaññaràã, chap. 33-35. 
72 Le Mahàbhàrata ne nous fournit pas d'autres exemples. Il est vrai, øiva apparaŒt comme un homme 
(puruùa) — invisible aux autres — devant Arjuna dans la bataille (7.173), et c'est øiva qui possŠde le 
corps d'A÷vatthàman (10.7), mais au cours de ces ‚v‚nements, il ne s'agit d'aucun d‚guisement pour 
tromper quelqu'un. Pour une analyse de ces formes de øiva, d'un autre point de vue, voir Scheuer 
(1982: 238 sqq). À ce propos, notons aussi qu'un autre dieu qui se d‚guise souvent, Indra, semble 
pr‚f‚rer l'apparence d'un brahmane (par ex. devant Karõa), et on observe la mˆme pr‚f‚rence chez 
Agni (1.215) (Voir aussi la remarque de Scheuer 1982: 209 note 7 et, sur la relation de cet Indra 
polymorphe au th‚ƒtre, cf. Bansat-Boudon 1992b: 137-8.) 
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strophe cit‚e plus haut, cette fois pour regarder de plus prŠs les associations de 
øiva le fou chez Appar. 

pitta−ai, peruïkàñu araïkà uñai  
mutta−ai, muëaiveõmaticåñiyai, 
citta−ai, cempo− ampalattuë - ni−Ÿa 
atta−ai, añiy¹− maŸantu uyva−º (5.2.5) 

Pourrais-je obtenir la d‚livrance, moi qui suis son humble serviteur, en 
oubliant le fou, le dieu libre dont la scŠne est le champ cr‚matoire, celui qui 
porte sur la tˆte le croissant de lune ressemblant … une pousse blanche, le sage 
accompli (Siddha), notre pŠre qui se trouve dans la salle d'or pur [… 
Cidambaram] ? 

Le dieu marginal du champ cr‚matoire entre dans le sanctum sanctorum de 
Cidambaram et dans l'esprit du d‚vot pour terminer la strophe73. ParallŠlement 
… cette entr‚e du dieu du champ cr‚matoire dans le cœur du d‚vot, on peut voir 
un autre mouvement exprim‚ par les accusatifs des rimes. øiva est appel‚ fou 
(pitta−), lib‚r‚ (mutta− < skt. mukta), sage (citta− < skt. siddha) et pŠre (atta−) 
dans cette s‚rie de rimes qui renforce son d‚placement vers le cœur du sujet. 

Mais plus importante encore que ce mouvement est la fa‡on dont Appar 
met en relation les substantifs d‚crivant øiva. Car les rimes mettent en valeur la 
multiple identit‚ de ce dieu, sugg‚rant que sa folie est li‚e … sa libert‚ (pitta− — 
mutta−), que son affranchissement de cette existence signifie aussi sa perfection 
(mutta− — citta−,  autre sens du mot siddha), mais que cette derniŠre ne l'‚loigne 
pas du d‚vot, qui reste son fils. 

Appar emploie aussi ailleurs cette mˆme s‚rie de d‚signations de øiva, et 
presque de la mˆme maniŠre, car les mˆmes quatre mots forment les rimes de 
la strophe. (6.87.4) 

pitta− kàõ; takka− ta− v¹ëvi ellàm pãñu a×iyac càñi, aruëkaëceyta 
mutta− kàõ; muttãyum àyi−à− kàõ; mu−ivarkkum và−avarkkum mutal ày mikka 
atta− kàõ; puttåril amarntà− tà− kàõ; aricilperuntuŸaiy¹ àñci koõña 
citta− kàõ; cittãccurattà− tà− kàõ; civa− ava− kàõ — civapurattu em selva− tà−¹ 

Regarde74 le fou, le dieu lib‚r‚ qui accorde sa grƒce, qui a d‚truit le grand 
sacrifice de Dakùa, celui qui est devenu les trois feux sacrificiels; le pŠre 
suprˆme qui est le premier des sages et des dieux; celui qui habite … Puttår, le 
Siddha qui est devenu le Seigneur du grand port d'Aricil, le maŒtre de 
Cittãccuram; øiva, qui est notre cher Seigneur … Civapuram. 

