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Introduction

Dans la littérature indienne la plus ancienne, dans le premier hymnaire védique qui
constitua le terreau fertile de tous les autres, le Rgveda ou Rksamhita, un mot qui connaitra un
destin incommensurable dans les Brahmanas et Upanisads, occupe déja une place privilégice :
brahman-. Ce substantif neutre qui dénote un type de récitations face auquel les autres font pale
figure, tant la parole solennelle (ukthd-) que le mantra (mantra-), constitue une des plus grandes

énigmes de I’océan de mots qu’est le RV.

Notion védique la plus étudiée d’entre toutes (RENOU, 1949a : 7), a peine la question du
brahman fut elle posée qu’elle s’est ouverte irréparablement. Il a fallu que la philologie
occidentale, en suite ou prétendu contre-pied des propositions et avancées de 1’exégese indienne,
par le long effritement de ses propres allégations les plus précaires, fallacieuses ou simplement
erronées, tout comme 1’affermissement de ses propositions les plus heureuses et assurées, ne
cesse de déplier la question pour parvenir a un seuil de certitude : le brahman peut se voir
enfermé dans le sens de « formulation ». Cette acception proposée par Thieme (1952a : 113-
127) est la plus consensuelle d’entre toutes (BRERETON, 2004 : 325-256) car, depuis la
démonstration d’Oldenberg (1967b [1916]: 1129 [717]), le sens de « parole, récitation » ne
saurait plus lui étre refusé. Néanmoins, ce substantif, qui s’ombrait déja dans 1’ Atharvaveda du
sens d’« Absolu» (GONDA, 1950: 43-48 ; SANDNESS, 2007 : 70) qu’il revét dans les
Brahmanas et Upanisads, est encore un territoire a explorer dans la Rksamhita — il offre encore

des résistances.

Au sein du corpus rgvédique, brahman- occure comme lexie simple en deux cent
cinquante-quatre occurrences. L’essentiel de ces occurrences sont au nominatif (brdahma, sg. :
25 pl. : 7 brahmani, pl. : 20 ; brahma, pl. : 2) ou a ’accusatif (brahma, sg. : 57 ; brahma-
brahma, itératif sg. ; 1 ; brahma, pl. : 4 ; brahmani, pl : 34 ; brahma, pl. : 4). A elles seules,
elles sont au nombre de cent cinquante-quatre. Des cent autres occurrences, neuf sont au datif

singulier (brahmane), trente-neuf au génitif singulier (brdhmanas) dont trente-six* comprises

! Les trois occurrences desquelles Brahmanaspati est étranger sont 3.29.15b, 6.52.3a et 9.97.34b : « combattant
leurs ennemis, I’avant-garde [d’Agni] (est) comme celle des Maruts. Il est le premier né du brahman [= Agni]. Les
Kusikas savent tout » (amitrayiidho maritam iva prayah prathamaja brahmano visvam id viduh | 3.29.15ab) ; « ne
dit-on pas de toi que tu es le gardien du brdhman, & Soma ? ne dit-on pas de toi que tu es notre protecteur contre
les imprécations ? » (Kim asgd tva brahmanah soma goparn Kim angd tvahur abhisastiparm nah | 6.52.3ab) ; « le
cheval d’attelage fait s’élever les trois voix, la vision hymnique du rt4, la conception (mentale) du brdhman »
(tisr6 Vdca irayati pra vahnir rtasya dhitim brahmano manisam | 9.97.34ab).



dans le syntagme nominal dénommant la divinité dite « maitre du brdhman », Brahmanaspati.
Quinze occurrences sont d’une flexion au génitif singulier figée dans des adresses vocatives
dont quatorze a cette méme divinité (brdahmanas pate), une a Agni comme « pocte du
brahman » (brahmanas kave, 6.16.30c). Seules deux flexions au génitif pluriel sont attestées et
toutes deux précisent la suprématie de Brahmanaspati sur le brdhman?. Enfin, le RV. atteste
trente-et-une occurrences a ’instrumental singulier (brahmand), une au pluriel (brahmabhih)

et trois au locatif singulier (brdhmani et, un archaisme, brahman?).

Aux cotés des occurrences de brahman- comme lexie simple, il existe également un
nombre important de compos€s nominaux ayant pour premier terme brdhman-. Le mécanisme
d’accentuation des composés ne permet pas d’identifier infailliblement 1’accent des membres
dont il est constitué. Il est donc difficile d’y distinguer brahman- de son pendant masculin et
agentif, brahman-. Néanmoins, en raison de leurs contextes linguistico-poétiques, nombre de
composés peuvent étre identifiés comme formés sur le pendant neutre du terme* : brahmakara-
«qui réalise un brdhman » (1 occurrence), brahmakrt- « réalisateur de brdhman» (7),
brahmakyti- « réalisation du brahman » (4), brahmacarin- « pratiquant du brahman » (1),
brahmajiita- « animé par le brdhman » (2), brahmadvis- « ennemi du brahman» (11),
brahmaputrd- « fils du brahman » (1), brahmapri- « qui chérit le brahman/qui réjouit a 1’aide
du brahman » (2), brahmayuj- « attelé au brahman » (5), brahmavahas- « qui a pour véhicule
le brahman » (3), brahmavahastama- « qui (d’entre tous) a le plus pour véhicule le brahman »
(1), brahmasamsita- « aftuté a P’aide du brahman » (1), brahmasava- « impulsion du
brahman » (1). Un dénominatif est également attesté en six occurrences : brahmany « s’affairer
au brahman ». Par ailleurs, il n’existe qu’un seul et unique composé¢ ayant brahman- comme

second membre : abrahman- « dénué de brahman ». Ce terme caractérise une tribu ennemie

2 Ces deux flexions plurielles (brahmapam) sont des expressions emphatiques, intensifiées, de la nature de
Brahmanaspati. Alors qu’ils ’invoquent (HU-), les poétes le disent « ultime roi des brahma » (jyestharajam
brahmanam) et le somment 2 la fois d’écouter et de s’asseoir (d nak sypvann itibhih sida sadanam, 2.23.1d) pour
ensuite le qualifier d’« engendreur de tous les brahma » (visvesam ij janita brahmapam asi, 2.23.2d).

3 Selon Gotd (2013 : 32-33) les formes en -an-/-n- attestent un paradigme dont le caractére hétéroclite est bien
reconnu. Ainsi, au locatif singulier, nous trouvons tant brahmani que brdhman.

41 est difficile de statuer sur les composés suivants : brahmakilbisa- « offense du brahman-/brahman- »
(10.109.5a) et brahmacddana- « qui stimule le brahman-/brahmén- (6.53.8a). Toutefois, eu égard & 10.109.1 et 7
ou il est question d’une offense faite a un brahméan-, brahmakilbisé- est probablement construit sur brahman. Seul
le composé suivant peut étre assuré comme ayant brahman- pour premier membre : brahmajayd- « épouse d’un
brahméan- » (4 occurrences).
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des Aryas, les Dasyus, qui possédent leurs propres artifices (mayavan) mais sont démunis du

brahman (ni mayavan dbrahma dasyur arta, 4.16.9d).

Outre cette pléthore de flexions et de dérivations compositionnelles, le brahman est I’objet
d’un océan d’actions diverses et variées. Il est création, don, oblation des poétes aux dieux>, ou,
bien plus rarement, des dieux aux hommes (JAN- «engendrer » : 1.113.19¢c, 10.61.7c,
10.65.11a ; DA- « donner » : 2.34.7b ; d-BHR- « apporter » : 6.16.36a ; KR- « créer, réaliser » :
1.105.15a). C’est une ceuvre portée a I’oralité (1.37.4c = 8.32.27¢c, 1.63.9b, 1.75.2¢, 1.165.14d,
2.5.3b, 5.85.1b, 6.50.6b, 7.70.6d, 8.52.9b, 8.63.2¢, 8.89.3b, 10.89.3b, 10.120.8a, 10.148.4a),
déployée, émise et dirigée depuis 1’aire sacrificielle (3.53.13b = 8.24.1b, 7.18.4b, 7.43.1c,
7.70.7¢c =7.71.6c, 8.40.5a), écoutée des dieux (1.165.11b, 6.17.3b, 6.40.4c = 7.29.2d, 6.69.4d,
6.69.7d, 7.83.4c, 8.17.2c, 8.33.13d), voire observée (7.70.5d, 8.90.1¢).

Sur le plan rituel, le brahman est un outil de distinction lors des joutes oratoires (2.2.10b,
8.53.8a, 7.23.1a), des pressurages (2.16.17b) ou du rite (7.84.3b, 7.60.11a). C’est un outil
d’harnachement d’Indra au sacrifice (1.82.6a, 1.84.3b, 3.35.4a) ou simplement, en tant qu’objet
de divine convoitise, d’invitation au sacrifice (1.3.5c, 1.3.6b, 1.177.5b, 2.18.7a, 2.24.15d,
2.34.6a, 4.36.7d, 5.42.2c et 4c, 6.50.6b, 7.28.1a, 8.3.9b, 8.4.2c, 8.5.13a, 8.6.9¢c, 9.77.3d,
10.22.7b, 10.104.6a). C’est un objet dont les divinités se délectent (1.152.5¢c, 1.165.2a, 2.37.6b,
2.41.18a, 4.22.1c, 4.3.15¢, 5.29.15a, 5.74.3c, 7.22.3¢c, 7.24.4b, 7.35.14b, 7.61.6d, 10.65.14d,
10.89.16b), dont la préparation méme est un délice (7.29.2a) ou encore un objet de supplique

(9.86.41c¢), voire d’¢lection divine (8.37.1a) ; mais c’est aussi une ceuvre a protéger (7.28.2b).

Le brahman permet d’accroitre et fortifier les dieux (1.31.18a, 1.52.7b, 1.93.6¢, 1.117.11c,
5.31.10d, 5.73.10a, 6.23.5d, 6.35.5d, 6.38.4b, 8.36.7¢, 8.98.8b) ou de participer a leur puissance
(3.51.12b, 10.50.4a,10.120.5d) comme il peut étre sublimé d’un accroissement de ces derniers
(1.10.4c, 1.157.2¢, 2.17.3b, 2.20.5b, 5.31.10d, 6.35.5d, 7.104.6d, 8.35.16a, 8.36.7¢, 8.98.8b,
10.30.11b, 10.49.1b, 10.66.12d, 10.141.6b) voire d’eux étre assisté (3.13.6a, 7.61.2¢c). C’est un
outil laudatif (1.24.11a, 1.124.13a, 3.18.3c, 4.36.7d), de préparation rituelle (1.162.17d,
10.13.1a) et de purification (9.67.23c, 9.113.5d) ou encore un objet que le soma prend pour

5 Les poetes le réalisent (KR- sg. : 1.47.2c, 1.88.4c, 1.117.25¢c, 1.165.11b, 2.39.8b, 4.6.11a, 4.16.20b, 4.16.21c,
4.17.21c et 19-20-21-22-23-24.11c, 7.35.14b, 7.37.4d, 7.97.9b, 7.103.8b; pl.: 3.41.3a, 5.29.15a, 1.61.16b,
7.22.7b, 8.62.4b, 8.90.3a, 8.32.17c), le fagonnent (TAKS- sg. :1.62.13b, 10.80.7a; pl. : 5.29.15a, 5.73.10ac),
I’engendrent (JAN- sg : 7.31.11b ; pl. : 7.22.9b), I’érigent (ut-YAM- sg. :1.80.9d, 8.69.9d,10.22.7b, 10.50.6d ; a-
IR- sg. : 3.29.15¢), ’instaurent (DHA- : pl. 6.38.3c), le fixent (DHR- pl. : 3.51.6a) le présentent (pra-BHR-, pl. :
7.72.4b, 8.66.11b), I’offrent (RAS- : sg. 3.53.13b; HR- pl. : 1.61.1d).



toilette (nirnije, 9.71.1d). 11 s’agit d’un objet a conquérir en contexte sacrificiel (3.8.2b), d’un
ingrédient du mélange d’éléments rituels auquel est ajouté le dieu Indra (6.23.1b) ou encore
d’un charme de protection (10.162.1ab et 2cd)®. Cette « formulation » est tant 1’instrument
d’une relation de don a contre-don (6.35.3b, 7.19.6d, 7.23.3b) que le motif affirmé d’une divine

assistance qui se perpétue de génération en génération (7.33.3d, 7.33.4a).

Sur le plan cosmogonique, les dieux’ sont sommés de dégager 1’issue ou faciliter 1’accés
au brahman (4.4.6ab, 7.13.3¢,10.122.2¢, 7.97.8d, 10.112.8d) tout comme Agni peut étre sommeé
de diriger ce dernier (7.1.20ab = 7.1.25ab). L’issue (gatu-) pour le brahman est dite connue de
soma (9.96.10d) et peut étre enjointe d’aller « pour le brahman, vers les eaux parmi les
dieux, [...] vers la grande demeure de Mitra et Varuna » (prd devatra brahmane gatir etv apé
[...] mahim mitrdasya varunasya dhasim, 10.31.1ac). Outre son issue, le brahman lui-méme est
I’objet d’une préséance divine : un nombre conséquent d’occurrences traduisent la divinité
Brahmanaspati, tout comme Brhaspati, figure cléricale d’Indra (SCHMIDT, 1968), comme
modele des poétes, tracant la marche a suivre du bon exercice poético-rituelle (1.40.5a, 2.23.19a,
2.24.5d et 16a, 2.25.1d, 2d, 3d, 4d, 5d, 8a, 13d et 15a, 2.26.2d, 3d et 4d, 10.53.9d)®. Le brdhman
est aussi ’instrument d’exploits divins (2.2.7¢, 2.17.3b, 2.24.3c, 7.33.11c) ou mythico-divins
(5.40.6d, 6.65.5¢)°.

Assurément, le brahman est un objet. En effet, alors qu’il est fléchi au nominatif en
cinquante-cing occurrences, il n’occupe de réelle position sujette qu’en peu de cas — et toujours
est-ce pour mieux souligner I’agentivité que les poetes exercent sur cette création poétique — ou
ce qui s’accomplit par lui-méme (6.38.4b). En vingt-deux occurrences, il est ainsi sujet d’un

verbe passif : il est « réalisé », « diffusé », « récité », « dit », « chanté », « fixé », « établi » par

6 Dans ’hymne 10.162, hymne de nature atharvavédique, le brahman- est un charme typique de I’AV. De concert
avec Agni, il repousse le mal qui attaque un embryon (brahmapagnih samvidané raksohd badhatam itdh
[10.162.1ab) et fait disparaitre le mal rongeur de chair (agnis fAm brahmana sahd nis kravyadam aninasat
|10.162.2cd).

" Ou, en une occurrence, un individu qui se rapproche de leur condition : « celui qui connait ta bonne disposition,
6 trés jeune [= Agni], met en branle I’issue pour pareil brahman- » (sd te janati sumatim yavistha ya ivate
brahmane ganim airat |4.4.6ab).

8 D’autres font mention des exploits de la divinité (2.23.17c, 2.24.2c, 4a, 9b, et 14a, 10.67.7c, 10.72.2a), ou sont
de simples évocations (5.46.3c, 7.41.1c, 7.44.1c, 10.65.1d, 10.173.3d) ou requétes (1.38.13b, 6.75.17c, 8.27.1c)
adressées a celle-ci.

9 En 5.40.6¢cd est narré le seul exploit humain accompli au moyen du brahman- : « Atri, a I’aide du quatriéme
brahman-, trouva le soleil, caché par les ténébres par effet d’un (acte) extérieur a 1I’observance (rituelle) » (gilhdm
siiryam tamasapavratena turiyepa brahmanavindad atrih || 5.40.6¢d).



les poétes’® ou « établi » (devdhitam, 5.42.2¢ et 4c), « donné » (devdttam, 1.37.4c = 8.32.27c¢),
«réalisé » (devdkrtasya, 7.97.3d) par les dieux. Quelques cinq occurrences au nominatif
traduisent le déploiement des brahma depuis ’aire sacrificielle vers Indra ou en son sein
(7.23.3b, 1.52.7b, 6.47.14b, 1.80.16c) et la joie qu’ils vont provoquer en lui (10.89.16b).
D’autres signifient simplement la diffusion des brahma en quéte de renommée (7.23.1a), de
récompense (7.19.6d) ou soulignent le caractére éminemment dispersé de cette diffusion
(7.43.1c¢), ou encore 1’éveil des brahmani en méme temps que des acteurs et autres éléments
essentiels du sacrifice (7.72.3b). Quant aux sept occurrences restantes, il s’agit de sommations
exprimant la direction que le pocte souhaite qu’emprunte son brdhman (7.36.1a, 6.17.13d) ou
des sommations exprimant ce qu’il entend accomplir par 1’exercice de cette « formulation »
(1.152.7¢c, 5.2.6¢c, 8.1.3c, 10.4.7a), voire les bénéfices qu’il en attend (7.35.7a). Enfin, le
brahman- peut occuper une véritable position sujette lorsqu’il est souhaité « favorable » (sam,
7.35.7a), « fortifiant » (vardhanani, 6.23.5d ; vardhana, 5.73.10a), est sans forme verbale
fléchie (1.165.4a, 1.177.4b, 2.12.14c, 6.75.19d, 10.50.6d) ou lorsque le poéte souhaite qu’il

prenne place dans le chariot d’Indra (kada bhuvan rathaksayani brahma, 6.35.1a).

En dépit de ce pluriel d’usages, les poetes ne travaillent jamais a préciser le brahman. C’est
un objet dont ils connaissent les contours et la substance et qui ne nécessite aucune explicitation.
Et, pourtant, ils ne cessent de le dire. Ils le disent « mien » (mama, 2.18.7a, etc.), « notre »
asmakam, 1.129.4d, etc. ; no, 1.10.44c, etc.), « votre » (va, 8.89.3b), « du peuple » (janyam,
2.37.6b), «des fFsis» (rFsinam, 7.28.2b, 7.70.5b), « des Fsis chantants » (grnatam rsinam,
10.89.16b), « du pressurant » (sunvatah, 8.37.1ab), de tel ou tel poéte ou lignée (Visvamitra :
3.53.12cd ; Atri: 5.2.6¢ ; des Trtsus :7.83.4cd ; Mana: 1.177.5b), d’une efficace rudraique
(ratidram, 10.61.1ab). IIs le présentifient (etani...brahma, 2.39.8a ; imd brdhma, 10.148.4a,
etc.), le disent « primordial » (pirvyd, 10.13.1a), se mouvant « comme autrefois » (pirvatha,
1.80.6¢), «nouveau» (navyam, 4.16.21c, etc.) ou «plus récent» (naviyah,
7.36.2a), « annuel » (parivatsarfnam, 7.103.8a), « bien tourné » (suvrktim, 10.80.7ab, etc.),
« fortifiant » (vardhanam, 6.23.5d, etc.), « sans age et riche en héros » (ajdram suviram, 3.8.2b),
« incompréhensible » (acittam, 1.152.5c), « donné par les dieux » (devattam, 1.37.4c =

8.32.27c), d’une « brillance céleste » (dyumnavad, 3.29.15c), «établi par les dieux »

10 KR-sg. : 4.6.11ab, 4.16 et 17.21cd, 4.19.11cd, 4.24.11cd, 7.97.9b ; pl. : 3.41.3a, 5.29.154a, 7.61.6d, 8.90.3a ; vi-
STHA- «diffuser », sg.:10.114.8d; SAMS- «réciter », sg.: 8.63.2c; pl. : 10.148.4a; a-VAC- «dire »,
pl. :1.63.9b ; ARC- « chanter/ briller », pl. : 7.70.6d ; DHA- « établir », pl. : 6.38.3c ; DHR- « fixer », pl. : 3.51.6a.
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(devahitam, 5.42.2¢c et 4c), « réalisé par les dieux » (devdkrtasya, 7.97.3d), « pareil a un don »
(bhrtim na, 8.66.11bd), « porteur de toute les richesses » (visvdpsu, 6.35.3a), « favorable » (sam,
7.35.7a), « pourvoyeur de descendance » (prajavad, 9.86.41c). Ils soulignent sa pluralité
(...puriny...brahmani...,7.70.5ab), I’inscrivent dans un contexte compétitif (brahma...ajim,
8.53.8ab, etc.) le souhaitent « sans égal sur terre ni dans le ciel » (ksmaya divo
dasamam...,10.89.3b) ou encore disent du soma qu’il en fait sa toilette (nirnije, 9.71.1d). s le
disent en quéte des Asvins (yuvayiiny, 7.70.7¢), de renommée (sravasya,7.23.1a), I’expriment
comme réalisation de la pensée (2.41.18, 7.61.6) ou le précisent par le biais d’autres réalisations
phoniques et mentales (4.3.15cd, 10.120.8), voire comme acmé de la parole (vavad brdhma
visthitam tavati vik, 10.114.8d). Ils le perdent dans des métaphores (1.52.7ab, 7.43.1cd, etc.),
le disent « mon armure interne » (brahma varma mamantaram, 6.75.19d), ou encore comparent

sa confection a celle d’un char ou de vétements (5.29.15a, etc.).

