Siva le fou et ses dévots tamouls dans le Tevaram

Judit Torzsok

Selon la tradition tamoule, le poéte qui a appelé Siva un fou est Cuntarar. Le
dieu lui-méme l'avait sommé de composer un chant le désignant ainsi. Dans
son Periya Puranam, Cekkilar décrit cet événement formant le contexte du
premier hymne de Cuntarar : le début de sa carriére en tant que poete dévoué a
Siva. Selon cette légende bien connue!, un vieillard interrompit le mariage de
Cuntarar en le réclamant comme l'un de ses esclaves. Il produisit méme un
manuscrit sur 6le pour appuyer ses prétentions. Outragé, Cuntarar le traita de
fou (pittan) et déchira le manuscrit. Montrant un autre manuscrit prétendument
original, le vieillard chercha justice aupres du conseil local des sages, qui lui
donna raison; mais aussitot le jugement prononcé, le vieillard disparut dans le
temple de la ville. Ayant compris que le vieillard était Siva, Cuntarar le
reconnut comme son maitre et lui demanda comment il devait le louer. Siva lui
ordonna alors de chanter sa louange en tant que fou, et Cuntarar introduisit son
premier chant par ces vocatifs:

pitta piraiciiti perumane arulala (7.1.1)

O fou, qui porte la lune dans sa chevelure, le Seigneur qui accorde sa grace.

La principale fonction de cette légende, comme celle des autres récits
hagiographiques qui racontent la conversion des poetes en dévots Sivaites, est
de donner le premier mot d'une ceuvre comme mot clé de la biographie de son
auteur. Les hagiographies des deux autres poétes du Tevaram, d'Appar et de
Ne‘lr_lacampantar, sont écrites de la méme fagon, en construisant l'histoire de
leur rencontre avec Siva autour des premiers mots de leur ceuvre?. Sans vouloir
entrer dans une discussion sur la valeur historique de ces légendes rapportées

" Tout en étant consciente du fait que notre travail ne le mérite pas, nous aimerions le dédier a
Frangois Gros avec notre plus grand respect pour son ceuvre sur la littérature tamoule en général et
sur le Tevaram en particulier. Nous remercions Jean-Luc Chevillard pour ses encouragements et
aussi parce que si nous n'avions pas eu acces a un état préliminaire (la version 0.9e) du Digital
Tevaram dont il dirige la préparation, nous n'aurions pas pu accomplir notre recherche lexicale. Nos
remerciements vont également a Appasamy Murugaiyan, qui nous a toujours aidée dans les
problémes linguistiques, et n'a jamais manqué de patience pour répondre a nos questions, aussi
simples fussent-elles. Nous ne saurions assez reconnaitre l'aide et la patience de Lyne Bansat-
Boudon, dont la lecture attentive nous a permis d'affiner la langue et la démonstration. Nous
sommes seule responsable des fautes qui demeurent. Une version préliminaire de cet article a été
présentée devant le “Groupe dravidien” du laboratoire LACITO du CNRS; nous remercions
Appasamy Murugaiyan pour son invitation et les participants pour toutes les critiques et
remarques. Nous regrettons de ne pas avoir pu utiliser toutes les éditions du Tevaram commentées
en tamoul moderne, en particuler 1'édition entierement commentée du Tarumapuram Atinam.

! Peterson (1991: 302-303) et Shulman (1990: 15-16) résument ce récit tiré du Tatuttatkonta Puranam
du Periya Puranam (147 sqq.).

2 Malgré les efforts de Cekkilar pour évoquer ou intégrer la premiere strophe dans la biographie du
poete, aucun élément du récit biographique de Nanacampantar ne se trouve dans son premier
poeme (Periyapuranam I11.282). Voir également la remarque de Peterson (1991: 270) sur ce probleme,
qui essaie néanmoins de trouver une justification pour Cekkilar.
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par Cekkilar, nous pourrions les envisager comme traitant de la singularité de
ces poetes, car, comme F. Gros le remarque dans son introduction a 1'édition
critique, “Cekkilar s'est exactement incorporé au Tevaram et plus personne
apres lui n'a su le lire sans lui”. Nous pourrions donc nous demander si la
description de Siva comme fou figure parmi les motifs caractéristiques de la
poésie de Cuntarar.

S'l est vrai que Cuntarar emploie le mot “fou” (pittan) a plusieurs reprises
pour décrire ou pour appeler son Seigneur, il n'est pas le seul poéte a le faire.
Appar et Nanacampantar utilisent ce méme mot—ainsi que d'autres
synonymes de Siva le fou—a peu prés aussi fréquemment que Cuntarar’.
L'image de Siva le fou est donc commune a tout le Tevaram, sans étre associée a
un auteur particulier ou a une biographie.

Or, les occurrences assez fréquentes de Siva comme fou* posent une
question d'ordre plus général. Pourrait-on en conclure qu'il s'agit d'un culte de
cette forme de Siva au pays tamoul a 1'époque de la composition du Tevaram ?
Et si I'on suppose que cette image de Siva témoigne du culte d'une telle forme,
ce culte est-il en relation avec le culte de Bhairava le fou (Unmattabhairava),
célébré, dans une période plus tardive, au Nord de I'Inde, et particulierement
au Népal ?

Nous répondrons en deux temps. Les occurrences d'un motif poétique ne
justifient guére que l'on se prononce sur la pratique religieuse d'une époque
sans s'appuyer sur d'autres preuves tirées de sources telles que les inscriptions,
les représentations cultuelles etc. Cela dit, comme nous le verrons plus loin,
certaines indications, telles que la mention des dévots du fou chez Appar,
pourraient éventuellement étayer une démonstration de l'existence du culte de
Siva le fou’. Il faut néanmoins admettre qu'il convient d'interpréter ces
indications avec précaution, en considérant la nature poétique des textes.

D'autre part, méme si 'on croit trouver des traces d'un tel culte, il serait
extrémement difficile d'établir le lien entre le Siva fou du Sud et celui du Nord
appelé Unmattabhairava. A notre connaissance, les textes canoniques du culte
de Bhairava, les Bhairavagama anciens, ne parlent jamais d'un culte spécial de
cette forme qu'est Unmattabhairava. Tout au plus, les dgamas mentionnent-ils
Unmattabhairava comme l'une des huit formes répertoriées de Bhairava et

® Nous avons compté 12 occurrences de pittan ou pittar chez Cuntarar (y compris le composé
pififiakapittan), 22 chez Appar et 18 chez Nanacampantar.

* Signalons, dés le début de nos investigations, que V.M. Subramanya Ayyar (VMS) traduit
rarement cette désignation de Siva, indiquant simplement “he who is called pitta”. Il ne s'agit pas ici
de critiquer la traduction treés précieuse de VMS, notre article se proposant de poursuivre un autre
but. Néanmoins, nous nous sommes parfois demandé si cette absence de traduction ne signalait pas
une réticence de la part de VMS, qui ne voulait peut-étre pas appeler son Siva un fou. On pourrait
aussi se demander si pitta- n'avait pas un sens tres différent dans le Tevaram. A notre avis,
cependant, méme si, comme on le verra, les connotations de pitta- en tamoul ne sont naturellement
pas les mémes que celles de fou en frangais, on peut probablement traduire pittan par fou, tout en
étant conscient de la simplification que cela entraine.

® Voir pittarkku pattar aki 4.31.4.
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comme titre d'un des huit principaux Bhairavatantra®, la liste étant la méme que
dans certains Purana-s’.

En outre, méme si l'image tamoule de Siva le fou semble souvent
correspondre a celle d'Unmattabhairava, les noms different. En effet, malgré la
présence d'un Siva terrifiant dans le Tévaram, il n'est presque jamais appelé
Bhairava. Une des rares occurrences que nous avons pu trouver est la suivante®,
issue d'un chant dédié au Siva de Cérai. (4.73.6)

viritta palkatir kol ciilam, vetipatu tamarukam, kai
tarittatu or kola kalapayiravan aki, velam

urittu, umai afica kantu, on tiru manivay villac
cirittu, arulceytar — ceraic cen neric celvanare

Ayant pris la forme du Bhairava noir’ tenant le trident rayonnant et le damaru
assourdissant dans ses mains, il écorcha l'éléphant. Alors, voyant Uma
trembler de peur, il rit de toutes ses dents, ouvrant sa bouche rayonnante a la
couleur de rubis®™. Il accorde sa grace, notre cher Seigneur de Cérai, Seigneur
de la bonne voie'".

®Voir, par exemple, la Srikanthiyasamhita perdue que cite le Tantralokaviveka vol L. p.42. Pour un
résumé sur le probléme des huit Bhairavatantra, voir Dyczkowski 1989: 45 sqq. H. Brunner et A.
Padoux donnent cinq listes des huit Bhairava pour la définition d'astabhairava (Tantrikabhidhanakosa
vol. 1.). Unmatta figure dans la premiere, celle qui est la plus fréquente dans les textes du Siddhanta,
ot1 ces huit formes sont généralement invoquées dans les cultes kamya (cultes optionnels célébrés
dans des buts spécifiques). Il est également présent dans la derniere, tirée du Brahmayamala.

7 Dans le cadre de cet article, nous ne pouvons pas traiter des manuels de rituel d'Unmattabhairava
qu'Elisabeth Chalier a étudiés (1981), mais ces manuels ne semblent pas agamiques.

8 Dans la concordance sur CD ROM (a paraitre), cette occurrence figure sous kalapayirava-. Aucun
exemple du seul terme pairava- ne se trouve dans le texte.

% Le mot Kalabhairava 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 dun “pairava- who is black in colour”). Le
premier terme de ce composé a plusieurs acceptions, dont le “temps” et la “mort”. Cependant, la fin
du temps mondain serait normalement exprimée par santhara, rétraction de l'univers par Siva. Par
ailleurs, il existe une forme de Bhairava qui est le Bhairava de cette rétraction cosmique, appelé
Samharabhairava. La forme Kalabhairava étant particulierement associée a la destruction aussi
(comme toute forme de Bhairava), l'interprétation de Peterson n'est pas entierement fausse, mais
peut-étre secondaire. Pour le lien entre Siva comme divinité noire ou tamasa ainsi que pour son
rapport avec le temps et la destruction, voir Kramrisch 1992: 265 sqq. Il est intéressant de remarquer
que le culte du Bhairava noir est particuliéerement populaire, aujourd'hui encore, dans la vallée de
Kathmandu. La prescription du Karanagama, texte agamique rédigé tardivement au Sud, offre un
détail plus pertinant a notre analyse : Bhairava, le gardien du temple, est noir de teint. (N.R.Bhatt
2000: 347 donne une traduction du passage en question, Karana 1.103.64. Sur les principes de la
datation des dgama, voir Goodall 1998: xxxvi sqq.)