Ici øiva le fou, qui d‚truit le sacrifice v‚dique de Dakùa auquel il n'est pas 
invit‚, est plac‚ … c“t‚ de øiva, le seul ˆtre lib‚r‚, assimil‚ aux trois feux du 
sacrifice v‚dique. De nouveau, les rimes suggŠrent que øiva le fou est impur et 
marginal, destructeur du sacrifice v‚dique, mais qu'il est en mˆme temps le 
dieu qui est le seul ˆtre pur, et le seul qui puisse purifier ses d‚vots en les 
lib‚rant de ce monde. Mais Appar n'est pas le seul ni probablement le premier … 
utiliser cette s‚rie d'associations, car ces mˆmes quatre mots fournissent la rime 
                                                           
73 Le tamoul se termine par la question et le participe “en oubliant”. 
74 Au d‚but de la strophe, nous avons traduit kàõ par “regarde”, mais ce mot peut ˆtre un expl‚tif, 
comme le remarque VMS. Notons ‚galement que les expl‚tifs ne sont pas toujours d‚pourvus de 
sens. 
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d'une strophe de ¥à−acampantar, dans l'ordre: mutta−, pitta−, citta− et atta− 
(2.82.4) 

Une autre strophe o— ce mˆme øiva le fou apparaŒt … la fois comme le dieu 
suprˆme, et o— cette relation est mise en valeur par d'autres rimes est:  

mutti−ai, pavaëattai, muëaitta em 
totti−ai, cuñarai, cuñar pºl oëip 
pitta−ai, kolum na¤ci−ai, và−avar 
nitta−ai, — nerunal kaõña veõõiy¹    5.17.1. 

C'est dans la ville de Veõõi que j'ai vu hier le dieu, qui est la perle, qui est le 
corail, des fleurs ‚panouies, qui est la lumiŠre, le fou75 qui brille comme le 
soleil, qui est le poison mortel, le dieu ‚ternel parmi les dieux. 

Les rimes pitta−ai et nitta−ai (< skt. nitya) forment un ensemble qui confirme 
que øiva le fou est vu comme le dieu suprˆme ou ‚ternel. Dans cette strophe, 
ces deux traits du dieu sont oppos‚s et affirm‚s de mˆme que ses deux 
couleurs: le premier mot, mutti−ai, fait r‚f‚rence au fait qu'il est blanc comme 
des perles (muttu), car il est couvert de cendres, et le deuxiŠme, pavaëattai, 
r‚itŠre qu'il est rouge comme le corail. De plus, il est appel‚ fou juste aprŠs 
avoir ‚t‚ appel‚ lumiŠre, cuñar, m‚taphore qui fait r‚f‚rence … son savoir, 
¤à−acºti (< skt. j¤ànajyotis) : sa folie est donc celle du fou illumin‚, folie qui 
d‚passe la raison et le savoir ordinaires.   

Appar voit donc øiva … la fois comme un fou, le seul ˆtre lib‚r‚, le dieu 
parfait, ‚ternel et pŠre des d‚vots, o— la folie du dieu n'est pas un d‚guisement. 
Au contraire, øiva est fou parce qu'il possŠde une libert‚ absolue. C'est cette 
libert‚ illimit‚e … laquelle les poŠtes font r‚f‚rence maintes fois, notamment 
quand ils invoquent le fou qui peut devenir homme, femme ou mˆme 
hermaphrodite76. À ce propos, nous devons citer la traduction de VMS du mot 
pitta−, car il donne souvent comme ‚quivalent ou plut“t glose77 : “who does 
everything according to his will without being dictated” (6.90.4) ou “one who 
does things according to one's caprice, without any restraint (It denotes his self-
dependence)” (6.74.6). 

Étant donn‚ qu'il est le seul … ˆtre vraiment libre et lib‚r‚, c'est lui seul qui 
peut accorder la d‚livrance par sa grƒce ; il est le fou qui peut an‚antir les 
p‚ch‚s des d‚vots (pàvam tãrkkum pittàñi 7.90.6)78. Tel est l'enseignement de 
¥à−acampantar : “il est tout … fait naturel que l'adorateur du plus fou des fous 
mette fin … sa transmigration” (pittarpitta−ait to×a, piŸappu aŸuttal peŸŸiy¹ 2.98.10). 