Ce déploiement d’usages et de prédicats se fait dans un corpus textuel qui résiste a toute
immédiateté. Comme I’a signalé Renou (1956 : 25), le Rgveda est le lieu d’une « sémantique
déchainée ». Tout s’y passe comme si I’essentiel n’appartenait qu’au dissimulé, comme s’il ne
pouvait étre envisagé que dans la dimension insoupgonnée du langage, du réel, comme si seul
le revers de D’abstrusion était a méme de dire le trop grand, comme si 1’expression
volontairement trouble était le miroir d’une image que le réel, bien que la signifiant, manquerait
a traduire de lui-méme — et la formulation ésotérique, acmé de la parole, le brdahman, n’y est
pas étranger : il sert a rendre compte d’une vérité trop grande que pour étre exprimée avec

immeédiateté et austérité.

La question du brahman s’est toujours posée dans I’optique de se saisir de son sens et de
son étymologie. La plupart des philologues, de Roth a Michalski en passant par Renou, ne se
sont intéressé€s aux verbes affectés aux brdahman, a ses prédicats, a tout ce qui participe de dire
le brahman, que dans cette seule et unique intention. Or, si la question du sens s’en est trouvée
précisée, retranchée aux acceptions traductives les plus vraisemblables, une autre question,
pourtant attenante au sens méme du terme, tenant en sa chair méme la vérité du brahman et
dont la prédication est un des indices essentiels, a manquée d’étre posée : la question du rapport
qu’entretiennent les dieux et les poetes, les officiants rituels, avec le brahman, celle de

I’ambivalence de ce rapport, la maniére dont ils envisagent le brahman.

Ce rapport ne se dégage pas d’emblée ni ne s’offre a la clairiere de I’évidence. Des lors que
I’on considere 1I’ensemble des occurrences de brdhman-, deux faits toutefois sont frappants. En
premier lieu, hormis les deux seules réalisations (KR-) d’un brdhman divin (devdkrtasya,
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7.97.3d ; brahma krnoti..., 1.105.15a), tout acte de création divine du brahman, que ce soit
d’engendrement (JAN- 1.113.19cd, 10.61.7c; 10.65.11a) de don (DA-: 2.34.7ab;
devattam :1.37.4c = 8.32.27c) ou d’apport (d-BHR-: 6.16.36a), ne s’accomplit que dans la
collocation de phénomeénes lumineux®. Autrement dit, toute création par les divinités est un
acte de phénoménalisation du brahman-. Le brahman offert par les dieux aux hommes n’est
saisi cognitivement que par le biais de phénomenes lumineux, phénomeénes privilégiés des
métaphores optiques de la connaissance. Secondement, des nombreux prédicats affectés au
brahman, se dégagent trois modes d’existence. Une fois considérés ces prédicats, il apparait
qu’au sein de la Rksamhita cohabitent trois pendants de la formulation : le brdhman comme
modele divin, le brahman comme modéle mythico-poétique et le brahman comme ceuvre

poétique, tentative de reproduire ces deux premiers modéles.

Ainsi, I’objet et intention de ce travail n’est autre que de démontrer ces deux faits, de
montrer que la création divine du brahman est un acte de phénoménalisation, soit, dans le
carcan de la linguistique cognitive appliquée au RV. par Joanna Jurewicz, un acte d’engagement
dans un processus de cognition du brdhman par les poctes, autorisé et rendu possible par ces
phénoménes lumineux. Il s’agit également de montrer que la prédication traduit ce méme
rapport au brahman, traduit le brahman de création divine comme objet manifesté par les dieux
et, en contrecoup, précise le brahman créé par les poctes comme simple tentative de
reproduction, et, qu’en outre, elle dessine le brdhman comme étant de trois modes d’existence :

divin, mythico-poétique et poétique.

Afin de mener a bien cette étude, je vais m’adonner dans le chapitre I a une présentation et
description du corpus rgvédique ainsi qu’a une caractérisation de son langage, en insistant
notamment sur son ésotérisme volontaire. En II, je vais procéder a un état de I’art en divisant,
dans un volontaire artifice, I’étude de 1’étymologie et celle du sens, pourtant réguliérement
effectuées de concert, éclairées les unes a partir de I’autre. Je mettrai notamment en exergue les
filiations a partir desquelles les philologues ont ceuvré a éclaircir 1’irrésoluble brahman — et
montrerai par 1a toute la précarité de I’étymologie et du matériel sur lequel elle fut construite et
¢tayée. En III, je montrerai que les phénomenes lumineux dans le Rgveda, que toute évocation
de ces derniers, traduisent des processus de phénoménalisation, et, transporté a la linguistique

cognitive, de cognition. Je procéderai ensuite a une analyse des onze strophes de création divine

11 Par manque d’indices, les deux instaurations (devahitam : 5.42.2¢, 5.42.4c) échappent a tout verdict sur ce point.
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du brahman-, en me concentrant en particulier sur les neuf d’entre elles fortes en indices.
Premiérement, je montrerai que toute création divine du brdhman est une phénoménalisation
de ce dernier par les dieux et les phénomenes lumineux les plus importants du Rgveda. Ensuite,
j’analyserai les deux strophes de création (KR-) et montrerai qu’elles ne participent pas de ce
mouvement de phénoménalisation mais que les créations du brdhman y font ceuvre de modele
divin du bon exercice de la création poétique en contexte rituel. En IV, je m’intéressai aux
strophes de création poétique du brdhman. 11 s’agira d’extraire les différents présupposés
conceptuels voire les schémes sur lesquels reposent ces créations et d’en dégager que toute
réalisation de la « formulation ésotérique » s’impose majoritairement comme se faisant ex
materia. En outre, une attention particuliére sera portée a I’acte qui se rapproche le plus d’une
création ex nihilo, I’engendrement (JAN-) : je montrerai que les poétes ne sont capables de ce
dernier qu’en état d’extase somique. En V, je dégagerai de la prédication les trois modes
d’existence du brahman dont elle est I’expression privilégiée. Je donnerai a voir qu’un
ensemble de prédicats traduisent le brahman comme divin ou comme modéle mythico-poétique
et I’inscrivent comme objet & conquérir ou a reproduire. A la suite de cette démonstration, je
dégagerai des autres prédicats le caractere reproductif de tout brdhman de facture résolument

humaine et poétique. Je montrerai que ce dernier est ceuvre éphémere et déclinable.



I. Rgveda : historicité et ésotérisme langagier

Le Rgveda, ou Rksamhita, consiste en une collection d’hymnes (sitkta-) répartis en dix
sous-collections, les mandalas (« cercles »), dont les premieres compositions sont datées aux
environs de 1500 A.C.N. (WITZEL, 1995a : 92-98). Les plus anciennes de ces collections, les
mandalas dits familiaux (II a VII), rassemblent les créations de poétes issus d’un méme clan et
sont organisées dégressivement en fonction de trois parametres numériques : la divinité louée
— en fonction du nombre d’hymnes qui lui sont alloués —, le nombre de stances et le type
métrique (BERGAIGNE, 1886 : 194-262). Sont plus composites les autres mandalas. Le huitieme
n’obéit pas a ces parametres et connait une organisation archaiquement héritée. Quant au
neuvieéme, il est spécifiquement adressé a une divinité, qui plus est dans un état particulier :
Soma Pavamana, le soma en tant qu’il est pressuré. Le mandala I est divisé entre un ensemble
d’hymnes archaiques (51 a 191) et d’autres plus récents, ajoutés ultérieurement. Tout autre est
la situation de I’ultime collection, le mandala X, d’un matériel bien plus récent : y sont colligés
des hymnes particuliérement spéculatifs, d’une grande proximité avec ceux de I’ Atharvaveda®?
(BERGAIGNE, 1886 : 238-271 ; RENOU, 1947 : 4 ; WITZEL, 2003 : 69, JUREWICZ, 2010a : 18).
Tous ces hymnes participent néanmoins de mémes intentions : il s’agit de louanges et requétes
adressées a différentes divinités ou, plus rarement, & des chefs de clans'®, en vue de s’attirer
leurs libéralités, voire leur protection — que ce soit en les sollicitant ou par I’exercice d’une
contrainte a leur encontre —, mais il peut aussi s’agir de poeémes bien plus propices a étre
caractérisés de ballades. En dépit de leurs motifs, leur mode d’expression est — toujours —
d’ordre poétique (OLDENBERG, 1903 : 557-268 ; GONDA, 1975a : 81 ; WITZEL, 1995a : 92-98).
La langue y atteint d’ailleurs un haut niveau de finesse. En effet, I’hymnaire rgvédique ne nous
est connu qu’a travers le filtre — ’obstacle — de la canonisation : il a fait ’objet d’un important
(re)travail, un processus de réorganisation, recyclage et récapitulation d’un matériel hymnique

et spéculatif plus ancien!®, que les poétes — les fsis— ont doté d’une certaine concrétude

12 Sur la composition de I’Atharvaveda, d’hymnes ésotériques en charmes magiques, cf. GONDA Jan, Vedic
literature : Samhitas and Brahmanas, Wiesbaden : Harrassowitz, 1975, pp. 265-311, SPIERS Carmen, Magie et
poésie dans [’Inde ancienne : édition, traduction et commentaire de la Paippaladasamhita de I’Atharvaveda, livre
3, Paris : Université Paris sciences et lettres, Ecole doctorale de I’Ecole pratique des hautes études, 2020, pp. 10-
22.

13 es hymnes adressés aux chefs de clan, contemporains des poétes, portent le nom de dandstuti- « louange de la
libéralité » (WITZEL, 2003 : 69).

14 « There are indications in the RV itself that the various clans may have been in competition with each other.
When we find the classical liturgy incorporating the poetics works of multiples clans within the same rite, often
interspersing stanzas form one clan with those of another, it become evident that we are dealing with a composite
production that took shape under the hand of an editor or group of editors who synthetized in a secondary way the
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(PROFERES, 2003b : 318 ; WITZEL, 2004 : 620, JUREWICZ, 2010a : 18). Il s’agit d’un matériel
composite fait d’allusions énigmatiques a des ¢léments mythologiques — voire historiques,

quand ils ne se confondent guére — bien connus des poctes et de leurs contemporains (WITZEL,

1995a: 96 ; 1995b : 307).

Les hymnes rgvédiques sont d’une grande subtilit¢ en raison du long affinage qu’a
constitué le processus de canonisation mais également, et surtout, en raison de 1’économie
méme de la poésie rgvédique. Elle est dirigée tout entiere vers un souci d’ésotérisme. Les
hymnes y sont construits de sorte a se dérober a I’intelligence immédiate : toujours est-il

question pour les poctes de suggérer davantage — d’habiller de trouble le langage.

Les rsis se servent d’un maigre stock de formules, un canevas connu de tous qu’ils
subliment, détériorent, désagrégent et disséminent afin d’en multiplier les sens, accroitre la
charge sémantique, étendre la portée signifiante (JAMISON, 2007 : 110). Ils multiplient les
strates et plis de la substance sémantique premicre. Il s’agit pour les poetes de suggérer des
corrélations entre le monde humain, organique, rituel et le monde divin, d’articuler rite et
univers, microcosme et macrocosme, notamment dans la visée suivante : assurer 1’efficace

magique des rites auxquels sont affectés les hymnes'®. Le poéte s’emploie a constamment faire

liturgical poetry of different priestly circles. This can only have been achieved after the material had been produced
within the separate clans and gathered together in the hands of the editors » (PROFERES, 2003b : 318).

15 L ’usage rituel des hymnes semble toutefois réguliérement contingent. Tous les hymnes ne furent pas destinés a
une récitation liturgique et, bien plus encore, ne connurent souvent pareille intention qu’aprés composition ;
d’autres furent composés a des fins rituelles mais souffrirent de la modestie des poetes et furent jugés indignes de
pareil usage, de sorte que leur rapport périphérique au rite, s’il en est un, nous est inconnu (KEITH, 1925a : 225-
226 ; GONDA, 1975a : 84-88). Nonobstant, quelques hymnes attestent directement d’un souci rituel, notamment
certains hymnes funéraires ou sacrificiels tels que 3.8 ou nous trouvons une description des étapes d’érection du
poteau sacrificiel auquel I’animal en proie d’étre immolé sera attaché, description si précise qu’elle laisse a voir le
déroulement du processus rituel (RENOU et FILLIOZAT, 1985 : 273 ; PROFERES, 2003b :322). Toutefois, I’hymne
fonctionne aussi en dehors de tout motif purement rituel comme description du devenir-poéte, cf. V.1. Que I’'usage
soit rituel ou non, la dénomination de divinités traduit I’intention de provoquer I’action de ces derniéres : en leur
nom « réside la puissance méme de la divinité, ainsi que la possibilité d’un rapport personnel avec le croyant. Le
nom est plus qu’une simple appellation, il désigne I’identité du dieu et détermine sa sphére d’action » (VESCI,
1969 : 145). C’est 1a, selon Elizarenkova, ce que sanctionne 1’intégralité des hymnes adressés aux divinités : si
quelques demandes leurs sont communes — « accepte ce sacrifice », « protége-nous », « viens-nous en aide » —,
chaque divinité fait I’objet de requétes spécifiques. Ainsi, seul Plisan se voit demander de garder le bétail, d’assurer
la sOreté des chemins. Seule Usas, ’aurore, est requise de se lever et de rayonner (ELIZARENKOVA, 1968 : 258-
263). Toute production poétique porte en elle I’adresse au divin, qu’elle trouve ou non place dans I’exercice rituel.
Voir également RENOU Louis, « Recherches sur le rituel védique : la place du Rig-Veda dans 1’ordonnance du
culte », Journal Asiatique, 1962, vol. 250. pp. 161-184 ; ainsi que KUIPER Franciscus Bernardus Jacobus, « The
ancient aryan verbal contest », Indo-Iranian Journal, 1960, 4, 4, pp. 217-281, en particulier les pp. 236-241 ou il
montre que les hymnes a 1’aurore, notamment, étaient récités lors d’affrontements rituels (nommément le parye
divi, qui avait lieu au solstice d’hiver), afin d’intensifier le caractere libéral des patrons du sacrifice (maghévans)
lors du vrtrahatya- mais aussi pour assurer cette méme libéralité lors des courses de chars et joutes oratoires. Sur
les hymnes & caractére résolument spéculatif, déconnectés du rite, cf. RENOU Louis, Etudes védiques et
paninéennes, Paris : E. de Boccard, 1956, fascicule I, pp. 1-29.
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réseau entre toutes les strates, les composantes de la réalité : un mot connait régulierement une
triple acception. Ainsi le r#d- est tant « I’ordre cosmique » que « le vrai » ou « le droit » ; tout
comme une expression est toujours propice a en évoquer, appeler une autre : « allumer le feu »
revient a signifier la « venue des aurores »; de méme, les €léments cosmiques sont
régulierement employés pour renvoyer a I’ordonnance rituelle (RENOU, 1978 : 142-143 ; 1997a :
9). C’en est presque rhizomique : un terme réseaute toujours avec ses correspondances, externes

a son premier entendement, comme il permet, sans cesse, d’en suggérer d’autres.

Hormis I’efficace rituelle, le souci d’ésotérisme, de formulation énigmatique, répond a un
autre enjeu. Par la superbe et volontaire abscondité de sa création poétique, le poéte cherche a
faire ceuvre : ceuvre de distinction lors de la compétition poétique mais aussi ceuvre originale,
nouvelle, I’inscrivant dans le lignage des déja-grands, de ses prédécesseurs. A cet effet, le poéte
surenchérit, traque 1’expression la plus ardue a saisir, la plus énigmatique et confond le terme
le plus simple dans la plus grande singularité possible, y dissimule de secrétes correspondances
(RENOU, 1978 : 142 ;1997a : 11 ; 1997c : 747-748). Et la formulation, la création poétique n’est
jamais incidente : si des termes peuvent étre explétifs'®, aucun mot n’est sans haute signifiance

(SPIERS, 2020 : 74).

A ces effets, cette pleine volonté d’abstrusion comme d’expression de corrélations, les
poetes déploient légion de jeux langagiers : doubles sens, ellipses, anacoluthes, hendiadys,
répétitions, syncopes, renversement de 1’ordre des mots. Tout terme est empreint de valeur
suggérée, d’un pluriel de strates de sémantiques, corrélats entre le visible, le divin et le rituel®’
(ELIZARENKOVA, 1995: 32 ; RENOU, 1997a: 11; 1997c: 754 ; PINAULT, 2014a: 15-16).
Néanmoins, les mots et les composés nominaux du RV. sont généralement sans complexité en
leur endroit. Ce sont les virtualités dans lesquels les inscrivent les poetes qui les dérobent d’une

intelligence immeédiate et les rendent abstrus : et celles qui s’imposent font une seule et méme

chose, elles resserrent 1’expression, dans le revers d’une volontaire déperdition, elles signifient

16 Renou d’observer que « cette poésie revét des ornements superflus, abondance d’épithétes décoratives, redites
sonores. C’est a I’intérieur méme de cette prodigalité apparente que se situe la déperdition, I’absence volontaire,
tous les procédés d’expressions négatives que nous avons cherché a identifier. » (RENOU, 1997¢ : 754 [316]). « Il
n’y a anacoluthe ou ellipse (pour reprendre les deux termes qui reviennent le plus fréquemment a I’esprit) que de
notre point de vue d’Occidentaux. Le poéte védique, tout en se permettant une prodigalité d’épithétes descriptives,
sait, quand il veut, réduire I’expression au minimum ; le style “sutra” est déja sous-jacent a son ceuvre » (RENOU,
1997c : 750 [312]).

17 L’ exercice effréné de la polysémie permit d’ailleurs que se déploie une autre potentialité de suggestion et érosion
du langage : la remotivation étymologique. Un terme, selon les sens qui lui sont prétés, peut se voir connecté a
différentes racines, en dépit de celle linguistiquement identifiée (PINAULT, 2014a : 20-23).
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a foison — ainsi en est-il particulierement du double sens (RENOU, 1997¢ : 754). Un exemple
prégnant de cette tendance a la polysémie, au jeu langagier, au resserrement comme au
déploiement, est le terme pdyas- qui connait, selon les strates susnommées, les acceptions
suivantes : « lait », « pluie », « suc de soma » ou encore celui, trés prolifique, de go- dont
I’imagerie, la multiplicité de sens n’a cess¢ d’étre €largie, notamment par effet de métonymie :
« vache », « lait », « cuir », « courroie », « priére », « aurore » ou encore « terre 18

(ELIZARENKOVA, 1995 : 31-32 ; RENOU, 1997a : 10).