10 L'expression manivay implique sans doute que les levres de la divinité sont rouges. VMS
interpréte mani (< skt. mani) comme pavalam (< skt. prabala) “lips which are like coral in colour”.
Nous avons choisi un autre sens qui est également possible dans ce contexte, manikkam (< skt.
manikya - rubis), interprétation que suggere le Tamil Lexicon pour manivay dans Kallatam 50.23. De
plus, étant donné que les levres sont “rayonnantes” (on), rubis serait plus juste dans le contexte.

" Les traductions des strophes du Teévaram dans cet article sont les notres. Nous avons essayé de
signaler toutes les différences majeures par rapport a des traductions anglaises (quand elles
existent) et par rapport aux interprétations de VMS.
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Comme on le verra, cette image de Bhairava noir, au rire éclatant, ressemble
beaucoup aux images de Siva le fou. Or, Siva le fou est souvent décrit au champ
crématoire et couvert de cendres, traits qui évoquent les attributs de Bhairava.
On trouve également un certain nombre de références a Siva comme porteur
d'une guirlande de cranes ou d'une tiare de cranes. Nous pouvons donc
affirmer la présence—somme toute assez évidente—d'une forme bhairavique
de Siva dans le Tevaram, sans pour autant confirmer I'existence d'un véritable
culte bhairavique®.

Si pourtant on suit I'hypothese d'un culte bhairavique dans le Tevaram, on
pourrait essayer, dans la mesure du possible, de localiser ce culte. Le lieu de ce
culte pourrait correspondre a Kataviir, possibilité déja signalée par Shulman
(1990: 338) dans sa traduction du chant 53 de Cuntarar, adressé a Siva résidant
au champ crématoire de Katavir. Selon I'hypothése de Shulman, avant d'étre
l'un des lieux saints des exploits de Siva (virattanam), Katavar fut un centre du
culte du Siva terrifiant au champ crématoire'. Mais si 1'on examine tous les
lieux o1 nos poetes évoquent une forme bhairavique de Siva le fou, les
possibilités se multiplient, et I'on pourrait spéculer de la méme maniere sur le
Siva d'Orriytr®® ou celui de Tiruvarir.

La clarification de ce qu'on doit considérer comme une hypothese sur cette
figure de Siva est importante afin de délimiter la portée des investigations qui
suivent. Nous n'avons donc pas lintention de prouver qu'une forme
d'Unmattabhairava existait au Sud, ni que cette forme était a l'origine du culte
d'Unmattabhairava au Nord. En revanche, nous espérons découvrir certains
aspects de la forme de Siva le fou dans les chants du Tevaram afin d'enrichir
notre représentation de cette divinité et de révéler la maniere dont les auteurs
du Tevaram la voyaient. Au cours de nos investigations, nous verrons
également que les dévots de ce Siva deviennent eux-mémes “fous”, a l'image de
leur dieu. Le résultat de nos recherches portera donc uniquement sur I'histoire
de la bhakti tamoule et de sa conception de la “folie”, quelque soit le sens a
donner a ce mot.

12 Toujours chez Appar, par exemple 4.111.9 ou 6.5.6.

5 Le terme kapalika, qui se trouve dans un poeme d'Appar (sous la forme plurielle kapalikal) et dont
nous parlerons plus loin, peut recouvrir une catégorie assez large de $ivaites non saiddhantika 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 dévots Sivaites. Sinon, les dérivés de kapala
signifient toujours Siva tenant un crane a la main.

14 _ _ . NPT o
Kataviirmayanam serait donc a I'origine de Kataviirvirattam.

15 Nous pourrions justifier des spéculations sur un culte bhairavique a Orriytir par des événements
rapportés dans le Tiruvorriyirpuranam. Ce texte nous informe qu'un certain Tontaiman de Kafici, qui
fit construire a Orriyar un temple dédié a Siva, fit aussi ériger des images de Kali et de Bhairava,
ainsi qu'une image de Siva comme maitre des ascetes mahavratin. David Lorenzen affirme que ces
descriptions ont pour objet certaines images datant de 1'époque Pallava (Lorenzen 1991:167 citant V.
Raghavan sur le Tiruvorriyirpuranam).
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1. La terminologie de la folie

Dans le Tevaram, le mot le plus courant pour désigner 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 littérature du Carnkam'® : pittan. 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 médical qui désigne l'une des trois
humeurs du corps, la bile, et, secondairement, la chaleur que peut causer un
exces de cette humeur. Parmi nos auteurs, Nanacampantar, lorsqu'il utilise le
mot pittu—qui dérive également du sanskrit pitta—retient le sens original du
terme, par exemple dans un hymne (2.85) qui décrit que toute mauvaise chose
devient bénéfique du moment oi1 Siva a pénétré dans l'esprit du poete. Ici pittu
apparait en compagnie d'un autre terme médical qui signifie 'humeur appelée
“vent”, vdta.

.. en ulame pukunta atanal —

veppotu, kulirum, vatam, mikai ana pittum, vinai ana, vantu naliya ;

appati nalla nalla ; ...

... comme il est entré dans mon cceur, fievre et frissonnement du froid, vent
corporel” (vatam) et exces de bile ; les [conséquences de nos] actes® nous
atteignent sans causer d'afflictions, ils sont d'une telle bonne nature; ...

En tamoul, le sens de ce mot change considérablement, car pittam ou pittu
signifie non seulement “bile”, mais aussi “folie” et “délire”. Il existe méme un
dérivé tamoul de pitta, paittiya, désignant “folie”, “maladie mentale”, dérivé
obtenu suivant une formation réguliére en sanskrit, méme si ce dérivé n'est pas
répertorié dans les dictionnaires sanskrits. C'est encore Nanacampantar qui
fournit un exemple o1 pittu désigne une sorte de folie qui atteint le poete.

pittotu mayanki or pini varinum,

atta! un ati alal ararratu, en na; —

Je me pame, je délire, une maladie m'afflige' — mais malgré cela, ma langue
ne parlera pas d'autre chose que de tes pieds, mon pére.

Ce changement sémantique suggere que, traditionnellement, en Inde, on
interprétait les troubles mentaux comme résultant d'un exces de bile, ce qui
n'est pas exactement le cas. L'ouvrage de référence sur le sujet classe les
maladies mentales, les unmada en sanskrit, en plusieurs catégories, en fonction

1611 n'est pas répertorié dans Lehmann & Malten 1992.

'7 La traduction de VMS “ten vital airs of the body” est surprenante. Elle suggere qu'il s'agit des
différents prana de l'exercice yogique, mais cette interprétation nous semble peu convaincante, car
ici notre poete doit parler d'une autre sorte d'air, de 1'air corporel comme humeur (vita), celui dont
l'exces produit des maladies comme la flatulence. Notons également que le Tirumantiram connait
seulement cing airs vitaux, méme si la liste de dix airs vitaux est courante dans les textes agamiques.
Pour le reste, notre traduction correspond a celle de VMS.

'8 Nous ne voyons pas exactement quel serait le role de ana apres vinai. VMS donne une traduction
qui ne I'explique pas, donnant l'impression qu'il s'agit d'un explétif. Il est également possible qu'il
faille comprendre que ces maladies forment le karman du poéte.

¢t 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-méme, c'est-a-dire, la souffrance (pini).



8 Judit Torzsok

de leurs causes : excés d'une des trois humeurs, ou dépression (manasa
duhkha)®. En revanche, il existe une racine dravidienne qui a peut-étre joué un
role dans les changements sémantiques de pitta : c'est le mot pittal. Pittal
recouvre les paroles incohérentes de quelqu'un qui délire, substantif qui est
peut-étre lié a la racine pitarru, “parler d'une fagon incohérente, en proie au
délire” (v. Tamil Lexicon). Le méme substantif pittal peut étre le premier terme
d'un composé dravidien, pittalattam, désignant la “fraude”, le “coup en
traitre””'. Sans vouloir suggérer une autre étymologie, il est possible que la
ressemblance phonétique entre ces deux mots, pittal et pittam, constitue un
facteur important dans la transformation du sens de pittan. Quoi qu'il en soit,
pittam ainsi que la forme alternative pittu demeurent, dans le Tevdaram, les
termes les plus courants pour désigner la folie sous tous ses aspects.

La possibilité d'un lien entre pittan et le verbe pitarru, entre le fou et ses
paroles qui manquent de sens, nous a mis sur la voie d'un usage particulier de
pittan chez Nanacampantar. A plusieurs reprises, il emploie le mot pittar a
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-étre
voulaient-ils éviter de décrire les bouddhistes et Siva en termes identiques ? En
revanche, Nanacampantar fait a chaque fois rimer® pittar avec puttar,
“bouddhistes” :

puttar pun caman atar, poy uraip
pittar, peciya peccai vittu,

pattar cer karuviirul an nilai

attar patam ataintu valmine ! (2.28.10)

Abandonnez les paroles des bouddhistes et des vils jains ignorants, de ces fous

précheurs de mensonges, et soyez prosperes en vous approchant des pieds du pere au

temple d'Annilai dans la ville de Karuvtir.
2.13.10 reprend presque la méme formulation (puttarum, tokai ampili kol poym
molip / pittarum, pécuva péccu alla) mettant en relief, de la méme manieére,
l'association des puttar (bouddhistes) aux poy (mensonges) et aux pittar (fous)
par l'allitération. Or, comme on l'apprend en 2.118.10, Siva peut simplement
ignorer ces fous menteurs et ne pas les écouter”. Cependant, dans une autre
strophe, méme leurs mensonges et leur folie existent seulement afin d'amuser le
Seigneur.

2 Voir Susrutasamhita Uttaratantra 62. Dans le cadre de notre analyse, nous ne pouvons pas traiter
de la datation de 1'Uttaratantra, considéré comme relativement tardif, mais remarquons qu'il peut
étre aussi bien postérieur qu'antérieur au Tevaram. Il se peut également qu'une autre théorie,
désormais perdue, ait provoqué un tel changement de sens de pitta.