                                                           
75 VMS donne “who has abundant love towards his devotees” pour pitta−, une interpr‚tation dont 
nous parlerons plus loin. 
76 En particulier, chez ¥à−acampantar, voir 1.102.4 (peõ ºrpàkà! pittà! fou, dont la moiti‚ est une 
femme !) et 1.89.3 (peõ, àõ, ali, àkum pittà! fou, qui est femme, homme et hermaphrodite !), mais chez 
Appar aussi, voir 6.90.4 (peõõava−ai, àõava−ai, pitta− ta−−ai le fou qui est une femme, qui est un 
homme). 
77 Pour une analyse du statut de la “traduction” de VMS, voir Chevillard 2000. Cet article offre 
‚galement une d‚monstration exemplaire de la maniŠre dont on peut effectuer des recherches 
lexicales en utilisant la concordance du CD-ROM et la traduction de VMS. 
78 Ce que VMS traduit par “one who has excessive love towards his devotees as to wipe out all their 
sins”, traduction qu'on commentera dans la partie suivante. 
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7. Les d‚vots du fou et la ferveur des d‚vots fous 
Comme Fran‡ois Gros l'observe dans son introduction … l'‚dition du T¹vàram79, 
c'est Appar qui ‚voque le plus souvent la r‚alit‚ religieuse de son ‚poque, des 
rites des temples etc. Et c'est aussi Appar qui mentionne les rites que c‚lŠbrent 
les d‚vots de øiva le fou.  

perumpularkàlai mu×ki, pittarkku pattar àki, 
arumpoñu malarkaë koõñu, àïku àrvattai uëë¹ vaittu 
virumpi, nal viëakku tåpam vitiyi−àl iña vallàrkku k 
karumpi−il kaññi pºlvàr, kañavårvãrañña−àr¹.  4.31.4 

Pour ceux qui prennent un bain rituel … l'aube et deviennent des d‚vots du 
Fou80 [øiva], qui lui apportent des bourgeons et des fleurs avec de 
l'enthousiasme dans le cœur81, et se r‚jouissent en br–lant de belles lampes et 
de l'encens selon les rŠgles — pour ces d‚vots [de øiva], le Seigneur du lieu 
saint de Kañavår est comme l'int‚rieur de la canne … sucre. 

Ici, øiva le fou est donc v‚n‚r‚ par tous les d‚vots sans ˆtre associ‚ aux pà÷upata 
ou … leurs observances. De mˆme, la m‚thode de v‚n‚ration ici n'est-elle pas 
celle des pà÷upata : il s'agit d'une simple påjà comprenant des fleurs, des lampes 
et de l'encens. De plus, la paronomase entre pittar et pattar suggŠre que le lien 
entre øiva le fou et son d‚vot est particuliŠrement mis en relief, ce que confirme 
le dernier vers. 

Ce rapprochement, op‚r‚ par des rimes et des paronomases, du fou et de 
ses d‚vots revient plusieurs fois dans la po‚sie d'Appar, au moyen des mots 
pittar (fou) et pattar (< skt. bhakta, d‚vot) ou patti (< skt. bhakti, d‚votion). En 
voici un exemple: 

pitta−ai, perunt¹var to×appañum 
atta−ai, aõi àmàttår m¹viya 
mutti−ai, añiy¹− uë muyaŸalum,  
pattiveëëam parantatu ; kàõmi−¹ ! 5.44.6 

Le voici, le fou82, le pŠre honor‚ par les grands dieux, la perle qui habite dans 
la splendide ville d'âmàttår : quand moi, son serviteur, ai essay‚ de le garder 
dans mon cœur, le d‚luge de d‚votion s'est r‚pandu partout — regardez-le! 

Les mots qui d‚crivent le dieu en tant que fou (pitta−ai), que pŠre (atta−ai) et 
que perle (mutti−ai) riment avec “d‚votion”, patti, dans le dernier vers, en 
soulignant par une paronomase que la d‚votion est finalement une variante de 
la folie du fou. Notons aussi que ces mˆmes deux mots forment une rime dans 
une strophe de Cuntarar que nous avons d‚j… cit‚e au sujet de la pr‚sence du 
fou au champ cr‚matoire (7.53.5). 