18 Sur les figures de style, cf. GERow Edwin, A glossary of Indian figures of speech, The Hague/ Paris : Mouton,
1971.
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II. Etymologie et signification : le trouble comme caractéristique

1.1 Etymologie : des prémices 3 nos jours

L’étymologie la plus consensuelle du substantif neutre brahman- est celle que développe
Rudolf von Roth en 1847, signant ainsi, aprés une remarque de Bopp en 1829 (Siindfluth, p.
XIX, 1829 cité dans CHARPENTIER, 1932 : 3), le début de la litanie des tentatives occidentales
d’¢lucidation tant de 1’étymologie que du sens de ce terme. Roth établit pour étymologie la
racine suivante : BRH- « croitre », racine dont Lacombe (1937 : 215) précisera plus tard qu’elle
dénote 1’idée de « grandeur extensive ». C’est toutefois inscrit dans un habitus chrétien que
Roth propose une signification de brahman- et celle-ci n’en départ pas. Il fait volontairement fi
de I’érudition indienne qui, des siécles durant, s’était livrée a ce méme exercice d’¢lucidation
et propose le sens de « priere » (« Andacht ») (ROTH, 1847 : 67-70), sens précisé comme suit :
« die als Drang und Fiille des Gemiits auftretende und den Géttern zustrebende Andacht, iiberh.
jede fromme Aeusserung beim Gottesdienst » (BOHTLINGK et ROTH, 1855-75, vol. 5 : 135). En
effet, I’érudition indienne, que ce soit dans le Nirukta, les Nighantavas, Brahmanas, Upanisads
ou Puranas, connectait déja brahman- a cette méme racine, BRH-, de méme que des textes plus

tardifs tels que le commentaire de Buddhavamsa® (GONDA, 1950 : 18-19).

De ce fait, il faudra attendre son édification par Martin Haug pour que cette étymologie
rencontre un réel consensus. Celui-ci postule aussi brahman- comme dérivé de BRH-, mais le
rapproche, en outre, du terme v.-a. barasman- qu’il entend comme désignant un « faisceau de
branches attachées ensemble avec une herbe » utilisé lors de la cérémonie rituelle?® (HAUG,
1868 : 99). Il suppose que ce mot avait pour sens premier « plante, germe» et prit
ultérieurement, dans le RV. notamment, une acception plus symbolique : « croissance » (HAUG,
1868 : 97-100 ; 1871 : 6). C’est d’ailleurs ce qu’avanca également T. Benfey quelques années

plus tot, dans un succes bien plus discret et sans s’essayer a une démonstration, dans son édition

19 Ce texte en langue pali lie Brahma-, figure personnifiée du brahman, a BRH- a travers 1’équivalence pali britheti
= skt. bymhayati (GONDA, 1950 : 66), équivalence bien attestée, -r- (skt.) laissant réguliérement place a a, i ou u
en pali ; ainsi : byhant > brahant, bymhayati > bruheti (PERNOLIA, 1958 : 100). Le commentaire de Buddhavamsa
définit Brahma comme suit: brihito tehi tehi gunavisesahi ti( MALALASEKERA, 1960 : 337), ce que Gonda traduit
par « who has been caused to increase, has been developed to or promoted » (trad. GONDA, 1950 : 66).

20 C’est 1a également la définition qu’en donna Bartholomae quelques années plus tard : « Bezeichnung eines beim
Gottesdienst gebrauchten Zweigbtindels » (BARTHOLOMAE, 1904 : 947).
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du Samaveda. Il y supposait en outre, comme bien d’autres par la suite?!, une parenté entre
BRH- et VRH- « wachsen » (BENFEY, 1848 : 135). Quoi qu’il en soit, ¢’est dans un argumentaire

et une comparaison fort précaire qu’Haug dégage ce sens étymologique :

Von der grossten Wichtigkeit fiir die Ermittlung der richtigen Bedeutung des Wortes ist
die dem Weda so nah verwandte Sprache des Zendawesta. Hier finden wir ein mit
brahma lautlich ganz identisches Wort, ndmlich baresman. Darunter verstehen die
Parsis einen regelrecht geschnittenen Biischel von Zweigen, die mit einem Grase
zusammengebunden werden. Dieser ist bei der feierlichen Jzeschneceremonie, die noch
die deutlichsten Ankldange an das indische Somaopfer zeigt, durchaus nothwendig. Er
wird auf zwei halbmondformige Stinder gelegt, von diesen wihrend der Ceremonie
hiufig weggenommen und mit den &dndern bei der heiligen Handlung gebrauchten
Gegenstidnden in Verbindung gebracht. Bei dem wedischen Somaopfer nun kommt
etwas Aehnliches vor. Die Brahmanen gebrauchen ndmlich bei dieser Gelegenheit einen
beschnittenen kleinen Biischel von Kusa Gras, der ebenfalls zusammengebunden wird ;

dieser wandert wihrend der Opferhandlung immer von einer Hand zur &dndern. Er heisst

2L e lien entre ces racines verbales est régulierement mentionné mais ne semble jamais avoir été ni pleinement
épousé ni pleinement étudié. Whitney, qui connecte également brdhman- & BRH-, observe que la confusion, la
porosité entre la sonore -b- et la semi-voyelle -v- est depuis longtemps attestée (WHITNEY, 1885 : 107-165). La
connexion entre les racines est aussi relevée par Macdonell (1893 : 192) et Werba (1997 :209) ; ce dernier va
jusqu’a comprendre BRH- comme une variante de VRH-. Wackernagel constate que cette porosité est bien attestée
dés les samhitas et observe qu’a la racine préfixée a-VRH-, attestée dans ces derniéres, correspond a-BRH-
« ausreillen » attestée, elle, dans les Brahmanas, aux cotés de VRH-, de sens identique, « reilen » (WACKERNAGEL,
1896 : 183 § 161). Néanmoins, d’aprés Narten (1995 : 7-8), I’apparente familiarité entre ces deux racines ne traduit
guére une équivalence : ces derniéres attestent des flexions différentes et se distinguent phonétiquement dés le RV.
Elle note ainsi : « Wahrend bei den Prapositionen &, ad, pra, und vi nur Formen von vrh erscheinen, stehen bei ni
nur solche von brh, und warhend von vrh (mit den genannten vier Prépositionen) Prés. vrhéti, sa-Aor. avrksam
und Perf. Vavarha (ferner Medio-Passivaorist varhi) belegt ist, findet sich von brh nur Kaus. ni-barhaya- sowie
is-Aor. ni barhis/-it. Dieser Belegstand zeig deutlich, dass es sich bei vyh und ni byh um zwei verschiedene
Flexionen handelt, die jedenfalls im RV. auch noch lautlich differenziert wurden » (NARTEN, 1995 : 7). Minard
(1958 : 188 n.472a) de remarquer que le choix entre -b- et -v-, pour un méme texte, se fait en fonction du préverbe ;
et qu'une difficulté persiste toutefois : la distinction entre VRH- « arracher » et BRH- « étre fort ». En outre, a ces
deux racines, BRH- et VRH-, Miiller (1916 : 53-55) en connecte également une troisiéme : VRDH- — « (faire)
croftre » — vraisemblablement en raison de leur récurrente fréquentation tel qu’en 6.38.4b (indram vdrdhad
brdhma). Il lui semble d’ailleurs qu’au terme latin verbum ainsi qu’a I’allemand Wort, issus d’une méme racine,
pourrait correspondre un potentiel *Vrih-a ou *Vridh-a. Plus récemment, Sandness (2007 : 72 n. 62) a relevé la
troublante analogie sémantique entre BRH- et VRDH-, entre vardhana- et brahman-, dont les sens, dans certaines
strophes semblent, d’aprés elle, se confondre. Partant que le premier est régulierement permis par le second, je ne
vois aucune raison de céder a autre chose que I’identification d’un procédé métonymique. Sur toute la faiblesse du
rapprochement opéré par Miller entre brdhman- et verbum, voir DUCEUR Guillaume, « Comparatisme orienté et
étymologie comparée chez Max Miiller : I'équation Brahman = Verbum », Revue de [’histoire des religions, 2,
2009.
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veda (Asval. Sraut. Sitr. 1, 11), was spiter fiir ein Synonym von brahma gilt. (HAUG,
1868: 99).

Et Haug d’observer, de surcroit, en 1863, que le brahman se voit représenté symboliquement
par les herbes kusas (HAUG, 1863 : 5 n. 3) — et, semble-t-il, qu’il n’était donc pas assimilé aussi
nettement a un élément végétal que le baresman. 1l revient sur cette affirmation en 1871, notant
qu’on trouve une trace de 1’ancien sens de « plante » en MS 4.1.1, qu’il présuppose alors qu’il

observe sur baresman :

Wenn auch diese Bedeutung [= gewisse Zweige, die unter Hersagung bestimmter
Formeln von einem Baume abgeschnitten, dann in ein Biindel zusammgebunden] durch
keine Stelle der wedischen Lieder belegbar ist, so finden sich doch noch Spuren ihrer
einstigen Existenz im Sanskrit. In einem in Europa bis jetzt unbekannten wedischen
Buche, der Maitrdyani-Samhita des Jadschuweda, wovon ich em vollstindiges
Exemplar besitze, wird Brahma mit dem Zweige emes Paldschabaumes identifiert

(4,1,1) » (HAUG, 1871 : 6).

La précarité de ces arguments tient en ceci : le barasman et les herbes kusas ne sont pas
confondables. D’ une part, ils connaissent des emplois fort distincts. Les herbes kusas, si elles

passent également de main en main?2

, sont étalées en jonchée lors du rite, sur le sol ou dans les
foyers, ce qui n’est guere le cas du barasman qui passe de main en main mais ne sert pas de
litiere rituelle (MoDI, 1937 : 265 ; RENOU, 1954 : 118). D’autre part, si brahman, herbes kusas
et veda peuvent se voir confondus, c’est toujours dans un souci explicatif et exégétique. Le veda
et le brahman ne prennent les traits des herbes kusas que dans une activation métonymique : ils

sont dits herbes kusds parce que le bon emploi de ces derniéres y ménent. Ainsi, en A$vSS.

I.11.1:

vedam patnyai pradaya vacayed dhotda adhvaryur va vedo asi vittir asi videya karma
asi karanam asi kriyd samsanir asi sanita asi saneyam ghrtavantam kulayinam rdyas
posam sahasrinam vedo dadatu vajinam | yam bahava upajivanti yo jananam asad vast

| tam videya prajam videya kamaya tva iti | A$vSS. 1.11.1

22 C’est explicite dans la description que donnent Caland et Henry (1906 : 236-237) de 1’ Agnistoma : typiquement,
lors du premier ajyastotra, ’adhvaryu, aprés s’étre saisi d’herbes kusas et avoir récité les satras attendus, céde ces
mémes herbes au prastotar qui s’adresse alors a deux officiants : le brahmane (brahman-) et le prasastar.
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Aprés avoir donné a I’épouse le veda [= le faisceau de branches?®], le hotar ou
I’adhvaryu lui fait dire [le mantra] : « Tu es le veda. Tu es 1’acquisition. Je souhaite
acquérir. Tu es I’action [accomplie]. Tu es 1’action [en cours]. Je souhaite agir. Tu es
I’acquisition, tu es 1’acquis. Je souhaite obtenir. Le riche en beurre fondu qui forme un
nid [= yoni], (lieu d”) abondance de richesses, contenant par milliers — que le veda offre
ce prix (vivifiant) ! Celui qui sera maitre parmi les engendrements, par ces nombreux

qui subsistent, je I’acquerrai, j’acquerrai une descendance — selon ton désir. »

Les herbes kusas se voient bien prétées le nom de « veda » mais il est prégnant que c’est
dans I’intention d’expliquer a I’épouse du sacrifiant ce qu’elle accomplit par le brandissement
de ces herbes, la connaissance (veda) rituelle qu’elle acquiert. Alors qu’elle regoit ce faisceau-
veda, elle lui adresse un mantra qui fait état de ce que peut apporter ce méme faisceau :
I’acquisition (vittir, samsanir) de ce qui se trouve au sein du « riche en beurre fondu qui forme
un nid [= yoni], (lieu d’) abondance de richesses, contenant par milliers » (saneyam
ghrtavantam kulayinam rayas posam sahasrinam), soit de ce qui se trouve au sein de la matrice
rituelle — ce qui en sera engendré. En effet, eu égard a 6.15.16, ou 1’on retrouve le syntagme
kulayinam ghrtavantam (16¢) qualifiant la « matrice laineuse » d’Agni (irnavantam... sida
yonim, 16b), il apparait que ce lieu « riche en beurre fondu » est une désignation de cette méme
matrice, soit de la ou nait, est allumé le feu sacrificiel, la védi-. Quant a 1’occurrence en MS.
4.1.1, brahma vai parnds, le doute est encore moins permis. En ce méme prapathaka, le
brahman se voit également assimilé au divin dans toute sa généricité et a Brhaspati (deva vai
brahman® ...brahma vai brhaspatis). C’est toujours dans la logique formulatoire de la
Maitrayani ou le pocte développe son exégese rituelle via une formule de type A vai B, tout
comme cela s’inscrit dans la logique corrélationnelle du dire védique. Ainsi, brahma vai parnas

se voit développé comme suit :

brahma vai parnds | yat parnasakhdya prarpayati brahmanaivainah prarpayati | isé

tvéti | isam dirjan yajiié ca yajiidpatau cadhat || MS 4.1.1

23 Mylius va jusqu’a traduire vedam directement par « Grashiischels » : « Nach der Ubergabe des Grasbiischels an
die Gattin veranlasse entweder der hoty oder adhvaryu sie zu sprechen : « Ein Grasbuschel bist du. Erwerb bist du.
Maochte ich erwerben. Du bist die Tat, du bist das Tun. Mdchte ich handeln. Du bist Gewinner; mdchte ich
gewinnen. Schmelzbuttereichen, hduserreichen Reichtum, tausendfaltigen, starken, gebe das Grasbuschel. Durch
den viele existieren, der ein Herrscher tiber die Menschen sein, den will ich gewinnen, Nachkommenschaft mége
ich gewinnen; dich zum Wunsche » » (trad. MyLIUs, 1994 : 53).

24 Comme le note Swennen (2020a : 86 n. 28), I’édition de Schroeder (1923 : 1) donne brahma mais la prise en
compte de passages paralléles permet de corriger par brahman.
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[Alors qu’il dit :] « Le brahman-, en effet, est le parna-. » Grace a une branche de parna-,
il met en mouvement ; grace au brdhman-, il met en mouvement celles-ci (les vaches).
[11 dit le mantra commengant par :] « isé tveti. » Il déposa un rafraichissement et un

aliment au sein du sacrifice comme au sein du maitre du sacrifice.

Bref, la relation entre parna et brahman n’est pas d’ordre assimilative mais métonymique
et monadique : dans la formule brdhma vai parnds est annoncée toute 1’explication rituelle qui
lui fait suite, elle indique ce qui va faire I’objet de développement. Swennen note d’ailleurs, sur
ce méme passage notamment, MS 4.1.1-2 : « outre que le recours au palasa [= le parna-]
participe a I’entretien de la diversité de la vie végétale en renouvelant les conditions de son
émergence, il garantit aussi a son utilisateur la maitrise du brahman » (SWENNEN, 2020a : 90).

Le parna est ainsi connecté au brahman en tant qu’il participe de son acces.

L’assimilation qu’opére Haug entre ces différents termes est notamment le fait de sa
consultation de 1’important matériel exégétique indien®® & partir duquel il dégage plusieurs
acceptions qui traduisent le sens étymologique de « croissance ». En effet, des Nighantavas, il
retient deux sens qui se vérifieraient dans les Brahmanas : « nourriture oblatoire » et
« productions de chants ».2° Quant aux Samhitds, il en retient le sens de « chant, hymne » que
I’exégéete Sayana explicite réguliérement par stotrd-, tout en notant toutefois que ces sens ne se
vérifient jamais dans le RV. (HAUG, 1868 : 86-91 ; 1976 [1863] : 4-5). Haug estime que la
récurrente fréquentation de brahman- avec des termes tels que mdntra-, saman- ou encore
stotrd- indiquerait que le brahman en est leur source commune davantage qu’une quelconque
parenté sémantique. Comme passent de main en main les herbes kusdas durant le sacrifice, il le
comprend comme le lien invisible entre tous les éléments du sacrifice (HAUG, 1976 [1863] : 4-
5) : « a latent power, like electricity, which was to be stirred up at the time of the performance
of a ceremony. The apparatus were the sacred vessels, or the hymns, or chants » (HAUG,

1976 [1863] : 5 n. 3).

Néanmoins, cette étymologie dégagée par Roth et Haug n’est nullement infaillible. Lassen

(1830 : 48) et Henry (1896 : vii-ix) ont relevé que le degré guna de la racine BRH- est barh- et

% Haug consulte essentiellement divers Nighantavas et les commentateurs de Sayana. Il en retient dans un premier
temps, pour brdhman-, les sens suivants: « nourriture », « production de chants», «formule magique »,
« cérémonie sacrificielle », « production de chants et (a la fois) offrande », « récitation du hotar » et, enfin,
« large » (HAUG, 1868 : 81-86).

% « Um zwei Hauptbedeutungen scheint sich [...] Alles zu drehen, nimlich ,,Speise* speciell Opferspeise, und
,,Gesangesproduction® (stotram) beim Opfer » (HAUG, 1868 : 86).
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nullement *brah-. A peine formulée, cette difficulté étymologique trouve, en 1896, une
justification, un renfort linguistique en la personne de Wackernagel. Il observe que face a -k-
suivi d’une consonne, -ar- ou -dr- peut laisser place a -ra- ou -r@-. A partir de BRH-/BARH-
« erheben » est formé le terme brahman- « Andacht », mais également barhis- « Opferstreu »,
de méme que de DRH- « fest stein » est formé drahydnt- « tiichtig » (WACKERNAGEL, 1896 :
213).

C’est 1a le matériel séminal a partir duquel départent la plupart des tentatives d’établir le
sens de brahman- mais certains philologues font également leurs propres propositions
étymologiques, peu convaincantes ou aujourd’hui désavouées (MICHALSKI, 1957 : 389). Celles-
ci sont généralement motivées par des ressemblances phonétiques, tenant du simple
hasardement, ou procédant d’un examen a rebours — c’est-a-dire qui, d’un sens suppose¢,

prétendent a une étymologie qui corroborerait ce dernier.

Parmi les propositions différant de celle de Roth et Haug, une tentative de connecter
brahman- au lat. flamen- « prétre » fit I’objet d’un particulier foisonnement. Léo Meyer (1865 :
275-276) rapproche ainsi brahmdan-, e pendant masculin du terme qui nous occupe, de ce méme
mot lat. flamen-, tout comme Hopkins (1895 : 168) qui, dix ans plus tard, y voit I’expression de
I’antériorité primitive du culte du feu face au culte du soma. Scherer étaye ce matériel. Non
seulement il adhére a ce rapprochement proposé par Meyer, mais il le développe en connectant
brahman au vieux-norrois brag-r- « poésie », terme auquel correspond le grec ancien Bpay-yo-
— pour *Bpay-vo- —, vocable qui renverrait & Bpdyyog ainsi que, partant, aux Bpayyidat, ces
prétres au service de 1’oracle de Didyme (Anz. f. d. Alt, Vol. IV, 1878 cité dans KAEGI, 1886 :
122). Le rapprochement entre brahman- et flamen-, départ de ces développements, a nonobstant
été largement contesté : I’absence de correspondance entre le -a- long de flamen- et le -a- bref
de brahman- ou de réelle équivalence sémantique entre ces deux termes annihilent le possible
de cette connexion (CHARPENTIER, 1932 : 8-9; GONDA, 1950 : 6). Une autre étymologie,
importante par les maints recours qui y ont été faits, notamment par Oldenberg (1915 : 46 ;
1967a : 368), est celle avancée par Hermann Osthoff. Il rattache brdhman- au vieil-irlandais

bricht- ainsi qu’au vieux-norrois brag-r-2’, a ’instar de Scherer (OSTHOFF, 1899 : 142).