2 Voir aussi A Dravidian E tymological Dictionary no. 3427.

2 Nous utilisons le terme “rime” ici dans un sens particulier, adapté au vers tamoul. Ce sont les
assonances ou paronomases au début de chaque vers d'une méme strophe, car elles ont une fonction
tres semblable a celle des rimes a la fin des vers, dans la poésie européenne. Certes, notre
terminologie est contestable, mais il nous semble peu pratique d'inventer un autre terme. Dans le
cadre de cette étude, nous ne pouvons pas donner une analyse de ce phénomeéne du point de vue de

la poétique tamoule, mais nous espérons traiter ce probléme prochainement.

2 puttarterar, pori il camanarkalum, — viru ilap / pittar — conna (m) moli ketkilata peruman...
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puttarotu puncamanar poy uraiye uraittu,
pittar akak kantu ukanta perrimai ennai kol am? — (1.51.10.)

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

Si I'on retourne aux origines sanskrites de pitta, la question se pose de savoir si
les mots signifiant “fou” en sanskrit ont laissé des traces dans la langue
tamoule, et particulierement dans la langue du Tevaram. Les mots le plus
souvent usités en sanskrit dans ce contexte sont le substantif unmada et 1'adjectif
unmatta ainsi que matta. Le tamoul a emprunté unmatta, mais dans un sens plus
spécifique, car unmattam et la forme alternative #mattai désignent la plante
toxique appelée datura (skt / hindi dhattiira), par ailleurs, plante sacrée de Siva.

Si le mot unmatta n'est pas utilisé pour signifier le “fou”, matta semble
exceptionnellement désigner Siva le fou dans une strophe d'Appar, qui emploie
également le mot pittar pour décrire son Seigneur (5.38.5) :

kattu kali katam tanivittavar
mattartam — kataviirin mayanattar
ottu ovvatana ceytu ulalvar, oru
pittarkanum, peruman atikale

Celui qui [par sa danse] a calmé la fureur de Kali qui hurle, le fou (mattar)*, —
c'est Siva qui habite dans le champ crématoire de Katavir. Il erre en se
comportant comme il faut ou non, il ressemble a quelqu'un d'insensé (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 divinité en valeur. On note aussi les
allitérations de mattar et mayanattar (le fou du champ crématoire) d'un coté, et
de pittar et peruman (le fou qui est le grand Seigneur) de l'autre, allitérations qui
semblent souligner que la grandeur du dieu vient de sa position marginale
comme habitant des champs crématoires.

Néanmoins, le mot matta est plus souvent utilisé au sens particulier
d'éléphant en rut : mattam matayanaiyin 7.13.2, mattayanaiyin ir uri portta 7.50.2 ,
mattayanai uri porttu 7.53.5, mattammattayanai uri portta maluvalan 7.80.1.
L'éléphant en question est presque toujours le démon sous forme d'éléphant
que Siva a vaincu et écorché, et dont il porte la peau. (Exception, par ex. : ennai
mattayanai arul purintu 7.100.9.) De la méme maniére, un autre démon est

#yMs interprete le mot mattar ici comme “portant des fleurs datura”, mais ce sens n'est pas attesté
ailleurs. Selon le glossaire tamoul-tamoul de Gopal Iyer, ce méme mot dans 4.72.2 signifie “celui qui
porte .... sur la téte” et serait une forme alternative de -mattakar (c'est-a-dire < skt. mastaka). Dans le
contexte du 4.72.2, cette interprétation (“portant la lune pure sur sa téte” pour ti 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 possibilité parmi d'autres, et le mot est certainement problématique. (Comme pour mattam, il
faut toujours considérer trois possibilités : matam [rut], imattam pii [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 a voir des datura partout. En revanche, VMS interprete la seule autre
occurrence de mattartam 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, méme si elle suppose
une répétition de synonymes (mattar - pittar).
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iz

appelé matta et méme unmatta, au sens d'“orgueilleux” : il s'agit de Ravana, qui
tenta d'ébranler le mont Kailasa, séjour de Siva, et que le dieu punit en écrasant
ses mains. Il est donc appelé le “démon fou d'orgueil”, mattattu arakkan ou
unmattan (v. par exemple 2.48.8).

On pourrait citer d'autres synonymes, tels que kali, un mot qui signifie la
“joie” et 1'"“intoxication” ainsi que la “folie”, également utilisé comme adjectif
qualifiant les éléphants en rut (par ex. 6.45.5: mattamakaliyanai). Sans donner
une liste compléte des synonymes, nous discernons déja quelques-uns des
champs sémantiques qui jouent un réle important pour l'interprétation. Pittan
et ses synonymes peuvent donc impliquer non seulement la folie ou la
confusion mentale, mais aussi, de maniere métaphorique, la fureur ou la colére
extréme, l'arrogance ou l'orgueil ainsi que la joie extatique. Nous nous
efforcerons d'examiner, apres ce bref résumé étymologique, dans quelle mesure
et de quelle maniere les différents aspects de cette folie (paittiyam) sont présents
dans la figure de Siva.

2. Le fou destructeur : pifinakapittan

Dans quelques passages du Tevaram, 1'épithete de fou, qualifiant Siva, ne sem-
ble impliquer aucune confusion ou délire, mais plutodt son aspect destructeur.
En effet, le mot pittan est immédiatement précédé ou suivi d'un autre mot qui
exprime la nature destructrice de Siva, et ce sans ambiguité. Dans une strophe
de Cuntarar (7.48.10) les deux mots forment méme un seul composé: pififia-
kapittanai, le fou (pittan) destructeur (pififiaka-)”. Dans une autre occurrence,
tirée d'un hymne d'Appar, ces deux mots décrivant Siva se suivent (6.29.5) :

pira neri ay, pitu aki, pififiakanum ay, pittanay, pattar manattinulle

ura neri ay, omam ay, imakkattil, oripala vita, nattam atinanai;

tura neri ay, tapam ay, torram aki, narram ay, nal malar mel uraiya ninra

ara neriyai; ariril amman tannai; — ariyatu atindyen ayartta are !

 Shulman traduit régulierement ce mot par Pinakin, porteur de l'arc appelé Pinaka, (7.38.7, 7.45.7,
7.48.10; le texte tamoul ne présente aucune variante). Cette interprétation semble erronée pour
plusieurs raisons. Le Tamil Lexicon ainsi que le glossaire tamoul-tamoul du Tevaram établi par Gopal
Iyer donnent pour le mot pififiaka le sens “destructeur” / civaperuman, alittarkatavul, dérivé du mot
sanskrit pifijaka (pifijayati = détruire). Cette dérivation semble parfaitement juste, tandis que le
changement pinakin > pififiaka serait difficile a justifier. De plus, le mot pinakin a été adopté en
tamoul sous la forme pinaki, il serait donc inutile de supposer une formation tres inhabituelle. Notre
interprétation ici correspond a celle de VMS. Signalons a ce propos l'indécision de VMS quant a la
traduction de ce mot. Sur une quarantaine d'occurrences, il traduit pififiaka- par “destructeur” aussi
souvent que “portant une plume / des plumes de paon sur la téte”. 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 hésitation : pififiaka- peut
étre une corruption du mot sanskrit picchaka, plume (de paon). Nous trouvons cette interprétation
douteuse pour plusieurs raisons. 1. Dans la littérature tamoule classique, les plumes de paon ornent
en général les femmes, comme le précise le Tamil Lexicon. 2. Méme si l'on suppose que Siva peut
porter ces plumes, comme le fait Krsna, aucun autre texte ne lui attribue cet ornement, tandis que
les autres attributs que mentionne le Tevaram sont tous trés courants, tels que la lune sur la
chevelure, le damaru etc. 3. Nous ne connaissons aucune représentation de Siva portant une plume /
des plumes de paon. L'hésitation de VMS entre le singulier et le pluriel signale également que lui-
méme n'avait pas une représentation précise en téte.
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1l est®® a la fois le lien de la naissance, la grandeur / la souffrance” elle-méme,
il est devenu le destructeur, le fou, la voie d'amour dans le cceur des dévots, et
le sacrifice du feu; il danse au champ crématoire quand les chacals ont quitté
les lieux ; il est devenu la voie du renoncement, 1'encens, la création, il est
comme le parfum qui se trouve au-dessus d'une belle fleur, il est la voie de la
vertu, le pere d'Arir — moi, son chien de serviteur, dans mon ignorance, je
l'avais oublié [dans ma jeunesse]!*

De méme chez Nanacampantar, les deux désignations se suivent de pres : “le
fou, le destructeur” qui habite a Piramapuram” (pittanai, piramapurattu urai
pififiakan ... 3.37.10) ; “le fou, le destructeur® aux tresses rousses” (pittan ceficatai
pififiakan ... 2.82.4).

Ces deux aspects de la divinité, qui se manifeste comme folie destructrice
ou comme destruction (apparemment) insensée, sont donc inséparables dans
certains contextes, et les co-occurrences des termes pittan et pififinkan renforcent
ce lien étroit par le procédé poétique de l'allitération.

3. Le fou au champ crématoire

Comme le montrent les exemples de Siva, le fou destructeur, le dieu peut étre
appelé fou méme lorsqu'on le qualifie par des adjectifs et des expressions
relativement neutres qui le décrivent comme le dieu supréme ou celui qui porte
la lune sur la téte. Le lieu par excellence de l'apparition de Siva le fou reste
néanmoins le champ crématoire, comme le montre le poeme qu'Appar consacre
au Siva de Cidambaram (5.2.5)*..

Pourrais-je obtenir la délivrance, moi qui suis son humble serviteur, en
oubliant le fou™, le dieu libre dont la scene est le champ crématoire, celui qui
porte sur la téte le croissant de lune ressemblant & une pousse blanche, le sage

accompli (Siddha), notre pére qui se trouve dans la salle d'or pur [a
Cidambaram] ?

Cette strophe est aussi remarquable parce qu'elle offre une sorte de résumé des
différentes pratiques agamiques pour servir ou honorer Siva. La premiere

i

% Les participes ay/aki dans cette strophe peuvent étre traduits par “étant devenu”, “étant” ou in-
terprétés comme des particules de comparaison suivant la remarque de VMS au sujet de narram ay.