                                                           
79 Vol. 1. p. xxiv-xxv. 
80 Ici, VMS traduit pittar par Civa−. 
81 Pour le dieu? Ou pour la chose d‚sir‚e? — Voir VMS : “having the attachment towards a desired 
thing in the mind”. 
82 VMS donne “Civa− who has the name pitta−”. 
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Ce ne sont pas seulement les rimes qui cr‚ent le lien entre la d‚votion et la 
folie ou le d‚vot et le fou. Un thŠme courant dans toute la litt‚rature de la bhakti 
est que le d‚vot devient fou, c'est-…-dire perd la raison, … cause de sa ferveur et 
de son amour extrˆme pour la divinit‚. 

Nos poŠtes mentionnent plusieurs fois ces d‚vots en extase, 
¥à−acampantar, par exemple, parle des bhakta immerg‚s dans la folie de leur 
ferveur (pittu ulàviya pattarkaë 2.105.6). Et c'est sans doute … cause du pouvoir 
exceptionnel des fous qu'Appar les ‚numŠre dans une liste de d‚vots … la 
puissance particuliŠre : les yogin accomplis (siddha), les vierges, les dieux et les 
d‚mons, les fous et les brahmanes qui connaissent les quatre Veda83. 

Le verbe pitaŸŸu est maintes fois associ‚ aux d‚vots fous. Il signifie “parler 
de maniŠre incoh‚rente”, racine que nous avons ‚voqu‚e dans le contexte des 
‚tymologies de pitta−. ¥à−acampantar, par exemple, nous pr‚sente des d‚vots 
qui r‚pŠtent le nom du Seigneur toute la journ‚e de maniŠre insens‚e84.  

Chez Appar et Cuntarar aussi, le d‚vot devient fou par la ferveur de sa 
d‚votion, qui le fait bafouiller : “les grands [d‚vots] fous se r‚unissent et 
parlent de maniŠre incoh‚rente des pieds [du Seigneur]”85. Mais ces paroles 
impr‚gn‚es d'amour pour øiva se transforment en des paroles sacr‚es, jusqu'… 
devenir la voie du salut. 

cittattu uruki, “civa−, empirà−” e−Ÿu cintaiyuëë¹ 
pittup perukap pitaŸŸuki−Ÿàr piõi tãrttu aruëày —    4.110.8ab 

Tu accordes ta grƒce et sauves de la souffrance ceux qui parlent de fa‡on 
incoh‚rente en augmentant leur folie; leur raison se d‚sagrŠge, leur (seule) 
pens‚e fix‚e sur leur dieu øiva. 

Appar va jusqu'… inciter les destinataires de son poŠme … perdre la raison : afin 
de se d‚tourner de la transmigration, ils doivent devenir fous pour leur dieu et 
parler de maniŠre insens‚e86. Et dans le mˆme but, Cuntarar recommande la 
r‚citation de sa propre po‚sie qu'il qualifie de discours incoh‚rent (pitaŸŸu) : 

mutti muttàŸu valam ceyum mutuku−Ÿaraip 
pitta− oppà− añittoõña− — åra− — pitaŸŸu ivai 
tattuva¤à−ikaë àyi−àr tañumàŸŸu ilàr 
ettavattºrkaëum, ¹ttavàrkku iñar illaiy¹   7.43.11 

æra−, le d‚vot qui est comme un fou87, a dit ces mots incoh‚rents adress‚s au 
Seigneur de Mutuku−Ÿam, lieu entour‚ par la riviŠre MuttàŸu, riviŠre de la 
D‚livrance. Que ce soit ceux qui connaissent la v‚rit‚ ultime, ceux qui ne 
d‚faillent pas [dans leur d‚votion] ou ceux qui pratiquent l'ascŠse pour obtenir 
une telle connaissance88, s'ils chantent cette louange [du Seigneur], ils 
n'‚prouveront plus de souffrance. 