27 Cf. le semblant de critique qu’en livrent Walde et Hoffmann dans WALDE Alois et HOFMANN J.B., Lateinisches
Etymologisches Woérterbuch, Heidelberg : C. Winter, vol. I11. A-L, 1938, p. 512.
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En 1890, Victor Henry effectue un rapprochement similaire a celui de Meyer mais hasarde
également une nouvelle étymologie a bradhman- : BRHAJ- « resplendir » (HENRY et BERGAIGNE,
1890 : 267-268). Six ans plus tard, il I’affirme incontestable. En effet, il estime que le matériel
atharvavédique abonde d’expressions et de jeux de mots que seule la connexion de brdahman-
avec BRHAJ- permettrait de rendre intelligible?® (HENRY, 1896 : VIII-IX). Comme 1’a noté
Oldenberg (1993 : 1945-1946), rendre brdhman- par « splendeur » traduit assurément la
conception naturaliste qu’a Henry du corpus atharvavédique ; mais ¢’est aussi une surprenante
absence de prise en compte d’un fait indéniable : le brahman de I’ AV. n’est pas celui du RV?°.
S’il est d’'une méme complexité signifiante, il prend davantage le sens de « charme,
incantation » (THIEME, 1952a : 94 ; SPIERS, 2020 : 76). Et surtout, il peut déja se voir confondu,
étre une évocation pleine ou indirecte, dans I’ombre du sens de « charme », du sens bien attesté
qu’il aura dans les strates ultérieures : « absolu » (GONDA, 1950 : 43-48 ; SANDNESS, 2007 : 70).
En effet, « in post-Rgvedic literature, the word brdhman (nt.) names and eternal principle which,
according to Vedic thinkers, underlies, penetrates and sustains the created worlds » (SANDNESS,
2007 : 70). Typiquement, en AV. 4.1.1 :

brahma jajiianam prathamam purastad vi simatdah surico vena avah |
sa budhnyd upamd asya visthah satds ca yonim dsatas ca vi vah || AV. 4.1.1
A I’est, le brahman primordial, engendré ; depuis la limite, le vena dévoila [/brilla sur 30

les éclatantes lumiéres;

28 par exemple, Henry (1896 : 1X) avance que des expressions comme le récurrent brahmavarcasa, qu’il entend
comme attribut d’une entité solaire voire du soleil lui-méme, ou simplement I’hymne au brahmacarin (AV. 9.5),
ne sont intelligibles, a I’instar du pluriel de jeux de mots qu’abritent des strophes comme AV 10.2.28 ou 11.5.23-
24, qu’en connectant brahman a BRHAJ-.

211 contient déja, en germe, son équivalence avec atmdn- qui constituera toute la substance de la spéculation
philosophique des Upanisads (BLACK, 2007 : 30-33 ; SPIERS, 2020 : 71-72). L’éclaircissement de ce qu’est le
brdhman dans le RV. au regard de ce qu’il est dans I’AV. connait en outre une certaine limite. Les enjeux de ’AV.,
tout comme la nature de ce que ses hymnes entendent accomplir, sont distincts du RV. : « ce n’était pas la source
du pouvoir des formules magiques qui isolait I’ Atharvaveda des autres formes de rituel au sein de la méme société
des prétres brahmanes. C’était sa violence, les effets anti-sociaux liés a son emploi dans le contexte des rivalités
entre brahmanes. [...] L’Atharvaveda n’a pas été condamné en soi, mais ses spécialistes brahmanes sont toujours
restés plus ou moins a part. Je souligne que 1’ Atharvaveda ne consiste pas uniquement en magie hostile, mais c’est
cet aspect violent qui lui a valu d’étre tant6t stigmatisé, tantot adopté pour son utilité » (SPIERS, 2020 : 72).

3011 y a une amphibologie entre les racines préverbées vi-VR- « découvrir » et vi-VAS- « briller diffusément »
lesquelles attestent un aoriste radical athématique actif homophonique a la troisieme personne du singulier (avah).
Autant que « dévoiler les éclatantes lumiéres », il s’agit pour le vena de « briller sur les éclatantes lumiéres » :
I’acte de dévoilement se confond avec une mise en lumiére, I’ambiguité me semble devoir étre conservée. Sur
cette amphibologie, voir PINAULT Georges-Jean, « De la poétique a 1’étymologie indo-européenne : le double sens
en védique ancien », Etudes romanes de Brno, 2014, 35/2, pp. 16-17.
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Il dévoila ses positions, les profondes [comme] les plus proches, ainsi que la matrice de

I’étant et du non-étant.

L’isotopie jajiianam (JAN-) prathamam (SORBA, 2014 : 48) exprime le caractére principiel du
brahman dans I’ AV., dans cette strophe : assurément le brahman de la Rksamhita ne trouve pas
en I’AV. sa réplique exacte. C’est donc a une remotivation étymologique que se livra Victor

Henry davantage qu’a une réelle élucidation.

En 1923, Johannes Hertel s’adonne & un exercice similaire et établit une étymologie de
brahman- dont Charpentier (1932 : 11-57) a démontré avec z¢le toute la faiblesse. Hertel (1923 :
205) entend brahman- comme équivalent du vocable grec pAéyua-, « chaleur, embrasement »,
hapax legomenon de I’llliade, XXI 337 et, in fine, des termes et verbes latins flamma-, flagro,
fulgeo. Keith (1937 : 200-201) a signalé¢ toute la fragilit¢ d’une telle étymologie : Ia
correspondance entre un -4- indien et un -g- grec est peu étayée et releve de 1’exception.
L’avancer comme seul argument ne saurait donc convaincre. Qui plus est, il apparait a Keith
que les occurrences de brdhman-, dans le Rgveda et les collections ultérieures, ne laissent
nullement transparaitre la possibilité que le terme soit construit sur une racine dont le sens
premier serait de nature ignée. La méthodologie d’Hertel est d’ailleurs fort précaire : il
présuppose le sens de brahman- et procede ensuite de son ¢lucidation au départ des Upanisads
en tentant de resserrer ce sens a mesure qu’il remonte vers le RV. Il détermine le sens par avance
(HERTEL, 1923) tout comme il tort les textes védiques et avestiques a sa convenance (GONDA,

1950 : 5).

Face a la précarité de ces diverses tentatives d’étymologies, c’est la racine défendue par
Roth et, surtout, Haug, qui s’imposa. Deux mouvements se distinguent alors parmi les
philologues : ceux qui tirent parti du sens de BRH- dans les significations qu’ils dégagent pour
brahman-, notamment Deussen (1906 : 128 ; 1915 : 241-242), Charpentier (1932 : 47-133),
Dasgupta (1963 : 36-37), Michalski (1957 : 388-389) et Gonda (1950 : 3), et ceux qui en font
fi, plaidant en faveur de sens sans connexion aucune avec le sens étymologique de BRH-. Ainsi
est-il de Lassen (1838 : 224) Bergaigne (1963b: 273), Hillebrandt (1987a: 256 [267]),
Macdonell (1893 : 198), Griswold (1900 : 10-18), Dumézil (1935 : 6)*L. Par exemple, Lassen,

31 Soucieux d’établir un parallélisme, une parenté entre flamen- et brahman-, Dumézil, en dépit de I’importance
du pendant neutre face au masculin dans le RV., sans établir ce qui ferait la primauté du second sur le premier,
estime que brahman- serait le terme originel : « tout ce qui a été dit dans le présent travail n’engage certes pas [...]
a dériver I’'usage masculin d’aucun usage neutre » (DUMEZIL, 1935 : 75). Il avance qu’aux étymons i.-e. *bh®//gh-
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dans son Anthologia sanscritica glossario instrvcta, connecte brahman- a BRH- (« se extendere,
anniti » — « s’étendre, s’efforcer de »), mais lui donne pour sens « 1) precatio, rerum divinarum
cogitatio. 2) theologia, disciplina sacra et libri eam tradentes, Vedas. 3) summum numen,
divinitas » — soit « 1) priere, réfléchir aux affaires divines ; 2) théologie, discipline sacrée et les

livres qui la transmettent, les Vedas ; 3) divinité supréme, divinité » (LASSEN, 1838 : 224).

Parmi les partisans de I’étymologie défendue par Haug, d’aucuns ont concouru a la
raffermir tel que le fit Wackernagel. C’est notamment le cas d’Henning qui précise le pendant
iranien du terme. Il connecte brdhman- au vieux-perse brazman- (dont il suppose un sens plus
général que « faisceau de branches ») et, partant, au moyen-perse, pehlevi et parthe brahm ainsi
qu’au pehl. brahm(ak). Ce dernier terme, par le pluriel d’attestations ou il est orthographié
comme suit, br ’hm(k), vient au renfort de I’observation de Wackernagel évoquée ci-dessus :
I’équivalent moyen-iranien de brdhman était prononcé brahm(ak) et nullement *barhm(ak)
(HENNING, 1944 : 108-109). Henning dégage alors pour brahm la signification suivante
« appearance or form or style in general, especially of persons, be it the outward appearance
(whence* form, gracefulness ; fashion, costume, dress ) or the style of behaviour (whence
“ demeanour, propriety, ceremony ) » (HENNIN, 1944 : 115) et argue que c’est 1a également le
sens que revét le vieux-perse brazman-, notamment dans I’inscription de Xerxes, artdca
brazmaniya (Xph. 41), qu’il traduit ainsi : « I worshipped Ahuramazda behaving (or : acting)
in the proper ceremonial style in accord with Rta (the eternal Law that dominates the world and
all its institutions),” or simply *“ I worshipped Ahuramazda in proper style ” » (HENNING, 1944 :
16). De ce fait, il entend comme parfaite la correspondance entre barasman- et brahman-, tant
phonétiquement que sémantiquement. Curieusement, alors qu’il ne s’agit nullement du sens le
plus avancé®2, il postule que la signification qui s’est imposée pour le pendant indien du terme
est « rite » ou « the ceremonial behaviour and acts of priests at sacrifices » et que 1’¢élucidation
du terme a été¢ mise a mal par la prise en compte de son équivalent avestique barasman-. 1l tient

pour invraisemblable le développement sémantique de « touffe d’herbes» a brahman-.

men, *bhlagh-men, *bhligh-smen/bhigh-smen, — *bhrigh-men, qu’il estime affines, correspondent respectivement
brahman — pour les deux premieres —, flamen- et papuako- — pour les deux derniéres — desquels il dégage le sens
de « Reméde » bien qu’il reconnaisse BRH- comme étymologie (DUMEZIL, 1935 : 6, 83-84). Sur les difficultés
d’un tel développement, voir notamment NARAHARI H.G., Atman in pre-upanisadic literature, Adyar Library,
1944, pp. 39-43. Quant aux autres: Bergaigne (1633 : 273) entend brahman comme signifiant « priére »,
Macdonell (1893 :198) comme « priére », « dévotion », « vers védique », « Veda», «sort», « théologie »,
« théosophie », « vie sainte », « chasteté », « Absolu », « classe des dépositaires de connaissance sacrée ».

32 \/oir chapitre suivant.
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Henning en vient ainsi a plaider I’existence de deux racines se distinguant par leur signification
ainsi que la position de leur voyelle guna. D une part, il distingue une racine de sens « forme,
rite » attestée par skt. brahman-/ brhaspati-, v.p. brazman-, moy.p., pehl. parth. brahm-, pehl.
brahmak- ; d’autre part, une racine ayant pour sens « faisceau de branches, jonchée d’herbes »
et connaissant les dérivés suivants : skt. barhis-, av. barezis-, v.p. barzman-, pehl. barsom, ayant

comme sens originel (HENNING, 1944 : 116-117).

Toutefois, le refus d’un tel développement sémantique, de barasman- « touffe d’herbes » a
brahman-, alors que tous deux sont aussi primordiaux qu’organiques a I’appareil rituel, me
semble davantage refléter son incapacité a pénétrer les pensées védique et avestique qu’une
réelle absence de parenté. Gonda (1950 : 70) se livra d’ailleurs au méme travers : ne voyant
guere comment connecter des sens a priori si distincts que « touffe d’herbes » et brahman-, il

s’oppose au rapprochement avec barasman- sous le méme motif qu’Henning.

La connexion entre brdhman- et BRH- est inscrite dans une strate étymologique et
chronologique supérieure par Wennerberg. Il connecte BRH-, brdhman-, mais également
quelques termes conjoints (brhaspati-, brhant-) a i.-e. *bheregh- « hoch, erhaben ; hoch sein »,
racine qu’il considére avoir pu étre contaminée par i.-e. *bhelgh- « anschewellen ». En outre, il
suppose pour brahman- un développement sémantique parallele a celui de Haug : une premiere
signification « Kraft, Wachsen » aurait laissé place a une seconde « Akt der Begeisterung,
Formung/ Gestaltung von religiosen einsichten » puis, in fine, a « priesterliche Rede,
Wabhrheitsformulierung, Hymnus, heiliger Spruch, heilige Kraft, Heiligkeit, hochste
Heiligkeit » (WENNERBERG, 1981 : 33). Un tel ancrage 1.-e. n’est néanmoins pas sans difficulté :
Pokorny (1959 : 125, 140) distingue nettement les deux racines *bheregh- et *bhelgh-. A la
premicere, il connecte brahman et brhat- de méme que 1’av. barz-, entendu comme équivalent
de BRH- par Werba (1997 : 209), a la seconde le vieil indien barhis- « Streu, Opferstreu » et

I’av. barezis « Polster, Kissen ».

En dépit de ces renforts apportés a 1’étymologie avancée par Haug, malgré tout fragiles
¢tayages, deux philologues se refusent a 1’épouser et proposent de supposer une étymologie
autre, encore moins étayée, voire simplement hasardée, conjecturée : Renou et Thieme. Le
premier, qui étudie le sens de brahman a I’aune du brahmodya, 1a joute oratoire, conjecture que
brahman- serait dérivé d’une racine *brah-/*barh- « parler par énigmes », qui serait alors le
doublet de la racine VALH- « parler », racine qu’il dit essentielle lorsqu’il s’agit d’exprimer le
brahman comme énigme » (RENOU, 1949a : 21), sens qu’il défend pour brahman- — jamais,
pourtant, cette racine n’est employée pour dire le brdhman dans le RV. Quant a Thieme, il rejette
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cette proposition et n’est gueére davantage convaincu par la connexion avec BRH-, notamment
car il estime que la complexité de brah- a été largement sous-estimée. 11 fait a cet égard plusieurs
observations : le -4- pourrait correspondre a i.-e. -gh- (aryen -zh-) ou i.-e. -g“h- (aryen -zh-) ; le
raun r plus ancien ou / ; le b a un b plus ancien voire a un bh ayant perdu son aspiration ; br
peut laisser place a mr>3. Seraient ainsi possibles les formes suivantes : *brgh-, *bigh-, *bhrgh-,
*bhigh-, *brg*h-, *blg"h-, *bhrg*h-, *bhig'h-, ainsi que *mrgh-, *migh-, *mrg*h-, *mig*h-
(THIEME, 1952a: 99-100). Au départ du sens qu’il préte a brahman-, « die (dichterische)
Formulierung, also eine sprachliche Formung », il estime que nécessité s’impose de supposer
une autre étymologie. A cet effet, il connecte brdhman- au grec ancien pop@n- (« forme ») en
faisant remonter ce dernier & *mrégh-men-* qu’il estime notamment attestée en avestique, YT
19.18, par marsxstar- « créateur »>. Ce qui nécessite de supposer que cette racine subit alors
en indo-iranien deux phénomenes bien documentés : le voisement du m en b ainsi qu’une

palatalisation de la labiovélaire finale en # (THIEME, 1952a : 113-127).

A terme, Mayrhofer, dans ses dictionnaires de référence, en vient ainsi a dégager les
¢tymologies suivantes comme probables et pourtant sans la moindre certitude : *BRH-, *VRH-,
*BRMH-, *BRD-, *BRAH-/*BARH- (MAYRHOFER, 1963 : 528 ; EWA II: 236-238). Plus
récemment, Schaffner a rapproché brahman- du v.-isl. Bragi, nom d’un divin poéte et conseiller
d’Odin et en a donné 1’étymon suivant : *b"erég" -mn. 11 rattache notamment le terme au v.c.
bragr « Dichtkunst », a I’isl. bragur « Ton, Weise Gedicht, Melodie » < p.-ger. *braga- < i.-
e.*bhrég"-o- ; il le connecte aussi au v-ir. bricht « Zauberspruch » et au gaul. brictom < *brikto-

< b"rg"-to- (SCHAFFNER, 2001 : 325 n. 333).

33 Phénomeéne bien attesté par Wackernagel (1896 : 182 §159).
34 Or, popen- est connecté avec grande hésitation a mr2-/ mer?- « flimmern, funkeln » par Pokorny, qui n’atteste
en outre aucune racine *mrég*h- (POKORNY, 1959 : 733).
3 La notation de Thieme doit étre corrigée en maraxstar mais celui-ci se voit également connecté a popen- par
Bartholomae, qui le rend par « Gestalter ». Le terme, hapax en YT 19.18, dénote bien un acte créateur et
formateur (BARTHOLOMAE, 1904 : 1147). Ainsi, en YT 19.18 :

yoi hanti aghgm damangm

yat ahurahe mazda

datarasca maraxstarasca

SParaxstarasca aiffiiaxstarasca

nipatarasca nisharatarasca

(Les amasas spanta) qui sont les donneurs et créateurs,

faconneurs et superviseurs,

protecteurs et veilleurs

de ces créatures

d’Ahura Mazda.
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La philologie occidentale, dans toute la sinuosité de ses différentes tentatives, a finalement
ceuvré a vérifier ce qu’avait également avancé I’exégése indienne. Elle a réaccompli, avec ses
propres outils, sa propre rationalité, ’examen déja effectué¢ par cette derni¢re. En effet, la
dérivation sur BRH-, telle qu’avancée par Roth et Haug fut déja avancée par I’exégese ainsi que
la pratique commentariale et étymologique védique et indienne®®. Par exemple, comme déja
relevé par Gonda (1950 : 40) et Quillet (2015 : 33), nous retrouvons, tant chez Sayana que dans
le Nirukta, une connexion de brahman- a BRH- par synonymie avec la racine VRH- dont la
dérivation parivrdha- sert régulicrement a expliciter brahman-. Ainsi, comme le signale Quillet
(2015 : 33), nous retrouvons dans le Nirukta de Yaska les explicitations suivantes : « le
brahman est ce qui a pleinement crl en tous sens » (brahma parivrdham sarvatah, 1.8), « car
le brahman, advenu de lui-méme, a accouru alors qu’ils pratiquaient I’ascése, ils devinrent rsis.
Cela est ce qui fait des rsis les rsis » (tad yad enams tapasyamanan brahma svayambhv
abhyanarsat ta rsayo abhavams tad rsinam rsitvam 2.11). Le Nirukta ne prétend pas a une
« étymologie historique mais cherche a trouver la correspondance perdue entre le mot et sa
réalité. La logique profonde se pose sur cette corrélation entre microcosme et macrocosme »°’
(QUILLET, 2015 : 33, n. 101). En le connectant & BRH- par le biaisement d’un sentiment de
proximité, dans une contingence au service de 1I’exégese, explicité, entre autres, par parivrdha-,
Yaska accomplit ce que firent par la suite Michalski et Renou en proposant BRHAJ-
« resplendir » et *brah-/*barh- « parler par énigmes » comme étymologie : une reconnexion a

posteriori du sens déperdu — une remotivation étymologique.

36 Outre les auteurs déja cités, I’étymologie s’est imposée dans maints ouvrages de référence, cf. notamment
TURNER Ralph Lilley, 4 comparative dictionary of the Indo-Aryan languages, Oxford : Oxford University Press,
1962, p. 528.