7 Les deux interprétations sont possibles, VMS préfere la premiere.
% Information ajoutée par VMS, suivant 'hagiographie du poete.
2 Ici, VMS traduit pififiakan par “destructeur”.

0 ce que VMS traduit par “who has tucked a peacock's feathers in his red catai” ; mais il ne traduit
pas toutes les occurrences de pififinka- qualifié par catai- ainsi. Voir par ex. 2.77.3 pinpinal pirankum
cataip pifitiakan qu'il traduit par “who is the destroyer who has a shining catai hanging on the nape”.
31 pittanai, perunkatu aranka utai

muttanai, mulaivenmaticiitiyai,

cittanai, cempon ampalattul - ninra

attanai, atiyen marantu uyvano

%2 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, évoquant le champ crématoire, symbolise les observances ascétiques ou
carya ; la lune et I'appellation Siddha au sens de “yogin accompli” pourraient
faire référence aux pratiques du yoga (surtout parce que la lune symbolise le
nectar d'immortalité que visualisent souvent les pratiquants) ; limage du
Seigneur au temple évoque I'ensemble des rituels : kriya ; enfin, la mention de
I'oubli—a la fin de la strophe en tamoul—signale la présence du dieu dans
l'esprit des dévots et donc, de fagon métaphorique, la connaissance de Siva :
jiiana.

Plusieurs fois, les poétes mentionnent que Siva le fou danse au champ de
crémation pendant que les démons chantent et jouent de la musique, image qui
évoque la poésie de Karaikkal Ammaiyar®. Appar l'appelle “le fou qui possede
le lieu de la crémation ou1 se trouvent des cadavres” (pittan tannai / pinam itukatu
utaiyanai ... 6.90.4) et “le fou® qui danse au chant des démons” (pey pata natam
atum pittan tannai... 6.74.6). Dans la strophe 3.30.1. Nanacampantar le décrit de
maniére semblable : “le fou qui se couvre de cendres blanches et danse
éternellement au champ crématoire, pendant que la foule des démons joue de
la musique”®.

Ce lieu impur est étroitement associé a Siva le fou, car seul un fou s'y
rendrait pour s'amuser. C'est pour cela que dans un chant (7.36) ou Cuntarar
prend le role d'une femme amoureuse de Siva, celle-ci trouve absurde cette
danse au champ crématoire : “arréte de danser avec des démons au champ
crématoire, es-tu fou?” (cutalaiyil / peyotu atalait tavirum! ni oru pittaro? 7.36.3.)%

Dans un autre hymne de Cuntarar (7.53.5-6) qu'il adresse au Siva de
Katavar, il emploie cette méme image, mais sans évoquer le caractére
répugnant de la scene.

kottu ar konrai mati ciiti, konakanikal piin daka,

mattayanai uri porttu, maruppum amait taliyar;

patti ceytu paritankal pati atap pali kollum

pittar — kataviirmayanattup periyaperuman atikale

tuni var kilum kovanamum tutaintu, cutalaip poti anintu,
pani mel itta pacupatar; paficavati marpinar; katavir t
tinivu ar kulaiyar; puramminrum tvayp patutta cevakanar ;
pini varcataiyar — mayanattup periyaperuman atikale

Portant une grande gerbe de konrai et la lune dans sa chevelure, orné de
grands cobras et vétu de la peau d'un éléphant en rut, un collier [de défenses]
de sanglier et [de carapaces] de tortue au cou, un fou” ramasse des offrandes
pendant que les démons chantent et dansent, en montrant leur dévotion : c'est
le maitre, le grand Seigneur du champ crématoire de Katavir.

% Les deux Patikam en particulier.
34 Ici, VMS garde le mot tamoul pittan dans sa traduction.

i moytta peykal mulakkam mutukattu itai, / nittam aka (n) natam ati, venniru ani / pittar... VMS traduit
pittar par Civan.

% Notons I'ironie du poete, car en effet, Siva est couramment appellé pittar.

¥ 1ci aussi, VMS traduit pittar simplement par Civan.



Siva le fou et ses dévots tamouls 13

Vétu d'une bandelette de guenilles et d'un cache-sexe, orné de cendres du
champ crématoire, le pasupata a un cobra au-dessus de lui. Il porte le cordon
paficavati sur son torse et de grandes et lourdes boucles d'oreilles, le guerrier
de Kataviir, qui a mis le feu aux trois cités. Ses longues tresses sont liées, c'est
le maitre, le grand Seigneur du champ crématoire.

Ainsi, Cuntarar présente-t-il aussi Siva le fou comme résidant au champ
crématoire entouré de démons dansants. Mais l'intérét de la description réside
aussi dans la mention de deux autres détails, qui sont bien moins souvent
mentionnés que les vétements de Siva ou ses exploits, tels que la destruction
des trois cités des démons. Il s'agit de son cordon paficavati et son appellation
pasupata.

Le premier, le cordon paficavati est fait de cheveux de cadavres. Il se
substitue au cordon sacré (skt. yajiiopavita), signe des deux-fois nés. Le mot
paficavata, qui signifie simplement le cordon sacré 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 particulier®.

Le paficavati est un attribut des ascetes appelés mahavratin ou en tamoul
mavirati. Ce sont des ascetes $ivaites qui, s'identifiant a Siva comme porteur du
crane de Brahma, suivaient la méme observance, le méme vrata, que leur Sei-
gneur. Selon un mythe bien connu, Siva, pour avoir coupé la cinquieme téte de
Brahma, fut condamné a errer comme un asceéte et a porter le crane de Brahma
dans sa main, a I'image de tous ceux ayant commis le crime du meurtre d'un
brahmane. Les ascetes mahavratin portaient également un crane, et leur cordon
sacré ou yajiiopavita était probablement fait de cheveux de cadavres®. Dans le
poeme de Cuntarar cité plus haut, la figure de Siva le fou est donc
partiellement assimilée a celle des ascetes mahavratin, porteurs de paficavati.

De méme, Siva est appelé pasupata, membre d'un autre ordre ascétique
Sivaite qui le vénére comme Pasupati, Seigneur des dmes liées. Cette association
de Siva le fou avec les ascétes pasupata semble encore plus importante, car tous
les trois poetes du Tevaram invoquent maintes fois Siva comme pasupata®,
souvent au champ crématoire. Cuntarar s'adresse a Siva comme pasupata dans
chaque strophe du chant 7.69 en utilisant le vocatif pacupata.

4. Siva le pasupata

II nous semble qu'il existe un lien étroit entre ces deux formes de Siva, le
fou et le pasupata, lien qu'éclaircira un bref résumé de l'observance des
pasupata®'.

Les pasupata étaient des ascetes Sivaites qui suivaient l'enseignement de
Rudra sous la forme de Pasupati, “Seigneur de ceux qui sont liés” (& savoir, de

¥ Voir par exemple 6.50.2 : mayirkkayiris.
¥ Voir Aghorasivapaddhati p. 447.
0 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.

1 Nous avons fondé notre présentation sommaire de leur doctrine sur l'excellent résumé de
Sanderson 1988: 132-133, ainsi que sur les Pasupatasiitra eux-mémes.
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ceux qui ne sont pas libérés de cette existence). Le texte principal de leur
doctrine nous est parvenu par le biais des Pasupatasiitra auxquels s'ajoute le
commentaire de Kaundinya, ce dernier datant peut-étre du cinquieme siécle de
notre ére. L'observance, ou vrata, des pasupata était destinée a des hommes de
caste brahmanique qui avaient recu leur initiation aux textes védiques par le
rite de l'upanayana®. Le but ultime de ces ascetes était de mettre fin aux souf-
frances de cette existence, qu'ils obtenaient par l'assimilation des qualités de
Rudra, telles que I'omniscience et I'omnipotence. Dans ce but, les pasupata sui-
vaient une série d'observances, pour lesquelles ils distinguaient quatre stades.

Dans le premier, le corps recouvert de cendres, ils devaient honorer Siva
dans un temple, en dansant, chantant, ricanant fort (le terme atfahasa est utilisé
dans le commentaire) et en émettant des bruits appelés dumdumkara ou
hudukkara® de leur bouche, tout en méditant sur les cinq brahma-mantra
védiques, tirés du Yajurveda.

Le deuxiéme stade comprenait la simulation de la folie, de 1idiotie, de
l'infirmité, ou de l'indécence en public. Cet état provoquait médisances et
calomnies des gens sensés, ce qui produisait un échange de karman : les péchés
du pasupata étaient tranférés aux médisants, dont, symétriquement, le fruit des
actes méritoires passaient au pasupata. Comme le commentateur Kaundinya
l'indique, la logique de ce transfert est fondée sur celle de l'initiation au rite
védique de Soma; car ceux qui commencaient leur observance aprés leur
initiation au sacrifice de Soma provoquaient le méme échange de mérites et de
péchés avec leurs calomniateurs*.

Au cours de la troisieme partie de I'observance, le pasupata se retirait a un
endroit abandonné et méditait sur les cinq brahma-mantra en les récitant. Une
fois la conscience constante de Rudra obtenue, le pasupata allait au champ
crématoire et attendait sa mort, derniere étape de la discipline. A la mort, il
atteignait la libération finale en s'assimilant a Rudra, libération effectuée par la
grace de cette divinité.

N

Le fait que les pasupata circulaient a I'époque de la composition du
Tevaram n'a jamais été mis en doute : la preuve la plus visible en est
l'occurrence réguliere de ce mot dans le texte®. D'autre part, leur présence dans
la vie quotidienne était remarquable, comme le montre la description de
Tiruvarir par Appar :

2 Clest pour cela que I'hypothése de Frangois Gros (introduction a 1'édition du Tevaram, p. xxiv)
concernant l'affiliation d'Appar aux pasupata nous semble peu probable si l'on accepte les
informations qu'en donne Cékkilar, selon lesquelles Appar appartenait a la caste vellala.

43 .
Le sens exact de ce terme n'est pas clair.

u Pasupatastitras p.86 citation donné par le commentateur : ye hi vai diksitam yajamanam prsthato
"pavadanti, te tasya papmanam abhivrajanti.