                                                           
83 cittar, ka−−iyar, tevarkaë, tà−avar, / pittar, nàlmaŸai v¹tiyar, ... 5.51.5 
84 nàëtoŸum / p¹r vaõam p¹cip pitaŸŸum pittarkañku... 3.22.9.  
85 perum pittar kåñi pitaŸŸum (m) añi... 6.6.4 
86 piŸavi nãïka pitaŸŸumi−, pittarày! 5.22.6. 
87 “Who is like a maniac” — dit VMS. 
88 Nous avons adopt‚ l'interpr‚tation de VMS. 
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øiva accepte les divagations des d‚vots fous parce qu'il sait que c'est par amour 
pour lui qu'ils perdent leur raison. Le d‚vot en tant que poŠte regrette pourtant 
de ne pas pouvoir exprimer son amour comme il aimerait le faire. Dans cette 
perspective, la folie du d‚vot est fondamentalement diff‚rente de celle de son 
Seigneur. øiva le fou est le seul ˆtre lib‚r‚ tandis que son d‚vot, fou d'extase, se 
sent limit‚, car il ne r‚ussit pas … exprimer sa d‚votion. Il s'agit d'un thŠme qui 
est courant dans toute po‚sie amoureuse, o— le poŠte se plaint de ne pas ˆtre 
capable d'exprimer son amour. Dans l'exemple suivant, Appar renforce ce 
message par une s‚rie d'allit‚rations en se pr‚sentant comme fou (pitta−), 
quelqu'un qui divague (pitaŸŸuva−) et une sorte d'idiot (p¹tai). 

mu−−ai e− vi−aiyi−àl¹ mårttiyai ni−aiyamàññ¹− 
pi−−ai nà− pitta− àkip pitaŸŸuva−, p¹taiy¹− nà−; 
e− uë¹ ma−−i ni−Ÿa cãrmai atu àyi−à−ai 
e− uë¹ ni−aiyamàññ¹− — e− ceyvà− tº−Ÿi−¹−¹    4.79.4  

Auparavant, … cause de mon karman, je ne pouvais pas m‚diter sur la 
manifestation de mon Seigneur; (maintenant) que je suis fou89, je divague, moi 
le sot. Je ne peux pas m‚diter dans mon cœur sur celui qui a la bont‚ de 
toujours r‚sider en moi90. Pourquoi suis-je n‚? 

Comme toutes les strophes cit‚es le montrent, les d‚vots deviennent fous … 
cause de leur zŠle excessif. Mais cette relation—comme toutes les relations 
entre le dieu et ses d‚vots dans le T¹vàram—peut se renverser. Appar d‚finit 
son øiva comme “celui qui est devenu fou pour le bien des fous, et reste ainsi” 
(pittarkku pitta−ày ni−Ÿà− 6.11.2). 

Le dieu suprˆme prend une forme de fou pour s'assimiler … ses d‚vots et 
afin de r‚pondre … leur ferveur; sa folie peut donc signifier son amour excessif 
envers ses bhakta. VMS a sans doute cet aspect du pitta− en vue quand, pour le 
vers que nous venons de citer, il donne la traduction ou plut“t la glose 
suivante: “one who is himself a maniac towards people who are mad after 
god”; ou quand il glose pitta− par “one who has excessive love towards his 
devotees” (7.90.6). De mˆme, c'est en pensant … cette ferveur des d‚vots que 
VMS a d– interpr‚ter l'expression pittarv¹ñam perumai e−−um piramapurat 
talaiva− comme “the chief of Piramapuram who thinks that the form of the 
devotees who are like mad people is very precious”. Nous sommes d'avis que 
dans ce vers, pittarv¹ñam (costume/apparence de fou) peut ˆtre volontairement 
ambigu: il peut d‚signer le d‚guisement de øiva comme fou (aspect que nous 
avons trait‚ plus haut), ainsi que l'apparence des d‚vots fous de ferveur91. Dans 
cette perspective, øiva appr‚cierait … la fois le d‚guisement de fou (qu'il soit le 
sien ou celui d'un pà÷upata) et l'apparence de ses d‚vots comme fous de bhakti. 
 