37 D’Intino d’observer : « Yaska (1ve siécle AEC) réunissait dans son ceuvre les mots difficiles du Rgveda
(nighantu) et organisait leur explication “étymologique” (nirukta) en “nuages sémantiques”, répartis
respectivement dans les spheres céleste, terrestre et rituelle, pour chaque mot ainsi isolé et perpétuant a sa maniere
le mythe du Rgveda » (INTINO, 2018 : 70-71). Pour reprendre les mots de Bronkhorst, ce n’est pas a une étymologie
historique que se livre pareil traité mais une « étymologie sémantique » : « The Nirukta tries to make sense of, and
bring order into, the semantic etymologizing that is common in the Brahmanas. [...] in doing so it secularizes and
rationalizes this practice. [...] » (BRONKHORST, 2001 : 152). « The etymologies in the Brahmanas were believed
to bring to light connections between objects that are normally hidden. Similarities between words can reveal those
connections. More often than not these connections link the objects concerned with the mythological realm, i.e.,
with a reality which is not directly accessible to our senses. The fact that multiple etymologies for a single word
are frequently met with, suggests that the connections established with their help constitute a network rather than
a one to one correspondence. The practical advantage of these etymologies is that they allow man to obtain
knowledge about these connections with the hidden reality. This knowledge - the texts emphasize it repeatedly -
is of great importance : it can convey a number of advantages to him who » (BRONKHORST, 2001 : 155).
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L’étymologie de brahman- n’atteint donc jamais de consensus définitif, reste non-fixée,
non arrétée. Néanmoins, vérifiée par ces mouvements paralleles aux méthodes et visées
radicalement différentes, la connexion avec BRH- « croitre » ressort comme la mieux établie,
pour ne pas dire la moins défaillante. Mais, a c6té de BRH-, I’étymologie de Thieme, assurément
par la reconnaissance accordée au sens qu’il donne a brahman-, « formulation », ne se trouve
pas complétement enterrée. Elle ne trouve néanmoins d’autre support qu’en l’intuition et
proposition théorique de Thieme, rien ne I’appuie ni ne la vérifie (BRERETON, 2004 : 326 ;
BAUSCH, 2016 : 25). Le brahman, dans le clair-obscur des autres types de récitations aux
étymologies autrement évidentes®, reste éperdument sans origine certaine. Finalement, seule
son analyse syntaxique s’offre & la clairiére de I’évidence. A cette racine mal-identifiée est
adjoint un suffixe -man-, qui fait de brahman- un nom d’action — et, de facto, de brahmdan- un
nom d’agent — (MACDONELL, 1910 : 128) ; et il en fait aussi un mot a I’entendement double, a
la fois I’expression d’une activité mais également son résultat, la signification de la chose et la
chose elle-méme (GRISWOLD, 1900 : 10 ; THIEME, 1952a : 103). Renou précisa d’ailleurs que
si I’on ceéde a I’étymologie de Roth et Haug, le suffixe précise alors « I’“aboutissement”, la
“réalisation” (dans la parole) de cette activité » qu’est le brahman (RENOU, 1949a : 10 n. 1). Au
trouble du terme répond celui de la racine, du trouble est né le trouble. A I’heure de regarder
I’étymologie de brahman-, 1a béance de son élucidation, restent les mots que Gonda réservaient
a I’¢lucidation étymologique du rta- que I’on peut étendre aux tentatives d’élucidation du

brahman- :

the etymologically "initial sense" (or the most ancient sense) is not necessarily identical
with the main or central sense occurring at a given period or in a definite body of
literature; it may even be retained as a special sense which impresses us as "transferred."
The search for an "initial sense," moreover, is apt to make us overestimate the import of
an "etymological sense," the hypothetical character of which is not always adequately
realized. Although it be far from me to deny the value, in this connection, of
etymological research, it would appear to me that it may lead its adepts to one-sided

analytical and anatomizing procedures, causing them to forget that religious

38 Typiquement arka-, /c-, chandas-, cf. PINAULT Georges-Jean, « Lexique et structure de la priére dans les langues
indo-européennes » dans GUITTARD Charles et MAzZOYER Michel (éd.), La priére dans les langues indo-
européennes : linguistique et religion, Paris : L’Harmattan, 2014, pp. 230-231.
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terminology also is, in a given culture, organized or structured into a systematic whole,

and, because it has historically arisen, is subject to change. (GONDA, 1975b : 16)

II.2 Du sens du mot brahman-: la signification a [’épreuve de

I’étymologie

Comme mis en lumicre par la présentation des diverses tentatives d’¢lucidation
¢tymologique, I’élucidation du sens de brdhman- s’est faite par I’emprunt de trois chemins
différents. Le premier d’entre eux est le recours a 1I’étymologie et a la signification avancées
par Roth. Comme 1’a observé Charpentier (1932 : 4), I’acception que Roth préta a brahman-
dans le St. Petersburg®® contamina ’essentiel de la philologie lui faisant suite : Grassmann,
Bergaigne, Delbriick, Deussen et bien d’autres épousérent le sens de « priére » malgré son
inadéquation. L’autre dictionnaire de référence, le Worterbuch zum Rig-Veda de Grassmann, fut
la matrice d’un méme trouble : il participa a plonger 1’¢élucidation de brahman- dans un flou
(MICHALSKI, 1957 : 390). En effet, Grassmann (1964 : 916) n’y présente pas moins de quatre
déclinaisons du concept chrétien: « Erhebung des Gemiithes, fromme Begeisterung »,
« Gebet », « fromme Herzensergiessung », « Kraft der Begeisterung ». Secondement, en retour
critique de cette dénonciation de Charpentier, celui-ci ainsi que Michalski recourent a
I’étymologie de Haug et — surtout — a la signification de « plante » qu’il estimait actuelle dans
la MS et dont j’ai démontré I’impossible tenue. Le dernier de ces chemins est davantage un
carrefour. Jusqu’a ce que se stabilise le recours a 1I’étymologie de Roth et Haug, maints
philologues ont oscillé, épousé de multiples positions, ou ont plaidé pour des étymologies

nouvelles, voire pour des sens déconnectés de toute étymologie.

Outre John Muir (1890 : 241) qui, dans I’édition augmentée de ses Original sanskrits texts,
se livre a une breve ¢étude du sens de brahman-, qu’il rend par « hymn, prayer »,

vraisemblablement dans la suite de Roth et Bohtlingk“°, I'un des premiers philologues

3 « 1) die als Drang und Fiille des Gemiiths auftretende und den Gottern zustrebende Andacht, tiberh. Jede
fromme Aeusserung beim Gottesdienst [...] 2) heiliger Spruch, namentlich so v.a. Zauberspruch [...] 3) heiliges
Wort, Gotteswort, neben ars dem profanem [...] 4) heilige Weisheit, Theologie, Theosophie; die theoretische Seite
neben aww der practischen [...] 5) heiliges Leben, insbes. Keuschheit [...] 6) das Brahman, der hdchste Gegenstand
der Theosophie, der unpersonlich gedachte Gott, das Absolutum. [...] 7) der Stand, welcher Inhaber und Pfleger
des heiligen Wissens ist; die Theologie so v.a. die Theologen, Klerisei, Brahmanenschaft » (BOHTLINGK et ROTH,
1855-75, vol. 5 : 135-137).

4011 ne les cite guére en cet endroit mais son étude se présente davantage comme une vérification qu’un travail
d’élucidation. L’année de parution du St-Petersburg (1868), Muir (1890 : 241) s’inscrit dans la suite de Roth et
argue en faveur de ce sens sous 1’argument d’a peine deux strophes (7.26.1-2, 10.105.8), d’une confusion et
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occidentaux a s’essayer a dégager le sens de brdahman- est Deussen. Celui-ci, bien que
pleinement contaminé par 1’acception du St. Petersburg, en refusa la polysémie. Des sept
acceptions avancées, Deussen en retient les trois premicres que cristallise le terme « Gebet »
(DEUSSEN, 1894 : 240-242), qu’il précise déja en 1883 comme « der zum Heiligen, Gottlichen
emporstrebende Wille des Menschen » (DEUSSEN, 1883 : 128). Contrairement a Roth, il tire
toutefois parti du sens de BRH- et précise brahman- comme « die Anschwellung des Gemiites,
die Erhebung und das Erhabensein iiber den Individualstand, welche wir erleben, wenn wir auf
den Schwingen der Andacht zu einer voriibergehenden Einswerdung mit dem Gottlichen
gelangen » (DEUSSEN, 1894 : 242). Curieusement, malgré sa réticence a la multiplicité
d’acceptions du terme, Deussen lui surajoute deux acceptions. Il entend brahman- comme
désignant aussi les Vedas et les brahmanes en tant que, respectivement, ceux-ci incarnent la

pricre et en sont les formulateurs par excellence (DEUSSEN, 1894 : 247-248).

C’est une signification affine que propose Griswold en 1900 bien que, a partir de Haug, il
recoure 8 BRH- comme étymologie. Dans son étude « Brahman, a Study in the History of Indian
Philosophy », il se livre a un examen approfondi des occurrences de la lexie dans le RV. et
pourtant celui-ci est obsoléte a peine accompli : des deux cent cinquante-quatre occurrences
que recense le Rgvedic word concordance (LUBOTSKY, 1997b : 967-969), des quelques deux
cent-quarante que recense le dictionnaire de Grassmann (1964 : 919), il en étudie a peine plus
de soixante (GRISWOLD, 1900 : 1-20). Il conclut de cet examen que brahman- peut se confondre,
entretient une relation presque synonymique avec maints autres termes dénommant divers types
de récitations tels que mdntra-, mati-, manman-, manisa-, dhi-, stoma-, arkd-, vc-, gir-, vdcas-,
ukthd-, vic- en raison de leur réguliére fréquentation — voire association. Il en vient ainsi a
rejoindre Grassmann de méme que le couple Bohtlingk-Roth, et avance que brdhman- a tant le
sens d’« hymn » que « prayer » (GRISWOLD, 1900 : 1-5). Comme ’ont notamment souligné
Charpentier (1932 : 128) et Michalski (1957 : 391), il manque ainsi de tirer conclusion de ses
propres observations : non seulement il est peu vraisemblable qu’il existe un tel pluriel de
vocables pour évoquer un seul et méme phénomene, mais la complexité du rituel védique — la
richesse de son langage — supporte et traduit I’existence d’une grande diversité de chants et

récitations. Par ailleurs, Renou (EVP I : 1-22) et Pinault (1994 : 39-52) ont, depuis lors, bien

explicitation non-étayée du brdhman- avec mantra-, ainsi qu’en prenant pour appui les propriétés ou efficacités
particuliéres prétées au brahman — notamment la protection des Bharatas (3.53.12), le brahman dit armure interne
(6.75.19) ou sa génération par les dieux (10.61.7).
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montré que les divers types de récitation, s’ils sont parfois de frontiére poreuse, ne sont pas
pleinement confondables. Michalski (1957 : 391) cite a cet égard une strophe particuliérement

intéressante, 6.38.4, qui gagne a étre lue avec le vers qui la précéde :
brahma ca giro dadhiré sam asmin mahams ca stomo adhi vardhad indre || 6.38.3cd

Les brahma et les chants ont été placés ensemble en lui et le grand €loge croit aupres

d’Indra.
vardhad yam yajiia uta séma indram vardhad brahma giva ukthd ca manma |
vardhdhainam usdaso yamann aktér vardhan masah sarddo dyava indram || 6.38.4

Indra, que le sacrifice, ainsi que le soma, accroitra, (Indra), que le brahman accroitra —

et les chansons, les paroles-solennelles ainsi que les pensées* ;

A la venue de I’aurore depuis la nuit, accrois-le. Les mois, les automnes, les jours

accroitront Indra.

Le philologue polonais note que la distinction entre les différentes temporalités (masah Sarado
dydva), qui font écho aux quatre récitations (brahma gira uktha manma), traduit 1’absence de
porosité sémantique entre les quatre termes ; et d’ajouter qu’est souvent exprimée, au sein du
R.V,, I’idée d’un statut supérieur brahman par rapport a stoma, uktha, etc. (MICHALSKI, 1957 :
391). Mais la mise en parallele exprime davantage : le pocte passe de brahma a gira puis manma
comme de masah a dyava. Comme les mois englobent les jours, le brahman englobe chansons
(gira), paroles solennelles (ukthd) et pensées (mdnma). 11 se trouve placé au sommet d’une
gradation descendante qui le traduit comme acmé de toutes les récitations. Pinault (1994 : 48-
49) a observé que pareille coordination asyndétique de diverses récitations pourrait refléter
I’existence d’anciennes listes des noms de la « parole » ou de « poeme » mémorisées par les

poetes, autrement dit, d’un stock de lexémes a déployer selon des exigences métriques et

41 |es substantifs brahman- et manman- peuvent étre interprétés tant comme singulier que pluriel. Le premier étant
accolé a vdrdhad, subjonctif présent a la troisiéme personne du singulier, je I’identifie ici comme singulier et le
second comme pluriel — manman suivant deux substantifs pluriels : gira uktha. Par ailleurs, je comprends les
coordinations yajiia uta sma et brahma gira uktha ca manma comme se répondant. Autrement dit, il me semble
que vardhad... yajiia et vardhad brahma sont ici mis en paralléle : tous deux, le brdhman et le sacrifice (yajfia-),
sont les outils principaux de I’accroissement et se voit précisés par les objets par lesquels ils sont participés : pour
I’un le soma, pour le second les pensées, voire les chansons et les paroles solennelles. Cela est notamment
corroboré par 1’association privilégiée du brahman avec la racine VRDH-, voir ci-dessous et V.3.4. Sur la
construction de type utd...ca, cf. KLEIN Jared, Toward a Discourse Grammar of the Rigveda, Vol. I: Coordinate
Conjunction, Heidelberg : Carl Winter, 1985, pp. 198-199.
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contextuelles. De surcroit, Pinault remarque, sur 6.38.3-4, que « ces alignements de termes
variés référant au "poeéme" visent a couvrir toutes les dimensions d’une réalité » avant de

conclure, sur toute coordination de ce type, que :

comme les listes de trois termes et plus possedent une certaine cohérence, il faut donc
admettre que toutes les listes attestées sont issues de la réduction plus ou moins
importante d’une liste fondamentale. [...] De fagon remarquable, la plupart des listes
des trois termes et plus comportent le terme brahman-, autour duquel viennent se
grouper les termes des autres catégories, en nombre variable ; les poétes considéraient
que cet aspect devait étre mentionné dans une vision compléte de la poésie. (PINAULT,

1994 : 49-50)

Dés lors qu’on admet I’existence de pareilles listes et, partant, d’'une conscience aigué des
poétes de I’importance que revét chaque récitation, un fait anodin, anachronique, prend une
certaine ampleur : brdhman-, gir-, ukthd-, et mdnman- sont les récitations les plus
numériquement importantes dans le RV. et, hormis le brdhman et ses deux cent cinquante-quatre
occurrences, gir-, uktha-, et manman- sont présentés selon leur importance numérique. Le sens
d’« hymne, mot sacré » avancé par Griswold ne trouve ainsi aucun réel support en son

argumentation.

Deux philologues font exception et échappent a toute généalogie : Oldenberg et Geldner.
Le premier reconnait, dans un premier temps, dans la premiere édition de sa Religion des Veda,
la parenté entre barasman- et brahman- que postule Haug et la renforce, en outre, des arguments
suivants : les deux termes désignent un élément végétal nécessaire au sacrifice et de grande
proximité avec les divinités ; tous deux sont régulierement associés a un méme verbe, STAR- —
voire fra-STAR- —, dont le sens premier est « €taler, joncher » ; et, enfin, Avesta et Veda attestent
I’un et lautre de I’'importance du barasman et du barhis comme éléments clés du sacrifice

(OLDENBERG, 1894 : 342-343 n. 2).

Nonobstant, Oldenberg entendit par la suite se soustraire a 1’étymologie par souci de
méthode : les sens et étymologies prétées par Roth, Henry et, finalement, par I’intermédiaire
d’Hillebrandt, celle de Haug, lui semblaient échouer a convaincre. Il estima que nécessité
s’imposait d’étudier le sens du mot & méme les textes (OLDENBERG, 1905 : 86-87). A terme, il

souscrit toutefois a 1’étymologie d’Osthoft (OLDENBERG, 1967a [1915] : 368 ; 1915 : 46) et
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définit alors brdhman- comme suit : « magische Fluidum ritueller Zauberkraft*?» (OLDENBERG,
1967a [1915] : 372). 1l se laisse ensuite convaincre par Griswold que, en un grand nombre
d’occurrences, le sens de brahman est assurément celui de « heiliges (liturgisches) Wort
(Hymnus, Lied) » (OLDENBERG, 1967b [1916]: 1129 [717]). 1l se révele alors peu enclin a
adhérer a la racine avancée par Roth et Haug, bien qu’il estime des plus probables que le lien
entre la signification de brahman- et son étymologie soit lache. Il finit, dans la réédition de sa
Religion des Veda, par préciser ainsi I’insaisissable notion : « brahman ist *“ genauer die heilige
(zauberkréftige) Formel und das sie erfiillende Fluidum der Zauberkraft* » (OLDENBERG, 1923 :
65n. 1).

Karl F. Geldner, quant a lui, est un monstre d’hésitation et traite le mot comme un
intraduisible® : il ne cesse de le traduire, de le dire et manquer a le dire — de préciser son
indéfinition. Comme 1’a relevé Michalski (1957 : 390), Geldner rend brahman- par pas moins
de quarante termes différents dans sa traduction du Rgveda. Il le traduit ainsi, notamment, par
« innere Stirkung », « Zauberspruch », « Zauberformel », « Zaubermittel », « feierliches
Gebet », « hohere Weisheit », « Geheimlehre », « Geistlichkeit » ou encore par « Segen »,
« Segenswort », « Segensspruch », « Kraftwort », « Geheimwort », voire par « Erbauung »

(GELDNER, 1907 : 122-123 ; 1951a-c).

L’investigation du terme connait un nouveau sursaut avec le renfort qu’apportent
Hillebrandt et Charpentier — ainsi que, plus tard, Michalski — aux conclusions de Haug.
Hillebrandt s’accorde avec Haug sur la difficulté d’enfermer le mot brdhman- dans une seule
et méme acception, d’autant plus dans celle réfutée de « priere », mais proposera finalement
une traduction qui trahit quelque peu cette solidarité. En premier lieu, il explique brahman- par
« Wachstum, Gedeihen » (HILLEBRANDT, 1987a [1924-25] : 255 [266]). Il s’accorde par la suite

avec Haug et, partant, entend brahman comme un mystérieux pouvoir que peuvent éveiller

42 Oldenberg (1915 : 46 n.1) observe toutefois que I’équivalence Brhaspdti = Brahamanaspati laisse a supposer
qu’un nom-racine brh- partageait — a date préhistorique — une étroite parenté avec le terme brahman-, voire était
de sens identique. Par ailleurs, entendant une similitude avec le mana mélanésien, il précisait en 1915 le terme
comme suit : « Das Brahman ist [...] speziell eben das heilige, zauberméchtige Vedawort und das ihm sowie seinen
Inhabern innewohnende mysteriése Fluidum » (OLDENBERG, 1915 : 49).

43 I’emprunte le terme a Barbara Cassin pour laguelle « parler d’intraduisibles n’implique nullement que les termes
en question, ou les expressions, les tours syntaxiques et grammaticaux, ne soient pas traduits et ne puissent pas
I’étre — I’intraduisible, ¢’est plutdt ce qu’on ne cesse pas de (ne pas) traduire. Mais cela signale que leur traduction,
dans une langue ou dans une autre, fait probléme, au point de susciter parfois un néologisme ou I’imposition d’un
nouveau Sens sur un vieux mot : ¢’est un indice de la maniére dont, d’une langue a 1’autre, tant les mots que les
réseaux conceptuels ne sont pas superposables » (CASSIN, 2004 : XVII-XVIII).
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différentes cérémonies, comme un pouvoir qui est mis en branle par I’emploi — successif — des
hymnes, des chants et, in fine, de I’oblation* (HILLEBRANDT, 1926: 797). Toutefois,
Hillebrandt, bien qu’il épouse pleinement les vues de Haug, tant I’étymologie que la solidarité
du terme avec I’idée de croissance, ne traduit le terme que par « Zauber », sans pour autant
abandonner entierement Haug, puisqu’il observe que brdhman- peut englober tout ce qui
participe de ce pouvoir mystérieux. Il établit alors comme telle la généalogie sémantique du
terme : « Pflanzenbiindel als Wachstums-, Fruchtbarkeitszauber, vdrdhana » ; « Zauber
iiberhaupt » ; « Alle enzeinlnen Arten des Zaubers » — en tant qu’ils participent de la croissance ;
et, enfin, « Schopferische Kraft iiberhaupt, die sich zum kosmogonichen Brahman

entwickelt*>» (HILLEBRANDT, 1987a [1924-25] ; 256-257 [267-270]).