» Quelque fois, il s'agit de I'arme pasupata que donne Siva & Arjuna, mais dans ce cas le mot tamoul
n'est naturellement pas pdcupatan, mais pacupatam. Nous avons néanmoins trouvé un exemple ot,
vu le contexte, pacupatan doit signifier “celui qui possede l'arme pasupata” : parttanukku arulkalceyta
pacupatan (le pacupata qui a accordé sa grace a Partha 4.41.6) Notons que VMS ne traduit pas cette
désignation, et Gopal Iyer la définit dans son glossaire simplement comme un nom de Siva
(civaperuman).
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aru manit tatam pin mulai arampaiyarotu arulippatiyar,
urimaiyil-toluvar, uruttirapalkanattar,

viricatai viratikal, antanar, caivar, pacupatar, kapalikal,
teruvinil poliyum tiru arir ammane! (4.20.3)

Notre pere habite dans la ville prospere de Tiruvariir, ot on voit dans les rues
ceux qui exécutent les ordres divins [en ce qui concerne le temple]*
accompagnés de belles femmes dont la poitrine est couverte d'un trésor de
pierres précieuses?, ceux qui travaillent [pour Siva] de droit*, les dirigeants
des finances du temple®, les ascetes aux tresses multiples”, les brahmanes, les
sivaites, les pasupata et les kapalika™.

46 Suivant le commentaire de l'édition d'Atinam, Peterson (1991: 182) les définit ainsi : “those in
charge of carrying out royal commands in connection with the temple and its activities”.

¥ Ou: de rares et grosses pierres précieuses (suivant VMS). Il doit s'agir des danseuses du temple.

% Selon VMS, il s'agit des dévots qui adorent Siva de droit (les initiés ? ceux qui sont employés au
temple? sur ce point, voir aussi Peterson 1991: 182 citant 1'édition d'Atinam). VMS comprend
l'expression comme qualifiant le mot uruttirapalkanattar. Pour ce dernier, il donne la paraphrase
“dévots de Siva (makecuvarar)” et cite un parallele, ot les uruttirapalkanattar sont rangés dans la
méme catégorie que ceux qui ont promis quelque chose sous serment (a donner au temple ? ou sont-
ils des initiés?). Notons qu'en sanskrit, mahesvara signifie les “dévots laics”. Sur ce point, voir
Sanderson, Introduction to MPhil Saiva Set Texts, Handout 14.10.1996. Oxford (texte non publié).

¥ Pour l'interprétation de VMS, voir la note précédente. Gopal Iyer définit uruttirapalkanattar
comme civanatiyarkal (dévots de Siva), mais il donne cette méme définition pour uruttirarkal (les
“rudra”). Notons que les “Rudras” sont probablement des dévots de Rudra, les ascetes de l'atimarga.
(Sur cet aspect de l'atimarga, voir Sanderson, Introduction to MPhil Saiva Set Texts, Handout
14.10.1996. Oxford, texte non publié. Voir aussi Sanderson 1988.) Nous avons analysé le composé
uruttirapalkanattar et sommes arrivé a la conclusion qu'il s'agit probablement des “agents
comptables de Rudra”, ceux donc qui s'occupaient des finances du temple et qui représentaient des
pratiquants de l'atimarga, tels que les pasupata ou les lakula (kanattdr="compteurs” < skt. gana /
ganayati “compter” ; pal = pala “beaucoup” ; uruttira = Rudra). Voir aussi le glossaire provisoire dans
South Indian Temple Inscriptions: rudragana = “devotees of Siva, their managing committee looking
after the temple affairs being known as rudra-gana-p-perumakkal” ; rudra-mahesvara = “the two classes
of gaiva devotees known as rudras and mahesvaras jointly”; mahesvara = “followers of the Saiva
religion, congregation of saiva devotees having a voice in the management of the affairs of a Siva
temple”. Pour mahesvara, voir aussi I'Indian Epigraphical Glossary de Sircar (1966: 192) : trustees of a
Saiva temple (dans des inscriptions de Vijayanagara). En partant de cette liste, nous pouvons
conclure que le role des rudra et des mahesvara avait un aspect semblable, et qu'ils étaient
certainement impliqués dans les affaires du temple, soit directement, soit par l'intermédiaire de
leurs chefs (perumakkal - grand homme). Le Tamil Lexicon note -kanattar (dérivé du skt. gana) comme
signifiant “managers of village affairs”, synonyme de kanakan, “village accountant”. Nous
supposons donc que dans le contexte $ivaite, il faut comprendre que les comptables dirigent les
affaires du temple et non pas celles du village, le sens du composé est donc “dirigeants
(atimargiques ?) des finances du temple”. Certes, notre interprétation demeure hypothétique, mais
elle est peut-étre plus proche du sens original du terme, et respecte la symétrie de la strophe, qui
énumere dans sa premiere partie les dévots attachés au temple par leur travail : les danseuses, les
officiants etc.

0 yms suppose qu'il s'agit de mahavratin, mais le texte n'est pas explicite.

°! Visiblement, ce sont des dévots qui n'appartiennent pas a un ordre ascétique; ou les pratiquants
du Saiva Siddhanta, si les kapalika sont ceux qui observent les tantra ésotériques.

52 “Les porteurs de crane” peuvent recouvrir une catégorie assez large de Sivaites, comprenant les
ascetes mahavratin lakula qui pratiquaient le kapalavrata et tous ceux qui étaient non saiddhantika
tantrika. (Sur ce point, voir Sanderson, Introduction to MPhil Saiva Set Texts, Handout 14.10.1996.
Oxford. Texte non publié.)
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En plus d'Appar et de Nanacampantar—qui, lui aussi, parle des dévots
pasupata® —la farce de Mahendravikramavarman le ler, intitulée Mattavilasa,
nous présente également un pdsupata au pays tamoul, plus précisément a
Kaficipuram. Méme si I'on a du mal a croire Céekkilar, qui fait d'Appar la
personne qui convertit ce roi Pallava, la facon dont le pasupata est présenté dans
ladite farce pourrait éclairer le role de ses congénéres au pays tamoul.

Dans le Mattavilasa, ou “Le jeu de l'ivrogne”, les adhérents de toutes les
sectes, bouddhistes aussi bien que $ivaites, se ridiculisent d'une facon ou d'une
autre. Lors d'une des derniéres scénes, un fou—un unmatta—prend le Pasupata,
l'un des personnages principaux de la piece, pour son maitre. Un peu plus loin,
le Pasupata décrit l'apparence répugnante de ce fou™, mais sa description
pourrait également s'appliquer a celle d'un ascete pasupata, car il mentionne
entre autres les guenilles et les cendres. Ainsi se ridiculise-t-il lui-méme. On
peut donc interpréter la scéne comme une caricature de l'observance ou le
pasupata doit effectivement jouer le role d'un fou.

A propos de l'apparence répugnante des pasupata, il faut noter qu'ils
imitent le comportement d'un fou non seulement pour échanger leur karman,
mais aussi, de maniére indirecte, pour ressembler a Rudra-Siva lui-méme, car
ce jeu d'acteur et leur apparence négligée les éloignent du monde ici-bas,
comme Kaundinya le précise®. En effet, a chaque étape de leur vrata, ils imitent
leur dieu, méme si le commentateur des Siitra ne met pas toujours en valeur
cette interprétation de leur discipline. Quand ils honorent Rudra-Siva au
temple en dansant et en ricanant (atfahasa), ils imitent une forme de Siva ainsi
qu'en feignant la folie®. Lorsqu'ils se retirent au champ crématoire, ils
completent cette assimilation au Rudra terrifiant.

Si les pasupata imitent différents aspects de Rudra-Siva, Siva lui-méme,
réciproquement, imite les pasupata dans certains poémes du Tevaram, portant
leur habit ou celui d'un fou. Ainsi dans cette strophe d'Appar, ot il est décrit
comme le Siva de Kaficipuram (6.50.2), lieu ol se joue la farce de
Mahendravikramavarman :

cavam tanku mayanattuc campal enpu talai otu mayirkkayiru tarittan tannai,

pavam tanku pacupatavetattanai, pantu amarar kontu ukanta velvi ellam

kavarntanai, kacci ekampan tannai, kalal ataintanmel karutta kalan vilac

civantanai , tiru vilimilalaiyanai, — cératar tinerikke cerkinrare

11 s'est couvert des cendres du champ crématoire ot se trouvent des cadavres,

et porte [un collier] de cranes ainsi qu'un cordon de cheveux [comme cordon
sacré]”; il se déguise en pasupata® et empéche [ses dévots] de transmigrer. 11

% Les pasupata et les aiva adorent Siva dans la ville de Canpai en 1.66.4.
> Strophe n. 20.
% Pasupatastitras p. 83 : ato varnasramavyucchedo vairagyotsahas ca jayate.

% 1 'association de la danse a Siva ne nécessite pas de commentaire. Pour le rire affahdsa, voir la
notice dans le Tantrikabhidhanakosa. Nous avons déja mentionné la forme dite Unmattabhairava de
Siva, mais nous analyserons le lien entre la folie et Siva plus loin.

 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 I'original.
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prit autrefois tout le sacrifice désiré des dieux, le dieu du temple Ekampan a
Kafici. Et il fit tomber sur ses genoux le dieu de la Mort, vexé par celui qui
s'était réfugié aux pieds de Siva [Markandeya] — c'est Siva, le Seigneur de
Vilimilalai. Ceux qui ne I'atteignent pas, atteignent le mauvais chemin.

Une expression similaire chez Karaikkalammaiyar décrit Siva dansant au
champ crématoire comme quelqu'un qui a revétu I'habit d'un fou. (Patikam 15.)

pitta vetan kontu nattam peruma natume

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

Nombreuses sont les évocations de Siva susceptibles de correspondances avec
les pasupata. 1.41.3 décrit le Seigneur errant comme un fou, dansant, et laissant
tomber ses longues tresses emmeélées®, a 'image de 1'adorateur pasupata. 1.1.10
présente le Siva de Piramapuram comme ressemblant a un fou. Les gens ne le
respectent pas et disent que la peau d'éléphant qu'il porte n'est qu'une ruse
(< skt. maya) afin de faire peur *—image qui peut nous faire penser au pasupata
jouant la folie, dont les gens parlent en mal. Nanacampatar le qualifie a
plusieurs reprises de fou errant qui demande 1'aumone®. Et on peut également
trouver des références a Siva le fou couvert de cendres a l'image du pasupata,
comme par exemple en 3.30.1, ot il danse dans un ancien champ crématoire®.