Les ‚changes de folie et une po‚sie du d‚guisement 
On a montr‚ que la folie de la d‚votion s'‚change entre dieu et d‚vot comme 
s'‚change la folie de la libert‚ absolue ou tout autre aspect de la folie de øiva. 
                                                           
89 VMS ‚crit : “being attached to the feet of Civa−”. 
90 Nous suivons l'interpr‚tation de VMS. Pour une traduction diff‚rente, voir Peterson (1991: 224) 
91 Étant donn‚ que le pluriel pittar peut ˆtre honorifique (premiŠre interpr‚tation) ou non (seconde). 
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Nous voyons ces ‚changes comme l'un des traits les plus importants de la 
po‚tique du T¹vàram : øiva transmet son d‚guisement de fou aux d‚vots, et les 
pà÷upata qui se d‚guisent en fous prˆtent leur nom … øiva. De mˆme, øiva est-il 
le seul … poss‚der la libert‚ absolue, mais ceux qui chantent ses louanges 
obtiendront cette libert‚ par la d‚livrance. De mˆme encore, les d‚vots offrent 
leur ferveur … leur Seigneur, qui est ‚galement fou d'amour pour eux.  

Un autre aspect de la folie de øiva sur lequel nous avons insist‚, le 
d‚guisement, m‚rite lui aussi qu'on le reconsidŠre d'un point de vue plus 
g‚n‚ral. Dans le d‚guisement, on peut reconnaŒtre l'acte92 de øiva qui consiste … 
se cacher ou de cacher sa vraie nature : tirodhàna. Par cette logique, la 
reconnaissance du øiva d‚guis‚ correspond … son acte de grƒce : anugraha. 
Ainsi, du point de vue th‚ologique, la (re)connaissance de la folie que 
manifeste le Seigneur mŠne le d‚vot, le je des poŠmes, et les d‚vots, son public, 
… la d‚livrance.  

À propos du je des hymnes, nous devons ‚galement ajouter quelques 
consid‚rations d'ordre plus g‚n‚ral. Autant que les d‚vots dont il parle, il se 
pr‚sente souvent comme fou de bhakti, incapable de trouver les mots pour 
chanter la louange de son dieu. Mais nous ne devrions pas prendre cette 
d‚marche po‚tique pour argent comptant. Comme Shulman (2001: 105) et 
Tieken (2001: 218 sqq.),93 nous sommes de l'avis que les saints errants comme 
auteurs du T¹vàram sont des personnages po‚tiques fictifs, et que les hymnes 
qu'ils sont cens‚s chanter en extase folle ne sont pas ceux que profŠrent des 
d‚vots poss‚d‚s. Le fait qu'il s'agit de personae peut paraŒtre ‚vident, mais 
remarquons que peu d'auteurs l'affirment dans la litt‚rature critique sur le 
sujet. De mˆme, nous pensons que l'apparente simplicit‚ de cette po‚sie fait 
partie de son extrˆme artifice. Les poŠtes ont sans doute essay‚ de cr‚er un 
langage qui pouvait pr‚tendre ˆtre le discours de saints en extase. Mais nous 
esp‚rons que notre analyse des parallŠles, des renvois, des allusions, des rimes 
et des paronomases montre bien que cette po‚sie est loin d'ˆtre aussi simple 
qu'elle proclame l'ˆtre : les compositeurs des hymnes du T¹vàram se sont sans 
doute d‚guis‚s en fous, eux aussi, pour nous, leur public d‚vou‚. 

                                                           
92 La th‚ologie ÷iva‹te distingue entre cinq actes (pa¤cakçtya) du dieu suprˆme : la cr‚ation (sçùñi), le 
maintien (sthiti), la destruction (saühàra), l'acte de se cacher (tirodhàna) et le fait de rev‚ler sa nature, 
ce dernier ‚tant la grƒce divine (anugraha). 
93 Naturellement, cela ne signifie pas que nous soyons d'accord sur toutes les propositions que 
contient l'ouvrage de Tieken (2001). Notons que Tieken ne mentionne pas l'article de Shulman (2001: 
103-128, “From Author to Non-Author in Tamil Literary Legend”), publi‚ pour la premiŠre fois en 
1993. 
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