Charpentier propose ¢galement une signification basée sur les considérations de Haug mais
s’est laiss¢ induire en erreur par 1’observation que fait ce dernier a partir de MS 4.1.1 ou il
estime que brdhman- était encore 1’équivalent sémantique de barasman-*° (CHARPENTIER,
1932 : 58, 69). 1l avance que le sens de « faisceau de branches » est encore d’actualité dans le
RV. et se voit progressivement remplacé par des mots désignant 1’herbe ou le veda, et, partant,
que le contenu sémantique de brdhman- aurait muté, a méme le RV., de « plante, faisceau de
plantes » a « magie végétale, magie de croissance » puis, s’étendant a I’entiereté du rite, a
« magie, charme ». Le sens de « formule » ne lui apparait donc pas contraignant, en ce sens
qu’il refléterait I’'importance accordée a la parole lors du culte (CHARPENTIER, 1932 : 74-133).
Rien n’appuie cependant cette mutation : Charpentier ne fait nullement état d’éléments qui la
corroborent ni d’occurrences ou I'un de ces sens se vérifierait davantage qu’un autre. La
signification qu’il avance souffre, en outre, des mémes travers que celle de Griswold : I’absence

d’exhaustivité¢ de son étude ne permet nullement I’érection d’un étai solide a sa théorie. En

44 Dasgupta (1963 : 36-37), qui observe le sens qu’a brahman- dans le RV. a ’aune de celui qu’il a dans les
Aranyakas et Upanisads, épouse pleinement cette acception. Il observe que le brahman, une fois le sacrifice
remplacé par la méditation, une fois intériorisé, est alors mis en branle par des symboles, des objets ainsi que des
parties et fonctions du corps.

%5 Selon Michalski, « A. Hillebrandt qui tout d’abord se solidarisa avec des vues de M. Haug, est arrivé a la fin de
sa vie a traduire brahman tout simplement par « Zauber » (MICHALSKI, 1957 : 392). Si le terme de « magie » rend
effectivement bien peu compte de la solidarité de cette derniére avec la croissance — et trahit de ce fait, comme je
I’observe également, le sens de « croissance » prété par Haug —, eu égard a la généalogie sémantique qu’établit
Hillebrandt, tout porte a croire que ce dernier emploie le terme de « magie » avec ’idée sous-jacente de la
croissance. Sur les vues de Haug, Oldenberg et Hillebrandt, voir également SODERBLOM Nathan, Das werden des
Gottesglaubens : Untersuchungen uber die Anfange der Religion, Leipzig : J.C. Hinrichs’sche Buchhandlung,
1916, pp. 270 et suiv.

46 pour rappel : «In einem in Europa bis jetzt unbekannten wedischen Buche, der Maitrayani-Samhita des
Jadschuweda, wovon ich em vollstandiges Exemplar besitze, wird Brahma mit dem Zweige emes Palaschabaumes
identifiert (4,1,1) » (HAUG, 1871 : 6).
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outre, la conception qu’a Charpentier du rite védique s’oppose a toute la philologie : il I’entend
comme un rite magique et non religieux comme cela a bien été établi*’ — « Dar nun m.E. die
vedischen Opfer insgesamt eigentlich Zauberriten sind, so sind eigentlich auch die diesen
Opfern gehorigen Lieder alle als Zauberlieder oder Zauberspriiche zu bezeichnen »
(CHARPENTIER, 1932 : 127)*. Qui plus est, comme I’a souligné Gonda (1950 : 6), rien ne nous
contraint & accepter le sens de « faisceau de branches » comme premier pour barasman- : il

pourrait s’agir d’un sens spécifique au contexte rituel.

Aux cotés de ces différentes propositions, Renou, bien qu’il fasse 1’hypothése d’une
étymologie peu convaincante et conjoncturelle, se distingue dans son élucidation du brahman-
a plusieurs égards. D’une part, de concert avec Silburn, il étudie I’insaisissable terme a 1’aune
de I’énigme, du bientdt brahmodya (RENOU, 1949a), cette « maticre premicre dont sont batis la
généralité des hymnes » et dont il entend la continuité du RV. aux Upanisads (RENOU, 1978 :
142). Tous deux acceptent comme premicre approximation le sens de « formule, hymne » tel
que dégagé par Oldenberg, mais uniquement en tant que sa « surrection d’emploi » a sans doute
men¢ a I’érosion du sens spécifique du terme, 1’a rendu générique et nu de sa valeur véritable
en certaines occurrences (RENOU, 1949a: 8-9). Sous ce rapport, distinguant nettement le
brahman de toute autre récitation au statut sacral et rituel assurément inférieur, et anéantissant
par 1a le possible méme de sa confusion, ils observent que « le brahman est une forme d’activité
qui sans doute se manifeste par excellence dans la chose dite, qui éventuellement se mélange
aux noms des parties chantées ou murmurées de la diction religieuse, mais qui ne se résume pas
13, qui est a la fois plus vaste et plus délimitée » (RENOU, 1949a : 9). Etudiant deux hymnes
(10.61, 1.152) qui se nomment, disent-ils, d’eux-mémes brahman, et énoncent, I’un, ce dernier
comme issu d’un inceste primitif et engendré par les dieux (10.61.7), I’autre, comme un mystere
a résoudre (1.152.5), ils en viennent a préciser ainsi que : le « brahman n’est autre que cette
forme de pensée a énigme consistant a poser une corrélation, une identification explicative :
cela méme que les Brahmana désigneront par les termes de nidana ou de bandhu, et enfin
d’upanisad » (RENOU, 1949a : 13). Cependant, comme 1’a observé Thieme (1952a : 104, 111),
c’est avec un certain travers que Renou précise le brdhman dans sa confusion avec 1’énigme :

il tend a préter a tous les hymnes les traits du brahman et a celui-ci ceux de I’énigme. Si Thieme

47 Keith (1925a : 379) et Oldenberg (1894 :307 et suiv.) ont bien démontré I’inexactitude d’une telle conception.
48 Cf. également pp. 85 et suiv. oti Charpentier entend tous les éléments du rite (hymnes, prétres, etc.) ainsi que le
sacrifice lui-méme comme magiques.
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s’accorde a dire que les énigmes cosmiques, telles que celles abordées ci-dessus, sont des
brahma, 1l précise que ces derniers en sont une forme particuliérement puissante — ce qui les

traduit comme exceptions.

Secondement, alors qu’il semble préciser I’entente que 1’on peut avoir de brdhman-, Renou
multiplie, a ’instar de Geldner, les maniéres de rendre brahman- — et le traite de ce fait comme
un intraduisible. Mais cette multiplicité procede toutefois d’un resserrement ou 1’énigme est
lieu d’une puissance énergétique : « formule énigmatique », « corrélation en forme d’énigmes »,
« énergie connective comprimée en énigmes », « force spirituelle privilégiée », « mystere (au
sens plein du mot) portant en lui-méme sa révélation », « activité puissante qui par la voie de
I’“énigme” s’est aiguisée au service des grandes connexions », « sorte d’énergie qui utilise la
parole mais pour laisser entendre, par voie d’énigme, I’inexprimable », etc.*® (RENOU, 1978).
Cette multitude ainsi que le rapprochement avec 1’énigme ménent Renou et Silburn a
comprendre le brahman comme « une sorte d’énergie qui utilise la parole pour laisser entendre,
par voie d’énigme, 1’inexprimable » (RENOU, 1949a : 18-19). Et pourtant, dans ses EVP,
Renou en vient a accorder le plein crédit a la proposition émise par Thieme (1952a : 113-127),
a la suite d’Oldenberg, de rendre brdhman- par « formulation » (EVP 1 : 12). Il le traduit alors

essentiellement par « formule-d’énergie » (EVP I-XVII).

En 1950, dans sa tentative d’¢lucidation du terme, Gonda, qui adhére a I’étymologie de
Roth mais rejette le rapprochement avec barasman- (GONDA, 1950 : 3-5), se livre a un exercice
différent de ses prédécesseurs : non seulement il dresse un état de 1’art classique qui comprend
I’essentiel de la philologie occidentale, mais il accorde également une grande importance a
I’exégése indienne (GONDA, 1950). A partir de cet ample matériel, il observe que le sens de la
racine BRH- a fait ’objet de trop peu de considérations dans les tentatives de dégagement du
sens de brahman- (GONDA, 1950 : 16). Dans I’optique de préciser le sens de cette racine, il
s’attarde notamment sur 1’adjectif brhat- qu’il estime grandement connecté a brahman-, malgré
I’observation d’Oldenberg : « Der Gebrauch von brhdnt- zeigt m.E. mit der Vorstellungssphire

von brahman- keine wirklich signifikanten Beriihrungen » (OLDENBERG, 1967b [1916] : 1142,

49 L’une d’entre elles, « formule qui a pour essence 1’Un », suggére un lien jusque-la peu soupgonné, voire ignoré
entre le brahman et I’Un (neutre, ékam) présenté en RV. I11.54 comme 1’Etre originel, & propos duquel Renou
affirme qu’il est & la fois « I’essence méme de la formule, son contenu virtuel et son aboutissement » (RENOU,
1978 : 143).

%0 Le recueil que constitue 1’Inde fondamentale, dont les différentes acceptions rassemblées ci-dessus sont tirées,
collige des articles antérieurs aux EVP.
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n. 2). Le sens premier de « lofty, high » prété a I’adjectif lui semble approximatif. Eu égard aux
termes qu’il qualifie couramment, Gonda (1950 : 31-38) en dégage, pour le RV. en particulier,
les sens suivants : « ferme », « extensif», « solide ». Qui plus est, il note qu’en raison du
récurrent usage du terme pour qualifier les dieux, « the adjective b. [= brhat-] could also express
such ideas of intrinsic and coextensive, potent and incomprehensible ‘firmness’, ‘solidity’ and
‘reliability’ as may be considered a more definite description of the nature and limits of that
particular power » (GONDA, 1950 : 35-36). Prenant acte du sens qu’il dégage de cet adjectif,
Gonda en vient a rejoindre Haug et entend brdhman comme un pouvoir — « a more or less
definite power » — qui se manifeste sous une multitude de formes (formules, hymnes, rites, etc.)
et dont le mode d’expression privilégié est la parole, notamment en raison de 1’importante
spéculation sur celle-ci dans le RV., mais qui ne saurait étre délimité par ces manifestations —
qui ne saurait étre épuisé par la parole et les récitations qui le manifestent (GONDA, 1950 : 14-
58). En 1962, il précisa ce pouvoir aux contours troubles comme « specified as the "idea of
'inherent firmness,' supporting or fundamental principle." » (GONDA, 1962a: 267). Selon
Brereton, Gonda procéde 1a a rebours : le caractére verbal du brahman est antérieur a son
pouvoir qui n’en est que le résultat (conversation privée tenue lors du 228" Meeting of the
American Oriental Society, a Los Angeles, March 16-19, 2018, rapportée par BAUSCH, 2016 :
26, n. 8). Il est néanmoins aisé de comprendre, des lors, dans quel sens Gonda (1950 : 58) entend
une concordance entre ses vues et celles de Renou, bien qu’ils prétent a brdhman- des sens

différents et qu’il rejette 1’étymologie de ce dernier : rien n’épuise le brahman.

De surcroit, au départ de ces considérations sur brhdt-, accueillies avec beaucoup de
critique par Thieme® (1952a : 96-97), et nonobstant réitérées par Gonda en 1955 (GONDA,
1955 : 68), Renou (EVP I: 21, n. 1) pose une presque équivalence entre 1’adjectif brhat- et
brahman-%%. 11 le comprend comme un succédané, une évocation détournée, elliptique de
brahman- — un « écho affaibli » de ce dernier (EVP I1: 55; 111 :14; IV : 41 ; VII : 45, 49).

Cependant, il n’en prend jamais réellement acte dans ses traductions. Typiquement, en 4.5.1, il

51 « Die Wz. brh, ,.starken, stark sein* steckt vielleicht in dem seit dem RV haufigen Adjektivs brhat (iran. brzat).
GONDA versucht zu zeigen, dal es nicht, wie man bisher annahm, ,,hoch*, dann tiberhaupt groR", sondern , stark,
kréftig* bedeutet habe (0. c. 31 ff.). Ich bin von seiner exegetischen Argumentation nicht iberzeugt und fiirchte,
auch die Iranisten werden mit seinen Erdrterungen Uber barozat und barazaya- » (THIEME, 1952a : 96).

52 En outre, il entend également une équivalence avec le nom-racine brh- fort bien attesté par le nom divin
Brhaspati, ainsi que par barhis¢ha-, superlatif que Renou rend par « le brdhman parfait » ou encore par le terme
barhana- « fort, fermement ». Ces divers termes, affirme-t-il, se révelent désigner la parole en certains hymnes
empreints d’archaisme (EVP | : 12 n. 2).
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comprend brhdt- comme une « désignation détournée du brahman » (EVP 11 : 55), mais ne le

laisse pas apparaitre a méme sa traduction :
vaijvdnardya milhuse sajosah katha dasemdagnaye brhat bhah |
dniinena brhatd vaksdathendpa stabhayad upamin nd rédhah || 4.5.1

« A Agni le Vaisvanara comment allons nous rendre un hommage-adéquat, a (ce dieu)

généreux, nous unanimes ? Haut éclat, /

il a dans sa croissance parfaite, puissante, étayé¢ (le ciel) comme le contre-fort (soutient)

la muraille. » (trad. de RENou, EVP XIII : 9)

Dans le premier tome de ses EVP, Renou fait toutefois une observation fort intéressante sur une

formule typique, récurrente, brhat vadema :

comme M. Gonda I’avait noté aussi, I’adjectif brhat n’est lui-méme qu’un succédané
(affaibli) du substantif brahman. Quand le pocte dit brhat vadema 2.11, 21 et passim
(en refrain) — les refrains ont gardé des emplois archaiques fort nets, — c’est exactement

comme s’il y avait *brahman vadema « disons le Mot supréme ». (EVP1:12 n. 2)

Dans les quelques occurrences de brhat vadema, plusieurs ¢léments inclinent a épouser,
sous quelques réserves, la proposition de Renou et Gonda. Typiquement, nous trouvons a
plusieurs reprises, en fin de strophe, le pada brhdd vadema viddathe suvirah qui apparait alors —
toujours — comme rappel du brdhman. En 2.39.8, alors qu’il est dit que les Grtsamadas ont fait
le brahman et la louange, se voit exprimé ce souhait : « puissions-nous parler hautement [/dire
un brhad] aux grands héros lors de la distribution rituelle » (brhad vadema vidathe suvirdah,
2.39.8d). Cette production s’inscrit dans la suite du geste divin: en 2.39.1c, les Asvins,
destinataires de I’hymne sont comparés a des brahmand, a des formulateurs de brahman
(« pareils a des brahmanes récitants des paroles-solennelles lors de 1’assemblée (rituelle) »,
brahmdaneva viddatha ukthasdasa). La méme requéte, brhad vadema vidathe suvirah, est formulée
en 2.23.19 et 2.24.16. Dans ces deux hymnes, le pocte ne cesse d’alterner entre les deux
dénominations de la divinité, Brhaspati et Brahmanaspati, et formule sa demande (2.23.19¢d)
apres avoir adressé la sommation suivante au dieu : « Brahmanaspati, sois le guide de ce bien
prononcé [/cet hymne] et anime (notre) descendance », brahmanas pate tuvam asya
yanta sitktasya bodhi tanayam ca jinva |2.29.19ab = 2.24.16ab). Le terme sitktd-, désignation
réguliere des hymnes rgvédiques, ne désigne jamais autre chose que ce qui est « bien dit » (EWA

IT: 735). C’est un terme générique, sans spécificité particuliere autre que de souligner cette
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heureuse diction ou poétique réalisation. Le poete somme donc Brahmanaspati de guider son
hymne, sa parole bien prononcée et travaille alors & prononcer de maniére brhad. Qualifiant sa
tentative locutoire de brhad vadema, il cherche a confondre sa parole guidée par Brahmanaspati
avec celle-la méme dont le dieu est maitre, le brahman. De brhad- a brahman-, il y a un pont
é¢tymologique et sémantique évident pour le pocte védique, de brhdd- a brahman-,11n’y a qu’un
pas. Or, préférer le premier au second est 1’aveu du précipice que celui-ci constitue. Le poéte
se voit condamné & imiter le geste divin — a tenter de dire comme un brdhman. A cet égard, il
faut noter que dire le brahman est davantage un acte souhaité qu’accompli. Des quinze
occurrences ou il est dit, récité, chanté, il tient du possible, appartient a 1I’encore inaccompli,
I’encore a accomplir, en neuf occurrences. Sa réalisation verbale est exprimée a I’ optatif (VAC- :
vocéma bradhma sanasi, 1.75.2¢), a U'impératif (VAC- : brahméndraya vocata, 8.52.9b ; GA- :
devattam brahma gayata, 1.37.4c = 8.32.27c; ARC-: pra samrcfje brhad arca gabhiram,
5.85.1b, samanam asma anapavrd arca, 10.89.3b, mdruto brahmarcata, 8.89.3b), a I’'injonctif
(ARC-: imd brahmani jarita vo arcat, 1.165.14d) ou par I’emploi d’un adjectif verbal
d’obligation (SAMS- : ukthd brahma ca $amsya, 8.63.2¢). Six sont les occurrences ou sa
réalisation verbale est effective. En deux d’entre elles, le brahman est prononcé par une

divinité ou un poéte en prenant les traits®® :
dadhanvé va yad tm anu vocad brahmani vér u tdt |
pari visvani kavya nemis cakram ivabhavat || 2.5.3

Ou bien, il s’élancait lorsqu’il dit les brahmani et approche alors cet [office de

brahman] —

Il [= Agni] a embrassé toutes les capacités poétiques, comme la jante [embrasse] la roue.
ima brdhma brhdaddivo vivaktfndrdya sisam agriyah svarsah |

mahé gotrasya ksayati svarajo diiras ca visva avrnod apa svah || 10.120.8

Brhaddiva dit a Indra ces brahma (comme d’) un souffle : « le premier a obtenir le soleil,

regne sur le grand enclos a vaches du souverain [= Vala] et a dé-couvert toutes les portes
qui sont siennes.

58 En 10.120, une confusion est induite entre Brhaddiva et Brhaspati, figure cléricale de 1’adressé. Et le nom du
premier est rappel de celui du second (JAMISON et BRERETON, 2014 : 1591).
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Dans les autres occurrences, c’est une réalisation phonique des poe¢tes, uniquement au
pluriel > (SAMS- © imd brdhmendra tubhyam samsi, 10.148.4a, ima brdhma sasyamanani
Jjinvata, 10.66.12d ; VAC- : brahmany okta namasa haribhyam, 1.63.9b ; ARC- : ima brahmany
rcyante yuvabhyam, 7.70.6d). Le syntagme brhdat vadema se rencontre encore en une derniére
occurrence, 2.19.9¢, ou les poctes font le veeu brhdd vadema viddthe suvirah aprés avoir
souligné que la réalisation de brahman est porteuse de richesses (« ceux affairés au brahman,
Indra, obtiendront un nouveau rafraichissement, de la nourriture, une bonne demeure et ta
bénévolence », brahmanydnta indra te naviyva isam tirjam suksitim sumnam asyuh || 2.19.8cd).
La situation est similaire en 5.73.10, avec VAC- en lieu et place de VAD-, ou apres avoir ciselé

des brahmani, les poétes parlent « hautement » (brhan) :
ima brahmani vardhandasvibhyam santu samtama |
ya taksama ratham ivavocama brhan namah ||5.73.10
Que ces brahmani fortifiants soient des plus bénéfiques aux A§vins —

ceux-la que nous ciselons comme des chariots. Nous avons parlé hautement (brhan)

avec révérence.