Pour résumer la relation des images de Siva le fou et de Siva le pasupata, il
nous semble nécessaire de postuler I'existence de trois axes.

1. Les observances des pasupata correspondent & une série d'imitations de
Rudra-Siva, surtout de ses aspects terrifiants, destructeurs ou des traits qui
montrent sa marginalité : sa danse, sa présence au champ crématoire, ou bien
son comportement de fou.

2. Siva n'est pas un véritable fou. Par conséquent, quand il se comporte comme
un fou, sa véritable identité doit étre reconnue. De méme, ceux qui ne
reconnaissent pas Rudra-Siva dans le pasupata, qui fait semblant d'étre fou,
provoquent un échange de karman, au cours duquel le pasupata profite des
mérites de ceux qui le prennent pour un vrai fou. Utilisant aussi la logique
de l'initiation védique, le pasupata réussit a accumuler des mérites tout en
continuant a imiter son dieu.

3. Siva lui-méme peut utiliser cette méme logique, en empruntant le costume
d'un pasupata, en imitant ceux qui essaient de l'imiter. Or, cette double

¥ 1ci ainsi qu'en 6.91.2. VMS traduit pacupatavetan par “who has the form of pacupatan”. Mais pour
la méme expression, il écrit “who has the guise of a pacupatan” en 6.20.2. De plus, il traduit pacupatan
en 7.22.8 comme “who has the guise of a pacupatan”. Nous avons choisi une expression qui fait
référence au déguisement de maniére explicite, puisqu'en tamoul, -vetan (< skt. vesa = déguisement,
vétement) exprime cette idée.

% Trad. Karavelane.

60 pinnuvarcataikal talavittu ati, pittar ayt tiriyum emperuman
61 mattayanai maruka(v), uri porttatu ormayam(m)itu!” enna, pittarpolum, piramapuram meviya pemman ...
6 . pittarai pol pali tiviyum.. 2.43.2, cilpalikku @irtorum muraimurai tiriyum pittan 2.82.4

s moytta peykal mulakkam mutukattu itai, nittam aka (n) natam ati, venniru ani pittar koyil (I) —

arataipperumaliye.
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imitation de la part de Siva implique que la vraie nature du dieu est
doublement cachée.

5. Le déguisement du faux fou

De nombreuses expressions impliquent que Siva joue un jeu en se présentant
comme fou. Il adopte le déguisement ou l'apparence des fous (pittarvetam)®,
mais “méme s'il a une nature qui serait propre a un insensé, c'est le grand
Seigneur”®.

Dans la poésie de Cuntarar, Siva apparait presque toujours comme un
faux fou, ou plutét comme quelqu'un qui est considéré comme fou par les gens
du commun, ou par ceux que Cuntarar appelle “les autres”.

“pittané” enru unnaip pécuovar, pirar ellim; 7.29.1 “Tous les autres t'appellent
le fou”—dit-il dans un chant out il décrit son dieu, toujours au champ
crématoire, tenant un crane qui sert de bol & aumones. Dans ce méme poéeme,
Siva est également invoqué comme natam atum vetané, celui qui revét un
costume ou une apparence appropriée a la danse®.

Dans un contexte trés semblable (7.44.5), Cuntarar reproche aux gens du
commun d'appeler son Seigneur un démon et un fou : “peyane pittane” enparal,
empiranaiye.

Le contexte habituel demeure donc le champ crématoire, et la description
du dieu est celle de sa forme effrayante voire bhairavique : une guirlande de

cranes (7.44.4) autour du cou, I'entourage des démons chantant etc.

Siva feint d'étre fou—comme le ferait un pasupata—si bien que ses dévots
ont du mal a le reconnaitre. Dans le chant 7.22, il apparait par deux fois comme
pasupata (vers 6 et 8: pacupatan), et Cuntarar nous invite a découvrir sa véritable
nature : “ne pensez pas que celui dont la monture est le taureau est un fou”
(7.22.9): perraraip pittar enru(k) karuténmin.

Ce fou de Cuntarar est un fou factice, qui se déguise pour tromper ceux
qui ne le connaissent pas. Les poemes créent parfois le sentiment que ce dieu se
protege 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 nindastuti / tam. ikalcci-pukalcci), énumere les aspects répugnants de Siva, et
conclut, a chaque fois, dans le refrain par : “nous ne servirons jamais un tel

o4 pittarvetam perumai ennum piramapurat talaivan (1.53.10) “Le chef de Piramapuram qui pense que le
déguisement des fous est grandiose...” VMS ajoute une interprétation 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 perriyal pittan oppan; peruman ... 3.57.8.

5 Shulman (1990: 181) trouve le mot -vetane ambigu, observant qu'il signifie chasseur (< skt vyadha
chasseur) aussi bien qu'une personne qui se déguise (< skt vesa costume). Nous avons adopté
l'interprétation de VMS, qui comprend < vesa. Nous aimerions signaler une autre ambiguité, peut-
étre intentionnelle, celle de I'expression natam atum : “danser / jouer (au théatre)” (si natam < skt.
nat-) ou “errer, hanter des lieux [comme un esprit malfaisant]” (si natam < tam. nata-). Notons aussi
que dans la terminologie dramaturgique, vesa est synonyme de nepathya, “costume ou attirail de
scéne”. Cf. Bansat-Boudon 1992a: 176 et 364.
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dieu”?. La derniere strophe renverse le sens de ce qui précede, transformant le
poeme en louange. C'est donc dans ce contexte, au cours de la description d'un
Siva répugnant, qu'il est désigné par Cuntarar comme quelqu'un dont le
comportement est celui d'un fou (7.18.7) : pittarai ottu oru perriyar. Mais,
enseigne la derniere strophe, ceux qui peuvent le louer sous cette forme méme
obtiendront le ciel.

De méme, dans le chant 2.65, Nanacampantar décrit-il le Siva de
Piramapuram en termes négatifs, a savoir en niant tous ses attributs connus.
Chaque fois, la particule de comparaison (pdl) est ajoutée afin de montrer que
tel ou tel attribut parait manquer a Siva: il ne semble pas avoir l'apparence d'un
Siddha, il ne semble pas avoir une guirlande de cranes autour du cou etc.,
mentionnant dans la troisieme strophe qu'il ne semble pas non plus avoir
l'apparence d'un fou (pittarvativu ilarpolum). La dernieére strophe renverse le
sens du reste du texte : ceux qui connaissent cette liste énumérant ce que n'est
pas Siva et ce qu'il n'a pas accompli trouveront leur place au ciel. Le poeme
suggere ainsi que les dévots doivent a la fois connaitre les actes de Siva et étre
conscients du fait que ce ne sont que des apparences®.

Méme si, contrairement a Cuntarar et Nanacampantar, Appar n'emploie
pas l'image de Siva déguisé en fou, il en parle une fois comme de quelqu'un qui
parait fou aux yeux de ceux qui ne le connaissent pas vraiment. En effet, au
chant suivant, le poete prend le role d'une femme chez qui Siva arrive sans étre
invité, et qui trouve que ce Siva ressemble a un fou plutét qu'a un dieu.

mattamakaliyanai urivai porttu, vanakattar tanakattar aki ninru,
pittartam pol anku or perumai peci ... 6.45.5

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

Retournant a la figure du fou factice, ou du fou qui feint de 1'étre, ce motif nous
rapproche d'une autre image favorite des poetes du Tevaram: le dieu fourbe,
Siva le coquin. Le mot qu'emploie Nanacampantar pour désigner ce Siva est
souvent kalvan, dont le sens premier est “voleur”®, mais qui est trés souvent
utilisé comme synonyme de tanttirakkaran”™ (coquin).

Dans la littérature de la bhakti, le motif du kalvan peut induire une relation
particuliere entre dieu et dévot : le dieu est vu comme coquin et le dévot prend
le role d'une fille innocente dont il vole le cceur. Mais il est rare que les auteurs
du Tevaram exploitent cet aspect.

%7 Voir Shulman (1990: 117).
% Nous suivons l'interprétation de VMS.
% Voir le refrain du premier hymne : le voleur de mon cceur en ullam kavar kalvan.

70 Voir aussi le dernier sens de la racine kal- dans le Tamil Lexicon : tromper quelqu'un (varicittal). Cf.
également l'interprétation de Kuruntokai 25 (mentionnant un kalvan) que donne Srinivasan (1977:
205) et la paraphrase du commentaire qu'il cite : vafica neficutaiyavan (celui qui a de la tromperie
dans son cceur).
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Cependant, Siva le fou apparait bien comme un coquin dans un poéme
d'Appar, o1 le poéte se demande si son dieu ne feint pas la folie, car il se cache
devant ses dévots, Appar et Nanacampantar.

tirakkap patiya enninum centamil

uraippup pati ataippittar un ninrar
maraikka vallaro, tammait tiru vaymirp
piraik kol ceficataiyar? ivar pittare ! (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 Vaymadr, qui porte la lune dans sa chevelure rouge, se
cache-t-il ? 1l est certainement fou [s'il le fait].

Méme si dans ce chant d'Appar, Siva ressemble a la figure du coquin qui se
joue de ses adorateurs en se cachant, c'est plutét chez Cuntarar et
Nanacampantar que le motif de Siva déguisé, de Siva le coquin, reste un trait
plus fréquent.

Or, ce trait n'est pas propre a quelques hymnes du Tévaram. Siva apparait
déguisé dans de nombreuses histoires puraniques, ot il peut prendre une
forme humaine aussi bien que l'apparence d'un autre dieu pour mettre a
l'épreuve la fidélité de ses dévots. Une de ces sources sanskrites, le
Skandapurana original, qui date du huitieme siécle ou plus tot”!, prouve la
popularité des histoires de déguisement. Dans une grande partie des mythes,
avant d'apparaitre sous sa vraie forme, Siva se déguise pour apparaitre a ceux
qui pratiquent l'ascése afin d'obtenir sa faveur. Déguisé, il offre a 'ascete de
l'aider, mais l'ascete est censé refuser cette aide et attendre que le vrai Siva se
manifeste.