Enfin, nous retrouvons en 10.54.6¢d un jeu similaire entre création et verbalisation, de
brahman- a brhat-, ici en la dénomination du poeéte : « ainsi une pensée précieuse, [se
confondant avec] un souffle, a été dite par Brhaduktha, réalisateur de brdhma » (adha priyam
stsam indraya manma brahmakyto brhadukthad avaci ||10.54.6¢d). Dés lors qu’ils emploient
les syntagmes brhat vadema ou *brhat VAC-, les poétes signifient ainsi toute la difficulté de
produire-dire un brahman. D’une part, dans le contraste du syntagme avec le brdahman évoqué
a méme les hymnes, directement ou par voie détournée, brhdt vadema traduit la volonté autant
que I’impossibilité de réaccomplir le geste divin. Cela traduit la volonté de produire-dire un
brahman d’un éclat pareil a ceux de facture divine ou mythico-poétique et, par 1a méme, la
condamnation a ne pouvoir en produire qu’un « écho affaibli ». A c6té de cela, qu’au moment
de prononcer le brahman une préférence soit régulierement accordée a brhat vadema, cela
dépeint sa verbalisation comme malaisée. Dans le revers de ce syntagme, le brahman révele

tout son ésotérisme : il n’est guere facile de le formuler.

5 Je montre dans les chapitres suivants que les créations plurielles sont des objets de moindre mesure face a la
création divine unique.
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Par ailleurs, dans un hymne ou brhdt- apparait a cinq reprises (8.89), en cinq des sept
strophes, il est aussi possible, si ce n’est nécessaire, de le comprendre comme un succédané de
brahman-. Chaque apparence se fait dans un métre brhati ou satobrhati alors que les deux qui
font exception sont des anustubhs. Dans cet hymne, I’adjectif brhat- est utilisé pour qualifier la
brillance d’Indra (brhadbhano marudgana, 8.89.2¢) ainsi que 1’éloge faite par les Maruts a ce
dernier (Srdvas cit te asad brhat, 8.89.4b). Mais dans les trois autres occurrences, un trouble se

dessine :
brhad indraya gayata maruto vrtrahantamam | 8.89.1ab

Pour Indra, 6 Maruts, chantez la haute (brhdt) [chanson (saman)] (qui est) la meilleure

pour abattre I’obstacle.

pra va indraya brhaté maruto brahmarcata | 8.89.3ab

Au haut (brhaté) Indra, O Maruts, chantez votre brdhman.

gharmam na saman tapata suvrktibhir justam girvanase brhat || 8.89.7cd

Dans le chaudron comme au sein de la chanson (saman), chauffez, a I’aide de bonnes

torsions le haut (brhdat) [brahman], délice pour celui fondu de chant.

Comme le propose Jamison, il faut suppléer saman comme qualifié¢ par brhdd en la en raison
de la grande similarité avec 8.98.1ab (indraya sama gayata vipraya brhaté brhat |) et la
présence du locatif saman en 7c¢ (cmtry, VII1.43-103 (1-6-24) : 64) — et non brdhman comme
I’a proposé Geldner (1951b : 412), bien que plusieurs éléments me paraissent 1’autoriser. En
effet, d’une part, I’évocation de I’abattement de I’obstacle par Indra, le rappel d’Indra comme
vrtrahadn, est régulierement le lieu d’un don de brahma a Indra (1.84.3ab, 8.66.11, 8.90.1cd)
tout comme les brdhma apparaissent suite a cet abattement (1.52.7-8). Deuxiemement, il est
régulier que les Maruts chantent un brdhman, néanmoins alors avec ARC- (1.37.4c¢, 8.32.27¢)
ou GA- (1.37.4¢ = 8.32.27¢). En outre, qu’Indra se voit qualifié de girvanase en 7cd appelle a
comprendre brahman derriere brhat. En 6.50.6ab, alors qu’il est ainsi qualifié et qu’un chanteur
(jaritar) lui chante (arca) une récitation, en dépit de cette insistance sur le caractere chanté,
c’est un brahman que lui adresse le pocte. Néanmoins, brhdt est un mot générique, aux
multiples occurrences dans le RV. : qu’il puisse étre ici compris comme succédané de brahman
ne tient qu’a 1I’économie historico-mythique de I’hymne (le rappel des exploits d’Indra
connectés au brdahman) et au vers 3ab qui consacre ce lien (brhaté maruto brahmarcata).

Nonobstant, il me semble qu’en 7cd, le locatif saman invite, si ce n’est contraint, a se refuser a
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le suppléer derriere brhdat en cette méme strophe : le brahman voit sa réalisation participée par
la chanson. Enfin, dans un autre hymne, I’emploi de brhdt- peut se traduire comme un rappel

détourné de I’efficace particuliere du brahman :
Jjusti naro brahmand vah pitfném dksam avyayam na kila risatha |
yac chakvarisu brhatd ravenéndre Suismam ddadata vasisthah || 7.33.4

Avec délectation, Hommes (supérieurs), en raison du brdhman de votre pére, j’ai

entouré 1’essieu — assurément, vous ne serez pas blessés,

puisque d’un haut (brhat) cri, en metres sakvari, vous avez établi une (impétueuse)

vigueur en Indra, 6 Vasisthas.

Le caractere fortifiant du brahman a I’égard d’Indra est on ne peut plus attest¢ (BERGAIGNE,
1963b : 274 et suiv. ; MICHALSKI, 1957 : 399-402). L’¢tablissement de la vigueur (Susmam) en
lui rappelle cela, mais en outre brhatd se présente ici comme la (re-)production de 1’acte
paternel et mythique. Bref, de nouveau, brhat- est ici aveu de toute la difficulté de reproduire

un brahman dressé en modele — qu’il soit de nature divine ou mythico-poétique.

Au-dela de tous ces arguments en faveur de la proposition de Renou de voir en brhdt- un
succédané, un rappel détourné de brahman-, une occurrence ou le brahman- est lui-méme dit

brhat- se dresse cependant comme une farouche résistance :
pra samrdje brhad arca gabhiram brahma priyam varundya sSrutaya |
vi yo jaghdana Samitéva carmopastire prthivim siryaya || 5.85.1

Chante pour le souverain supréme un brdhman haut (brhad) et profond, chéri par

I’illustre Varuna —

qui, comme un boucher la peau d’un animal, a tranché la terre au profit du soleil pour

I’étendre en-dessous.
Thieme, en effet, alors qu’il conteste les sens défendus pour brhdat- par Gonda, observe que :

Die einzige Stelle im RV, an der brhat als Adjektiv brahman qualifiziert, ist V. 85,1.
Ubrigens wird gerade hier eine unbefangene Exegese auf den Ansatz ,,hoch® fiir brhat
gefithrt werden: prd samrdje brhad arca gabhiram brahma ,JIch will singen dem
Herrscher ein hohes (brhat) und tiefes (gabhird) brahman...” Wer es befremdlich findet,
daB brhat hier ,,hoch* heillen soll, mu3 auch an gabhira Anstoll nehmen. Wer gabhira
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hinnimmt — und es bleibt nichts {ibrig, als das zu tun —, mul3 auch ,hoch* ertragen.
Offenbar beziehen sich die Worte auf den Gesangsvortrag und meinen soviel wie: ,,in

bewegter Melodie®. (THIEME, 1952 : 97 n.1)

Il me semble bien difficile de contester que gabhira « profond » appelle a traduire brhat par
« haut » et d’ignorer le volontaire effet de contraste. Néanmoins, il est tellement organique a la
poésie védique de multiplier les strates sémantiques, surajouter du sens, que les positions ne
m’apparaissent nullement antinomiques, encore moins inassociables. Dans cette strophe,
brhad...gabhirdm répond a upastire prthivim siiryaya de sorte que la hauteur (brhdd) comme
la profondeur (gabhiram) attendue pour le brahman chanté répondent au soleil et a la terre
étendue sous ce dernier par la divinité visée. Il s’agit de s’inscrire dans 1’acte divin comme
d’atteindre la divinité par son brdhman en les deux endroits ou elle a déploy¢ sa force ; il est
question de déployer son brahman en tous lieux de sorte a s’assurer qu’il atteint la divinité tout
comme de souligner toute sa majesté et insondabilité, caractére attendu d’une formule dont la
superbe tient a son ésotérisme. La qualification de brdhman comme gabhiram, terme qui
renvoie étymologiquement aux eaux agitées et dangereuses®® (NIKOLAEV, 2019 : 200-201),
évoque le caractére matriciel, océanique, nocturne, voire obstruant, de Varuna (KUIPER, 1961 :
46-52 ; OBERLIES, 1998 : 194-195) dont il est ici question ; mais il traduit également, dans la
polysémie propre au terme, le caractére « mystérieux », « insondable » tant que « profond »,
« abyssal » qui est attendu du brdhman (KUIPER, 1983 : 69-70 ; EWAT : 464). Le terme renvoie
ici aussi a la terre (prthivim) alors que celle-ci est étendue sous le soleil et est lieu de profondeur
en raison du contraste ici fait entre elle et le soleil qui la surplombe : elle est comme une mer
Jetée sous le soleil. A contrario, ce soleil, siirydya, lieu éminemment lointain, situé dans le ciel
diurne, a ’antinomie de 1’océan-Varuna, fait écho a brhat. Il n’est d’ailleurs pas complétement
irrégulier que le soleil soit confondu avec le brahman — ou, plutdt, la confusion se fait avec un
astre porté dans le ciel (6.16.36%). Ainsi, sans devoir anéantir le sens de « hauteur », brhdt-
peut aussi €tre lu comme succédané de brdhman- : il signifie ’accomplissement parfait, le
brahman qui se déploie tant au plus haut qu’au plus profond mais aussi celui absolument —

doublement — et profondément brahman, mené a son terme le plus absolu. Accepter brhat-

%5 Nikolaev (2009 : 199-201) reconstitue 1’étymologie i.-e. de gabhira comme suit: *g"émb'h;-lo-". 11 le
connecte notamment, par I’intermédiaire de cette étymologie, au grec dvonéppelog, épithéte caractérisant les eaux
comme tempétueuses et dangereuses, dont le sens est « having depth, which is bad » ou « having too much depth,
which is bad », et dont le second membre -méLpehoc a pour racine proto-grec *k*®emp’elo-".

%6 Cf. 111.1.6.
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comme succédané de brahman- comme le propose Renou ne saurait donc se faire sans réserve
mais ne peut étre écarté d’un simple revers de la main. Il est justifi¢ de le comprendre comme
tel dans les occurrences de brhat vadema car les contextes linguistique et mythologique activent
brhat- comme succédané et le syntagme s’y présente comme écho, comme tentative de
s’inscrire dans des gestes divins et mythiques. Mais la grande généricit¢ du terme, son
importante numérique dans le RV. nous interdit de le comprendre systématiquement comme
« écho affaibli ». L’adjectif n’est rappel sémantique et phonique du brahman — présence

disséminée — que dans le déploiement d’indices le révélant comme tel.

Enfin, au cours du XX°™ siécle, un dernier auteur s’est essayé a résoudre 1’énigme du
brahman : Stanislav F. Michalski. Celui-ci, qui épouse pleinement 1’étymologie de Haug, se
livre a un exercice d’¢lucidation d’une grande précarité. Il procéde a une critique fort juste des
méthodes employées jusqu’a présent dans I’élucidation du terme — la tendance a vérifier un sens
déja affirme, I’évitement des strophes trop contrariantes pour le sens défendu, 1’absence de prise
en compte de toutes les occurrences ainsi que des épithétes et locutions qui précisent le sens de
brahman, soit de sa prédication. Et pourtant, il se livre a ces travers alors méme qu’il les
dénonce (MICHALSKI, 1957 : 388-394). En comparant un nombre réduit des caractérisations du
brahman, celles étrangéres aux autres récitations, il dégage que celui-ci est le seul a étre dit
devahita-, devatta- et devdkrta-, soit « établi, donné, faconné par les dieux », mais aussi
inconcevable (acittam), ou a la fois au ciel et sur terre, d’un caractére double (MICHALSKI, 1957 :
395). Cette derniére constatation le pousse a comprendre, sans faire état d’éléments réellement
corroborants, que brahman- était, dans un premier temps, la dénomination d’une « cérémonie
spéciale créée par les prétres afin de symboliser I’hypostase terrestre de brahman » (MICHALSKI,
1957 :398) ; et que cette cérémonie, n’ayant pas remporté 1’adhésion, se serait effacée au profit
du sens d’« Absolu » qu’a brdhman- dans les strates textuelles ultérieures. Davantage que
certains de ses prédécesseurs, Michalski (1957 : 399-402) accorde une importance notoire a la
primauté fortifiante du brahman sur toutes les autres récitations a I’instar de Bergaigne (1963b :
274 et suiv.). Et prenant acte de ce caractere fortifiant, il en vient a définir le terme comme
désignant une « force au caracteére cosmique qui, créée par les dieux, agrandit miraculeusement
leur propre puissance, frappe les démons, anéantit les ennemis, mais, a la fois, semble étre I’ame
dans I’homme, sa “cuirasse intérieure” » (MICHALSKI, 1957 : 402), tout en affirmant que la
distinction entre le brahman du RV. et celui des Upanisads n’a pas réellement lieu d’étre, que
tous deux disent un seul et méme phénomene, n’en sont que deux aspects (MICHALSKi, 1957 :

404). En dépit de sa prétention a I’exhaustivité, Michalski (1957 : 394 et suiv.) néglige toutes
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les occurrences qui s’accordent mal avec pareille définition. Typiquement, alors que le brdahman
est régulierement dit, chanté, il s’oppose au sens de « récitation » sous couvert qu’il serait
incongru de dire d’une parole qu’elle brille tel qu’en 6.16.36 (MICHALSKI, 1957 : 393) — serait-
il plus aisé de le dire d’une « cérémonie » ou d’une « force cosmique » ? Alors que le brahman-
est ’objet d’une furieuse prédication, Michalski ne tient compte que des prédicats qui lui
permettent de poser une équivalence avec le brdhman- post-rgvédique. Alors méme qu’il

dénonce ce travers chez ses prédécesseurs, il proceéde donc lui aussi a rebours.

A la suite d’Oldenberg (1967b [1916] : 1129 [717]) et de Thieme (1952 : 108-125), dans
le tumulte de toutes ces tentatives d’¢lucidations, des plus heureuses aux plus fragiles, c’est
finalement le sens de « formulation » qui s’est imposé, que ce soit chez Renou (EVP I- XVII),
« formule-énergie », Mayrhofer (EWA I : 236) « Formung, Gestaltung, Formulierung », Witzel,
Goto et Scarlata (2007 ; 2013), « Formulierung, Gedicht, Dichterwort » ou chez Jamison et
Brereton (2014), « formulation, sacred formulation ». De 1’aveu de Brereton (2004 : 326), cela
ne signifie guére que « formulation » a épuisé le sens de brahman- mais uniquement qu’un
consensus a ¢té déclaré sur 1’adéquation de cette acception. Quelques résistances, quelques
tentatives de mener a 1’usure ce mot terrible persistent néanmoins : « I hope to reconcile to the
extent possible the positions held by Renou, Gonda, and Thieme, and to show that in the Rgveda,
brahman can be a verbal utterance, the power manifested in the words, the ability to formulate
reality, and the absolute®” » (BAUSCH, 2016 : 27). Finalement, I’irréparable blessure qui s’est

ouverte des lors que s’est posée la question du brdhman est encore vive.

57 Déja chez Elizarenkova s’ annoncait pareille hypothése : « this view of an autonomous abstract brahman- in the
Rg Veda is confirmed in the subsequent development of its meaning : through the stage of a semi personified
notion it evolved into the proper name of a super deity of Hinduism » (ELIZARENKOVA, 1995 : 97).
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I11.

Brahman divin et mythico-poétique : de ailleurs

Du brahman nous savons donc que le sens de « formulation » peut étre conservé. La
maniére dont les poétes considérent le brahman et la caractérisation que nous pouvons en
dégager n’appartiennent toutefois guere a ce travail philologique d’élucidation — c’est encore
ceuvre a faire. Assurément, 1’indice primordial du rapport qu’entretiennent les poctes avec le
brahman se trouve en ses actes de création divine et leur contraste avec ceux d’ordre humain et
poétique. Ces actes rassemblés avec ceux de création poétique, une disparité apparait : la
création divine, dés lors qu’elle se voit précisée, implique systématiquement des phénomeénes

lumineux alors que pareille présence n’est qu’incidente dans les réalisations poétiques.

La Rksambhita atteste onze occurrences de création divine du brahman. Ce sont des actes
d’engendrement (JAN-: 1.113.19¢cd, 10.61.7c, 10.65.11a), de réalisation (KR-: 1.105.15a;
devdkrtasya : 7.97.3d), d’instauration (devdhitam : 5.42.2¢, 5.42.4c) de don (DA- : 2.34.7ab ;
devattam :1.37.4 et 8.32.27) ou d’apport (d-BHR- : 6.16.36a) d’un seul et unique brdhman, a
I’exception notoire de 1.105.15a (brahma krnoti...). Cinq de ces onze actes créatifs ne
s’accomplissent qu’en la présence et participation de phénoménes lumineux qui traduisent un
processus cognitif. La strophe 1.113.19cd décrit 1’engendrement (JAN-) du brdahman par
I’aurore (Usas) ; 10.61.7 son engendrement par les dieux (devds) en raison du viol incestueux
commis par le ciel diurne (Dyaus) sur cette derniére, sa fille ;10.65.11 dépeint I’engendrement
(JAN-) du brahman de concert avec I’érection du soleil et le déploiement du vratd des Aryas.
En 2.34.7ab, les Maruts, divinités éminemment et doublement lumineuses, a la brillance
exacerbée 3 méme I’hymne, en font don (DA-) ; en 6.16.36, Agni, divinité incandescente, feu
rituel, 1’apporte (4-BHR-) en qualité de jatavedas aux officiants-poétes depuis des lieux
matriciels et ténébreux. Les deux actes de création (KR-) dénotent et détonnent grandement. En
1.105.15a, Varuna est fait, se fait poete et modele : sa réalisation de brahmda est démonstration
du bon exercice rituel permettant la restauration et maintien du r¢a ; en 7.97.3d, le brahman dit
devakrtasya est objet de I’excellent exercice poétique par Indra, sans cesse ramené, dans
I’hymne, a sa figure cléricale (SCHMIDT, 1968), Brhaspati ou Brahmanaspati. Qui plus est, en
contraste des autres actes de création divine, ces actes n’impliquent d’autre capacité de
phénoménalisation que celle contenue dans la luminosité des dieux. Quatre actes de création
échappent a davantage d’élucidation, les strophes manquant d’informer sur la nature du
brahman divin ; elles le traduisent néanmoins comme objet de visée poétique (devahitam,

5.42.2¢c, 5.42.4c ; devattam :1.37.4 et 8.32.27).

43



A contrario, parmi les quarante-trois actes® de création poétique, que ce soit de réalisation
(KR-), fagonnement (7AKS-) engendrement (JAN-), instauration (DHA-), fixation (DHR-),
érection (ut-YAM-, a-IR-), apport (pra-BHR-) ou don (RAS-, HR-), il n’y a de phénoméne
lumineux explicitement impliqué qu’en deux strophes, 1’une ou les poétes se confondent avec
les dieux et sont dans un état d’omniscience, 1’autre ou le caractére manufacturé des brahmani
est souligné dans sa relation avec I’apparition d’un des phénomeénes lumineux les plus

importants du RV., I’aurore :
amitrayudho marutam iva prayah prathamaja brahmano visvam id viduh |
dyumnavad brahma kusikasa érira éka-eko dame agnim sam idhire ||3.29.15

Combattant leurs ennemis, 1’avant-garde [d’Agni] (est) comme celle des Maruts. I est

]59

le premier né du brahman [= Agni]>”. Les Kusikas savent tout.

Ils ont érigé un brahman d’une brillance (céleste). Un a un, (chacun) dans (son) foyer,

ils ont allumé le feu (Agni).
vi céd uchanty asvina usdasah pra vam brahmani kardvo bharante | 7.72.4ab

Lorsque brillent les aurores, O Asvins, les poétes [/artisans] vous présentent [leurs]

brahmani.