Le théme du Siva déguisé est encore beaucoup plus ancien, comme
l'atteste un exemple épique bien connu et souvent évoqué dans le Tevaram :
Siva se présentant a Arjuna sous la forme d'un chasseur montagnard”. Dans ce
récit, encore plus que dans d'autres contextes, le déguisement fait partie de la
mise a 'épreuve du dévot.

6. La liberté du vrai fou

Par contraste, quand Appar parle de son dieu comme d'un fou, il n'est
généralement pas déguisé. De plus, Appar n'atténue pas cette appellation avec
des mots tels que pol pour souligner qu'il est comme un fou. Reprenons la

7! Date confirmée par le témoignage du manuscrit le plus ancien, de 810. Voir Adriaensen, Bakker,
Isaacson (1998: 4). Les éditeurs analysent également la relation entre ce Skandapurana ancien et le
texte tardif couramment connu — et traduit — sous ce nom aujourd'hui. Pour les déguisements de
Siva, voir I'édition de Bhattarai, chap. 33-35.

72 Le Mahabharata ne nous fournit pas d'autres exemples. 1l est vrai, Siva apparait comme un homme
(purusa) — invisible aux autres — devant Arjuna dans la bataille (7.173), et c'est Siva qui possede le
corps d'Asvatthaman (10.7), mais au cours de ces événements, il ne s'agit d'aucun déguisement pour
tromper quelqu'un. Pour une analyse de ces formes de Siva, d'un autre point de vue, voir Scheuer
(1982: 238 sqq). A ce propos, notons aussi qu'un autre dieu qui se déguise souvent, Indra, semble
préférer l'apparence d'un brahmane (par ex. devant Karna), et on observe la méme préférence chez
Agni (1.215) (Voir aussi la remarque de Scheuer 1982: 209 note 7 et, sur la relation de cet Indra
polymorphe au théatre, cf. Bansat-Boudon 1992b: 137-8.)
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strophe citée plus haut, cette fois pour regarder de plus pres les associations de
Siva le fou chez Appar.

pittanai, perunkatu aranka utai

muttanai, mulaivenmaticiitiyai,

cittanai, cempon ampalattul - ninra

attanai, atiyen marantu uyvano (5.2.5)

Pourrais-je obtenir la délivrance, moi qui suis son humble serviteur, en
oubliant le fou, le dieu libre dont la scéne est le champ crématoire, celui qui
porte sur la téte le croissant de lune ressemblant a une pousse blanche, le sage
accompli (Siddha), notre peére qui se trouve dans la salle d'or pur [a
Cidambaram] ?

Le dieu marginal du champ crématoire entre dans le sanctum sanctorum de
Cidambaram et dans 1'esprit du dévot pour terminer la strophe”. Parallelement
a cette entrée du dieu du champ crématoire dans le coeur du dévot, on peut voir
un autre mouvement exprimé par les accusatifs des rimes. Siva est appelé fou
(pittan), libéré (muttan < skt. mukta), sage (cittan < skt. siddha) et peére (attan)
dans cette série de rimes qui renforce son déplacement vers le cceur du sujet.

Mais plus importante encore que ce mouvement est la facon dont Appar
met en relation les substantifs décrivant Siva. Car les rimes mettent en valeur la
multiple identité de ce dieu, suggérant que sa folie est liée a sa liberté (pittan —
muttan), que son affranchissement de cette existence signifie aussi sa perfection
(muttan — cittan, autre sens du mot siddha), mais que cette derniére ne 1'éloigne
pas du dévot, qui reste son fils.

Appar emploie aussi ailleurs cette méme série de désignations de Siva, et
presque de la méme maniere, car les mémes quatre mots forment les rimes de
la strophe. (6.87.4)

pittan kan; takkan tan velvi ellam pitu aliyac cati, arulkalceyta

muttan kan; muttiyum ayinan kan; munivarkkum vanavarkkum mutal ay mikka

attan kan; puttiril amarntan tan kan; aricilperunturaiye atci konta

cittan kan; citticcurattan tan kan; civan avan kan — civapurattu em selvan tane
Regarde™ le fou, le dieu libéré qui accorde sa grace, qui a détruit le grand
sacrifice de Daksa, celui qui est devenu les trois feux sacrificiels; le pere
supréme qui est le premier des sages et des dieux; celui qui habite a Puttdr, le
Siddha qui est devenu le Seigneur du grand port d'Aricil, le maitre de
Citticcuram; Siva, qui est notre cher Seigneur a Civapuram.

Ici Siva le fou, qui détruit le sacrifice védique de Daksa auquel il n'est pas
invité, est placé a coté de Siva, le seul étre libéré, assimilé aux trois feux du
sacrifice védique. De nouveau, les rimes suggerent que Siva le fou est impur et
marginal, destructeur du sacrifice védique, mais qu'il est en méme temps le
dieu qui est le seul étre pur, et le seul qui puisse purifier ses dévots en les
libérant de ce monde. Mais Appar n'est pas le seul ni probablement le premier a
utiliser cette série d'associations, car ces mémes quatre mots fournissent la rime

7 Le tamoul se termine par la question et le participe “en oubliant”.

74 Au début de la strophe, nous avons traduit kan par “regarde”, mais ce mot peut étre un explétif,
comme le remarque VMS. Notons également que les explétifs ne sont pas toujours dépourvus de
sens.
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d'une strophe de Nér_lacampantar, dans l'ordre: muttan, pittan, cittan et attan
(2.82.4)

Une autre strophe ol ce méme Siva le fou apparait a la fois comme le dieu
supréme, et ol cette relation est mise en valeur par d'autres rimes est:

muttinai, pavalattai, mulaitta em

tottinai, cutarai, cutar pol olip

pittanai, kolum naficinai, vinavar

nittanai, — nerunal kanta venniye 5.17.1.

Clest dans la ville de Venni que j'ai vu hier le dieu, qui est la perle, qui est le
corail, des fleurs épanouies, qui est la lumiere, le fou” qui brille comme le
soleil, qui est le poison mortel, le dieu éternel parmi les dieux.

Les rimes pittanai et nittanai (< skt. nitya) forment un ensemble qui confirme
que Siva le fou est vu comme le dieu supréme ou éternel. Dans cette strophe,
ces deux traits du dieu sont opposés et affirmés de méme que ses deux
couleurs: le premier mot, muttinai, fait référence au fait qu'il est blanc comme
des perles (muttu), car il est couvert de cendres, et le deuxiéme, pavalattai,
réitere qu'il est rouge comme le corail. De plus, il est appelé fou juste apres
avoir été appelé lumiere, cutar, métaphore qui fait référence a son savoir,
fianacoti (< skt. jAianajyotis) : sa folie est donc celle du fou illuminé, folie qui
dépasse la raison et le savoir ordinaires.

Appar voit donc Siva a la fois comme un fou, le seul étre libéré, le dieu
parfait, éternel et pere des dévots, ot la folie du dieu n'est pas un déguisement.
Au contraire, Siva est fou parce qu'il posséde une liberté absolue. C'est cette
liberté illimitée a laquelle les poeétes font référence maintes fois, notamment
quand ils invoquent le fou qui peut devenir homme, femme ou méme
hermaphrodite”. A ce propos, nous devons citer la traduction de VMS du mot
pittan, car il donne souvent comme équivalent ou plutot glose” : “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).

Etant donné qu'il est le seul a étre vraiment libre et libéré, c'est lui seul qui
peut accorder la délivrance par sa grace ; il est le fou qui peut anéantir les
péchés des dévots (pavam tirkkum pittati 7.90.6)”°. Tel est l'enseignement de
Nanacampantar : “il est tout a fait naturel que I'adorateur du plus fou des fous
mette fin a sa transmigration” (pittarpittanait tola, pirappu aruttal perriye 2.98.10).

75 VMS donne “who has abundant love towards his devotees” pour pittan, une interprétation dont
nous parlerons plus loin.

7 En particulier, chez Nanacampantar, voir 1.102.4 (pen orpaka! pitta! fou, dont la moitié est une
femme !) et 1.89.3 (pen, an, ali, akum pitta! fou, qui est femme, homme et hermaphrodite !), mais chez
Appar aussi, voir 6.90.4 (pennavanai, anavanai, pittan tannai 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
également une démonstration exemplaire de la maniére dont on peut effectuer des recherches
lexicales en utilisant la concordance du CD-ROM et la traduction de VMS.

7 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.



Siva le fou et ses dévots tamouls 23

7. Les dévots du fou et la ferveur des dévots fous

Comme Francois Gros l'observe dans son introduction a I'édition du Tevaram”,
c'est Appar qui évoque le plus souvent la réalité religieuse de son époque, des
rites des temples etc. Et c'est aussi Appar qui mentionne les rites que célebrent
les dévots de Siva le fou.

perumpularkalai mulki, pittarkku pattar aki,

arumpotu malarkal kontu, anku arvattai ulle vaittu
virumpi, nal vilakku tapam vitiyinal ita vallarkku k
karumpinil katti polvar, katavarvirattanare. 4.31.4

Pour ceux qui prennent un bain rituel a I'aube et deviennent des dévots du
Fou® [Siva], qui lui apportent des bourgeons et des fleurs avec de
l'enthousiasme dans le coeur®, et se réjouissent en bréilant de belles lampes et
de T'encens selon les régles — pour ces dévots [de Siva], le Seigneur du lieu
saint de Katavir est comme l'intérieur de la canne a sucre.

Ici, Siva le fou est donc vénéré par tous les dévots sans étre associé aux pasupata
ou a leurs observances. De méme, la méthode de vénération ici n'est-elle pas
celle des pasupata : il s'agit d'une simple piija comprenant des fleurs, des lampes
et de l'encens. De plus, la paronomase entre pittar et pattar suggere que le lien
entre Siva le fou et son dévot est particulierement mis en relief, ce que confirme
le dernier vers.

Ce rapprochement, opéré par des rimes et des paronomases, du fou et de
ses dévots revient plusieurs fois dans la poésie d'Appar, au moyen des mots
pittar (fou) et pattar (< skt. bhakta, dévot) ou patti (< skt. bhakti, dévotion). En
voici un exemple:

pittanai, peruntevar tolappatum

attanai, ani amattir meviya

muttinai, atiyen ul muyaralum,

pattivellam parantatu ; kanmine ! 5.44.6

Le voici, le fou®, le pere honoré par les grands dieux, la perle qui habite dans
la splendide ville d'Amattir : quand moi, son serviteur, ai essayé de le garder
dans mon cceur, le déluge de dévotion s'est répandu partout — regardez-le!

Les mots qui décrivent le dieu en tant que fou (pittanai), que pere (attanai) et
que perle (muttinai) riment avec “dévotion”, patti, dans le dernier vers, en
soulignant par une paronomase que la dévotion est finalement une variante de
la folie du fou. Notons aussi que ces mémes deux mots forment une rime dans
une strophe de Cuntarar que nous avons déja citée au sujet de la présence du
fou au champ crématoire (7.53.5).

" Vol. 1. P- XXiv-Xxv.
80 Ici, VMS traduit pittar par Civan.

81 Pour le dieu? Ou pour la chose désirée? — Voir VMS : “having the attachment towards a desired
thing in the mind”.

82 yMS donne “Civan who has the name pittan”.
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Ce ne sont pas seulement les rimes qui créent le lien entre la dévotion et la
folie ou le dévot et le fou. Un theme courant dans toute la littérature de la bhakti
est que le dévot devient fou, c'est-a-dire perd la raison, a cause de sa ferveur et
de son amour extréme pour la divinité.

Nos poetes mentionnent plusieurs fois ces dévots en extase,
Nanacampantar, par exemple, parle des bhakta immergés dans la folie de leur
ferveur (pittu ulaviya pattarkal 2.105.6). Et c'est sans doute a cause du pouvoir
exceptionnel des fous qu'Appar les énumere dans une liste de dévots a la
puissance particuliere : les yogin accomplis (siddha), les vierges, les dieux et les
démons, les fous et les brahmanes qui connaissent les quatre Veda®.

Le verbe pitarru est maintes fois associé aux dévots fous. Il signifie “parler
de maniere incohérente”, racine que nous avons évoquée dans le contexte des
étymologies de pittan. Nanacampantar, par exemple, nous présente des dévots
qui répetent le nom du Seigneur toute la journée de maniere insensée™.

Chez Appar et Cuntarar aussi, le dévot devient fou par la ferveur de sa
dévotion, qui le fait bafouiller : “les grands [dévots] fous se réunissent et
parlent de maniére incohérente des pieds [du Seigneur]”®. Mais ces paroles
imprégnées d'amour pour Siva se transforment en des paroles sacrées, jusqu'a
devenir la voie du salut.

cittattu uruki, “civan, empiran” enru cintaiyulle
pittup perukap pitarrukinrar pini tirttu aruldy —  4.110.8ab

Tu accordes ta grace et sauves de la souffrance ceux qui parlent de facon
incohérente en augmentant leur folie; leur raison se désagrege, leur (seule)
pensée fixée sur leur dieu Siva.

Appar va jusqu'a inciter les destinataires de son poeme a perdre la raison : afin
de se détourner de la transmigration, ils doivent devenir fous pour leur dieu et
parler de maniere insensée®. Et dans le méme but, Cuntarar recommande la
récitation de sa propre poésie qu'il qualifie de discours incohérent (pitarru) :

mutti muttaru valam ceyum mutukunyraraip
pittan oppan atittontan — iiran — pitarru ivai
tattuvafianikal ayinar tatumarru ilar
ettavattorkalum, éttavarkku itar illaiye 7.43.11

Uran, le dévot qui est comme un fou®, a dit ces mots incohérents adressés au
Seigneur de Mutukunram, lieu entouré par la riviere Muttaru, riviere de la
Délivrance. Que ce soit ceux qui connaissent la vérité ultime, ceux qui ne
défaillent pas [dans leur dévotion] ou ceux qui pratiquent I'ascése pour obtenir
une telle connaissance®, s'ils chantent cette louange [du Seigneur], ils
n'éprouveront plus de souffrance.

8 cittar, kanniyar, tevarkal, tanavar, / pittar, nalmarai vetiyar, ... 5.51.5
8 naltorum / per vanam pecip pitarrum pittarkatku... 3.22.9.

8 perum pittar kiiti pitarrum (m) afi... 6.6.4

86 piravi ninka pitayrumin, pittaray! 5.22.6.

87 “Who is like a maniac” — dit VMS.

% Nous avons adopté l'interprétation de VMS.
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Siva accepte les divagations des dévots fous parce qu'il sait que c'est par amour
pour lui qu'ils perdent leur raison. Le dévot en tant que poete regrette pourtant
de ne pas pouvoir exprimer son amour comme il aimerait le faire. Dans cette
perspective, la folie du dévot est fondamentalement différente de celle de son
Seigneur. Siva le fou est le seul étre libéré tandis que son dévot, fou d'extase, se
sent limité, car il ne réussit pas a exprimer sa dévotion. Il s'agit d'un theme qui
est courant dans toute poésie amoureuse, oll le poete se plaint de ne pas étre
capable d'exprimer son amour. Dans I'exemple suivant, Appar renforce ce
message par une série d'allitérations en se présentant comme fou (pittan),
quelqu'un qui divague (pitarruvan) et une sorte d'idiot (petai).

munnai en vinaiyinale mirttiyai ninaiyamatten

pinnai nan pittan akip pitarruvan, petaiyen nan;

en ule manni ninra cirmai atu Ayinanai

en ule ninaiyamatten — en ceyvan tonrinené 4.79.4

Auparavant, a cause de mon karman, je ne pouvais pas méditer sur la

manifestation de mon Seigneur; (maintenant) que je suis fou®, je divague, moi

le sot. Je ne peux pas méditer dans mon cceur sur celui qui a la bonté de
toujours résider en moi”. Pourquoi suis-je né?

Comme toutes les strophes citées le montrent, les dévots deviennent fous a
cause de leur zele excessif. Mais cette relation—comme toutes les relations
entre le dieu et ses dévots dans le Tevaram—peut se renverser. Appar définit
son Siva comme “celui qui est devenu fou pour le bien des fous, et reste ainsi”
(pittarkku pittanay ninran 6.11.2).

Le dieu supréme prend une forme de fou pour s'assimiler a ses dévots et
afin de répondre a leur ferveur; sa folie peut donc signifier son amour excessif
envers ses bhakta. VMS a sans doute cet aspect du pittan en vue quand, pour le
vers que nous venons de citer, il donne la traduction ou plutét la glose
suivante: “one who is himself a maniac towards people who are mad after
god”; ou quand il glose pittan par “one who has excessive love towards his
devotees” (7.90.6). De méme, c'est en pensant a cette ferveur des dévots que
VMS a da interpréter l'expression pittarvetam perumai ennum piramapurat
talaivan 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, pittarvetam (costume/apparence de fou) peut étre volontairement
ambigu: il peut désigner le déguisement de Siva comme fou (aspect que nous
avons traité plus haut), ainsi que l'apparence des dévots fous de ferveur”. Dans
cette perspective, Siva apprécierait a la fois le déguisement de fou (qu'il soit le
sien ou celui d'un pasupata) et I'apparence de ses dévots comme fous de bhakti.

Les échanges de folie et une poésie du déguisement

On a montré que la folie de la dévotion s'échange entre dieu et dévot comme
s'échange la folie de la liberté absolue ou tout autre aspect de la folie de Siva.

89 VMS écrit : “being attached to the feet of Civan”.
% Nous suivons l'interprétation de VMS. Pour une traduction différente, voir Peterson (1991: 224)

%! fitant donné que le pluriel pittar peut étre honorifique (premieére interprétation) ou non (seconde).
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Nous voyons ces échanges comme l'un des traits les plus importants de la
poétique du Tévaram : Siva transmet son déguisement de fou aux dévots, et les
pasupata qui se déguisent en fous prétent leur nom a Siva. De méme, Siva est-il
le seul a posséder la liberté absolue, mais ceux qui chantent ses louanges
obtiendront cette liberté par la délivrance. De méme encore, les dévots offrent
leur ferveur a leur Seigneur, qui est également fou d'amour pour eux.

Un autre aspect de la folie de Siva sur lequel nous avons insisté, le
déguisement, mérite lui aussi qu'on le reconsidére d'un point de vue plus
général. Dans le déguisement, on peut reconnaitre 1'acte® de Siva qui consiste a
se cacher ou de cacher sa vraie nature: tirodhana. Par cette logique, la
reconnaissance du Siva déguisé correspond a son acte de grace: anugraha.
Ainsi, du point de vue théologique, la (re)connaissance de la folie que
manifeste le Seigneur meéne le dévot, le je des poemes, et les dévots, son public,
a la délivrance.

A propos du je des hymnes, nous devons également ajouter quelques
considérations d'ordre plus général. Autant que les dévots dont il parle, il se
présente souvent comme fou de bhakti, incapable de trouver les mots pour
chanter la louange de son dieu. Mais nous ne devrions pas prendre cette
démarche poétique pour argent comptant. Comme Shulman (2001: 105) et
Tieken (2001: 218 sqq.),” nous sommes de l'avis que les saints errants comme
auteurs du Tevaram sont des personnages poétiques fictifs, et que les hymnes
qu'ils sont censés chanter en extase folle ne sont pas ceux que proférent des
dévots possédés. Le fait qu'il s'agit de personae peut paraitre évident, mais
remarquons que peu d'auteurs l'affirment dans la littérature critique sur le
sujet. De méme, nous pensons que l'apparente simplicité de cette poésie fait
partie de son extréme artifice. Les poetes ont sans doute essayé de créer un
langage qui pouvait prétendre étre le discours de saints en extase. Mais nous
espérons que notre analyse des paralleles, des renvois, des allusions, des rimes
et des paronomases montre bien que cette poésie est loin d'étre aussi simple
qu'elle proclame I'étre : les compositeurs des hymnes du Tevaram se sont sans
doute déguisés en fous, eux aussi, pour nous, leur public dévoué.

2La théologie Sivaite distingue entre cinq actes (paricakrtya) du dieu supréme : la création (ssti), le
maintien (sthiti), la destruction (samhara), I'acte de se cacher (tirodhana) et le fait de revéler sa nature,
ce dernier étant la grace divine (anugraha).

% Naturellement, cela ne signifie pas que nous soyons d'accord sur toutes les propositions que
contient I'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”), publié pour la premiére fois en
1993.
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