Quant aux quarante-et-une autres strophes de création poétique, elles n’impliquent de

lumiére que par la présentification vocative de divinités®®, étres étymologiquement et

%8 KR- sg.: 1.47.2¢c, 1.88.4c, 1.117.25c¢, 1.165.11b, 2.39.8b, 4.6.11a, 4.16.20b, 4.16.21c, 4.17.21c et 19-20-21-22-
23-24.11c, 7.35.14b, 7.37.4d, 7.97.9b, 7.103.8b ; pl. : 3.41.3a, 5.29.15a, 1.61.16b, 7.22.7b, 8.62.4b, 8.90.3a,
8.32.17c ; TAKS- : sg. 1.62.13b, 10.80.7a ; pl. 5.29.15a, 5.73.10ac ; JAN- : 7.31.11b, 7.22.9b ; ut-YAM- : 1.80.9d,
8.69.9d, 10.22.7b, 10.50.6d ; a-IR- : 3.29.15c ; DHA-: pl. 6.38.3c ; DHR- : pl. 3.51.6a ; pra-BHR-, pl.: 7.72.4b,
8.66.11b ; RAS-: 3.53.13b ; HR- : 1.61.1d.

%9 e substantif praya- et le composé prathamaja- peuvent étre interprétés tant comme nominatif singulier que
pluriel. En raison des formes assurément plurielles de amitrayiidh- et du parfait vidu?, la plupart des traducteurs,
notamment Geldner (1951a : 363), Renou (EVP XII: 70), WGS (2013 : 52) J&B (2014 : 504), identifient praya-
et prathamaja- comme pluriel. Mais, comme le propose Oldenberg (1909 : 237), il est non seulement possible de
comprendre visvam id viduh comme une relative, mais aussi d’interpréter prathamaja brahmazo comme une
locution nominale renvoyant a Agni — c’est 1a ’option auprés de laquelle finit par se ranger Jamison (cmtry, 111
(1-6-24) : 53), remarquant que prathamaja brahmano fait écho aux appellations d’ Agni comme prathamaja rtasya.
0 Agni : 4.6.11a, 10.80.7a ; Indra : 1.61.16b, 1.62.13b, 3.41.3a, 4.16.21c, 4.17.21c et 4.19-20-21-22-23-24.11c,
5.29.15a, 7.22.7b, 7.22.9b, 7.37.4d, 8.32.17c, 8.62.4b, 8.66.11b, 8.90.3a ; Indra-Brahmanaspati : 7.97.9b ; les
Aévins : 2.39.8b ; les Maruts : 1.165.11b. En cette derniére strophe, ce sont bien les Maruts, étres divins, qui créent
un brahman mais en tant que poétes soutenant Indra : « La louange m’a délectée, O Maruts, le brahman digne
d’étre entendu que vous avez créé pour moi, O homme » (dmandan ma maruta stémo dtra yan me narah Srityam
brdhma cakré |ab). D’aprés Jamison et Brereton (2014 : 361-362), I’hymne narre le conflit entre les Maruts et
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phénoménalement lumineux, ou par précision du divin récipiendaire du brahman (Asvins :
5.73.10ac ; Indra: 1.61.1d, 1.80.9d, 3.51.6a, 3.53.13b = 8.24.1b, 6.38.3c, 7.31.11b, 8.69.9d
10.22.7b, 10.50.6d), via P’arrivée des Asvins au sacrifice (1.47.2c, 1.117.25¢c), ou divine
dégustation du brahman (7.35.14b), voire n’en n’impliquent que par la luminosité liée a I’extase

somique ( 7.103.8b) — ou n’en impliquent nullement (1.88.4c, 4.16.20b).

II1.1 Engendrement, instauration, apport et don : de la phénoménalisation

du brahman

En préambule de ce chapitre, je vais montrer que tout phénomene de lumicre dans le
Rgveda est I’agent privilégi¢ de la phénoménalisation d’objets et mysteres, que la lumicre, dans
ses différentes manifestations, est le phénomeéne qui permet aux poctes védiques et leurs
contemporains de s’engager dans un processus cognitif. Je procéderai ensuite a une analyse de
I’ensemble des occurrences de création divine en soulignant a la fois ce qui fait systéme dans
ces différents actes et — par 1a méme — la particularit¢ de chaque phénoménalisation. J’en
dégagerai que les actes d’engendrement, don et apport du brdhman reposent sur la collocation
de phénomeénes lumineux. Autrement dit, qu’aucun de ces actes de création ne s’accomplit sans
phénoménalisation et engagement des poétes dans un processus cognitif. Enfin, je montrerai
que les deux actes de création (KR-) et les deux instaurations du brahman (devahitam) ne
s’operent pas sur le méme plan que les autres actes mais participent de la mise en ceuvre d’une
exemplification de la bonne marche a suivre pour les poctes — soit que les dieux se font
officiants-poetes — et que le brahman divin est modele a imiter. Plus succinctement, dans le pli
de ces démonstrations, je montrerai que dire le brdhman devahitam ou devattam traduit

également le brahman de création divine comme visée poétique.

Indra sur leurs droits au sacrifice. Les Maruts créent ce brdhman aprés avoir reconnu la supériorité d’Indra
(1.165.9). Sous ces rapports, je considére 1.165.11b comme narrant une création poétique davantage que divine.
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III.1.1 Lumiére : phénoménalisation et métaphore optique

L’association entre phénomene de lumiére et manifestation, la confusion entre la perception
et I’acte cognitif qui en découle, est universelle®®. Voir, percevoir et tous les actes qui dénotent
un acte de vision se trouvent régulicrement employés pour désigner une seule et méme chose :
la prise de connaissance d’un objet rendu visible et manifeste par la lumi¢re (LIBERA, 2016 :
139). Déja dans les anciennes communautés et cultures indo-européennes, la connaissance
d’objets quotidiens comme de réalités spirituelles résultait de la possibilité de voir (SWEESTER,
1990 : 37-40). Pareille métaphore optique de la connaissance, pareille phénoménalisation, est
pleinement a I’ceuvre dans la Rksamhita. En son sein, le phénomeéne de lumiére, jyotis, non
comme tel mais au travers de ses nombreuses manifestations (1’aurore, le soleil, le feu, le suc
somique ainsi que leurs déclinaisons métaphoriques et évocations linguistiques), permet aux
humains de voir et, par 13, de connaitre®?. La lumiére phénoménalise les objets et permet que
s’engage le processus cognitif (DANDEKAR, 1938 : 65-67 ; ROESLER, 1997 : 1, 247-253;
MAHONY, 1998 : 12-19 ; JUREWICZ, 2010a). Tout phénoméne lumineux met un terme a la cécité
provoquée par la nuit, permet de s’orienter et reconnaitre les choses, chemins et richesses. Il est
¢galement le possible d’une supra-cognition, d’une connaissance des choses abstraites ou
cachées (DANDEKAR, 1938 : 66-67 ; MAHONY, 1998 : 36-37). Par exemple, il révéle les
« chemins du bien-étre » (die « Wege » zur « Wohlfahrt ») (ROESLER, 1997 : 247) ou permet de
voir les divinités et les mysteres (DANDEKAR, 1938 : 66-67 ; ROESLER, 1997 : 247-258 ;

61 Des mazdéens a Descartes, des Upanisads a la philosophie de la Gréce antique ou encore dans le soufisme,

nous retrouvons une confusion volontaire entre vision et connaissance. Dans la philosophie soufie, celle incarnée
notamment par Ibn Arabi, « la Lumiére est I’agent de la cosmogonie, parce qu’elle est I’agent de la révélation,
¢’est-a-dire de la connaissance » (CORBIN, 1958 : 142). Dans les regulae, la raison cartésienne, a partir de laquelle
la connaissance certaine peut s’acquérir, est décrite comme un soleil rayonnant sur tous les objets, toutes les
sciences sans discrimination (DESCARTES, 2016 [1701]). En BAU. 4.3.1 et suiv., la lumiére (jyotis), tant du soleil
(adityajyotih), de la lune (candramas...jyotir), du feu (agnir...jyotir) que celle émise par la parole (vag...jyotir) ou
par ’homme (purusah svaydam jyotir) — voire par son cceur (hrdy antdrjyotih purusah), est une lumiére de supra-
connaissance. Elle permet a ’homme de connaitre et repérer les éléments qui I’entourent. Sous sa clarté, il
distingue (vi-JNA-) les choses, et peut ainsi se mouvoir. Alors qu’il devient lumiére (purusah svaydamjyotir bhavati,
BAU. 4.3.9), il répand (srjate) et crée (kartd) ce qui n’était advenu jusqu’alors (nd tdtra ratha na rathayoga na
panthano bhavanty dtha rathan rathayogan pathdh srjate..., BAU. 4.3.10). Sur les rapports entre lumiére et
cognition en Gréce antique, cf. BLUMENBERG Hans, « La lumiére comme métaphore de la vérité », dans BOUCHER
Martine (dir.), Lumieres, Paris : Vrin, 2003, pp. 201-230, a partir duquel Libera (2016 : 145) rappelle notamment
que, dans la Gréce antique, la connaissance et I’acces a la vérité étaient tributaires de la visibilité. Voir également
BULTMANN Rudolf, « Zur Geschichte der Lichtsymbolik im Altertum », Philologus : Zeitschrift fiir antike
Literatur und ihre Rezeption, no. 97, 1948, pp. 15-16 [1-36].

52 Roesler (1997 : 242), suivi de Jurewicz (2010a), note, par ailleurs, qu’au-dela la possibilité de voir, la lumiére
est également associée a nombre de bienfaits : expansion territoriale, beauté, chance, vision interne ou encore jour
ou vie elle-méme. A contrario, les ténebres sont associées aux antinomies de ces éléments positifs : étroitesse,
malheur, cécité, nuit et mort.
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MAHONY, 1998 : 36-37). Ainsi, pour les rsis et leurs contemporains, voir consiste a comprendre
et intégrer dans leur réalité les éléments que révele la lumicre. Sont ainsi cognoscibles, dans
toute leur substance, jusqu’a leur essence et vérité, les éléments qui émergent a 1’existence

depuis la pénombre et s’offrent désormais au regard (MAHONY, 2998 : 35, 72-74).

Cette prise de connaissance d’un objet rendu visible et manifeste par la lumicre a I’ceuvre
dans la Rksamhita est, dans le carcan de la philosophie, une phénoménalisation. Un phénoméne
lumineux rend manifeste un autre phénomene, le fait apparaitre au monde et au regard. Du point
de vue de la linguistique cognitive, il s’agit d’un don a la cognition, le phénoméne lumineux
révele un objet et permet d’en prendre connaissance — de s’en saisir cognitivement. Quel que
soit le cadre interprétatif, la lumiére se présente comme manifestation et monstration : elle offre

au regard et

assure la visibilité du visible — a savoir qu’une chose se montre a quelque autre chose,
qu’on appellera éventuellement « quelqu’un » — quelqu’un qui puisse, justement,
percevoir par elle ce qui par elle vient au paraitre. La lumicre est 1’¢élément de la
comparution, le lieu ou le percu et le percevant s’actualisent dans un méme acte de
perception. La lumiére inclut potentiellement la vision, autant que la vision réclame
I’actualité de la lumicre. C’est cette implication mutuelle, qui est aussi celle du Scheinen
(briller) et de I’Erscheinen (apparaitre), qu’exprime la notion de phénomene (70

paivouevov), dans son rapport a pag¢ (« lumiére »). (LIBERA, 2016 : 143)

Ce qu’accomplissent les phénomenes lumineux a méme le RV. gagne a étre saisi sous ces deux
angles, celui de la phénoménologie et celui de la linguistique cognitive, car ils permettent
d’envisager ce qui s’accomplit par la phénoménalisation dans toute son amplitude. Envisagé du
point de vue phénoménologique, du point de vue de la phénoménologie heideggérienne telle
qu’a I’ceuvre dans Etre et Temps, la phénoménalisation peut étre saisie dans son caractére
processuel et ses différentes strates. Du point de vue de la linguistique cognitive appliquée au
RV. tel que proposé par Joanna Jurewicz, I’acmé de la phénoménalisation se présente comme

prise de connaissance, comme acte cognitif mené a son terme.

En effet, dans Etre et Temps, le phénoméne (patvopevov) est ce qui se montre (poivesBoi)
de soi-méme, c’est 1’étant en tant qu’il se rend manifeste. Et le phénomene contient en son
étymologie méme ce qui lui permet de se révéler : « eaivm, appartient au radical pa- comme
pdg, la lumiere, la transparence de la clarté, c’est-a-dire ce a I’intérieur de quoi quelque chose

peut devenir manifeste, visible de soi-méme » (HEIDEGGER, 1986 : 54-55). Le phénoméne n’est
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pas manifestation et « monstration d’autre chose que lui-méme [... mais] s’épuise dans sa
propre monstration » (ZARADER, 2012 : 83). Néanmoins, il y a phénomeéne, monstration, car il
y a lumiere. Ce qui se montre nécessite un espace d’accueil, un espace ou, se montrant, il peut
étre percu : une clairiére, un lieu recouvert d’un et découvert par un phénomene de lumiére.
Mais le phénomene est de plusieurs visages : il peut également étre apparition [Erscheinung].
L’ apparition, c¢’est le phénoméne comme indice, symptome. C’est le phénoméne en tant qu’il

indique autre chose, chose a laquelle il n’est pas étranger comme la fievre du rhume :

Ap-paraitre [Erscheinen], c’est s ‘annoncer a travers quelque chose qui se montre [...,]
le verbe apparaitre [« erscheinen »] s’emploie a double sens. Ce dans quoi une chose
apparait [« erscheint »] veut dire ce dans quoi une chose s’annonce, et donc ne se montre
pas. [...] En définitive, les phénoménes ne sont jamais des apparitions [Erscheinung]
mais c’est bien plutdt chaque ap-parition [Erscheinung] qui est tributaire des

phénomenes. (HEIDEGGER, 1986 : 55-56)

Un objet peut se faire phénomeéne — se donner a voir — sous quelque clarté lumineuse, en quelque
clairiére, comme il peut apparaitre via un simple indice — comme nous le verrons ci-dessous,

ainsi en est-il du brahman, annoncé en 1.113.19 par son succédané, 1’adjectif brhdt-.

Davantage que la modalité selon laquelle s’accomplit la phénoménalisation, I’approche de
linguiste cognitiviste de Joanna Jurewicz permet de rendre compte, d’une part, de la finalité
cognitive que traduit la phénoménalisation et, d’autre part, du caractere systématique de
I’emploi des phénomeénes lumineux pour signifier un processus cognitif. En effet, d’aprés
Jurewicz (2010a : 27-36 ; 2015 : 135-140), il existe dans le Rgveda un ensemble de modeles
culturels employés afin d’exprimer des processus de création et cognition. Autrement dit, ces
modeles, qu’elle nomme defining events, traduisent des processus créatifs qui sont — en méme

temps — cognitifs : ils confondent création et révélation, création et prise de connaissance.

Les defining events procedent d’évenements, d’expériences concretes faites cadre de leur
pensée par les poetes rgvédiques. Connus et compris de tous, transmis de génération en
génération, ces évenements-expériences, sans cesse réitérés et réexpérimentés, forment
I’ habitus et le noyau culturel des rsis ainsi que de leur audience. Ils sont les axiomes de leur
appareil conceptuel, la trame et 1’espace mental a partir desquels ils établissent leur langage et
rapport au monde (JUREWICZ, 2010a : 27-36 ; 2015 : 135-140). En tant que mod¢les culturels,
ces defining events sont des schémas cognitifs partagés de maniére intersubjective par les

membres d’un méme groupe social (D’ ANDRADE, 1989 : 809). Ce sont des : « presupposed,
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taken-for-granted models of the world that are widely shared [...] by the members of a society
and that play an enormous role in their understanding of that world and their behavior in it »
(HOLLAND et QUINN, 1987 : 4). A ce titre, ils sont a la fois de nature descriptive et prescriptive.
Ils dotent de sens la réalité sociale comme psychologique, mais la fagonnent également. Ce sont
tant des mod¢les selon lesquels appréhender, interpréter et comprendre le monde — et tissés a
partir de celui-ci — que des modeles selon lesquels interagir avec et en ce monde (GEERTZ, 2009 :

95 ; JUREWICZ, 2010a : 27).

Si Jurewicz distingue plusieurs defining events®®, tous procédent d’un méme schéma

t® émerge depuis 1’obscurité®® qui I’obstruait et

narratif : un phénomeéne lumineux et vivifian
révele ce qui était jusqu’alors voilé par la pénombre, I’offre au regard et a la connaissance. En
outre, le phénomene peut étre tant outil que motif : il peut tant révéler un objet par sa luminosité
que se révéler de lui-méme®® (JUREWICZ, 2010a : 74 ; 2015 : 135). Tout defining event est ainsi
un modele culturel qui exprime a la fois un acte de création et de cognition ; et obéissant a un
méme schéma narratif, la frontiére entre ces évenements-expériences est ténue, de sorte qu’ils
peuvent €tre amenés a se confondre ou étre évoqués simultanément (JUREWICZ, 2010a : 37 ;
2015 :135; 2018 : 51). Chaque defining event traduit un processus cognitif : la lumiere révele
un objet hors de vue du poéte, jusqu’alors inconnu et invisible ; une fois détruite 1’obscurité,
une fois détruit le phénomeéne obstruant tout visibilité, I’objet dissimulé se voit approprié
physiquement et mentalement (JUREWICZ, 2010a : 37-38). Ainsi, tout phénomene de lumicere,
tout ¢lément a méme d’en produire ou de I’évoquer par jeu langagier, traduit un état ou la
cognition, a ’instar des activités rituelles et humaines telles que la parole, est possible. Tout

objet révélé par la lumiére est connaissable®’ (JUREwICZ, 2010a : 74).

83 Jurewicz (2010a : 36 et suiv. ; 2015 : 135 ; 2018 : 51) distingue trois groupes de defining events principaux dans
le RV. Le premier est d’ordre cosmique, c’est I’apparition de la lumiére matinale : I’aurore. Le second est social :
il regroupe les événements guerriers, en particulier I’expansion des Aryas, et les événements rituels tels que la
production du feu sacrificiel. Le dernier traduit un processus directement cognitif : il comprend 1’extraction du suc
somique et I’extase révélatrice, cognitive, qui va résulter de sa consommation.

84 L aurore, le feu, le soleil mais aussi tout objet propre a évoquer la luminosité tels que les objets « brillants »,
« lumineux » ou I’extase somique qui permet aux poétes de faire I’expérience d’un état lumineux, soit de supra-
connaissance (JUREWICZ, 2010a ; 2015 : 136).

8 L’ obscurité est contenue en tout phénoméne ou objet propre a la signifier : la nuit, la plante du soma dissimulant
son suc, comme tous les phénomenes obstruant, limitant mouvement et activité tels que les ennemis, les contours
des montagnes (JUREWICZ, 2010a ; 2015 : 136).

8 Typiquement, I’aurore qui révéle les vaches-aurores dans le mythe de Vala.

57 11 faut noter par ailleurs que, dans le RV., I’'un des objets le plus phénoménalisé par la lumiére n’est autre que la
parole. Comme au @awvopevov, au gpoivesBal, se rattache le Aoyog (HEIDEGGER, 1986 : 58-61), a la lumiére, jyotis,
et surtout a ses manifestations (feu, aurore, soleil, jus somique) se rattachent la parole, vac, et certaines de ses
déclinaisons (brahman, arka, stoma, etc.), de méme que certains des actes de dire (ARC-, BHA-). Des le RV., en
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I11.1.2 1.113.19c : Paurore engendre le brahman

matd devanam dditer anikam yajiidsya ketir brhati vi bhahi |
prasastikid brahmane no vy tichd no jane janaya visvavare || 1.113.19
Meére des dieux, visage d’Aditi, signe du sacrifice, resplendis, (toi qui es) haute !

(Toi qui es) faiseuse d’¢loges, brille (en tous sens) sur nous pour le brahman ; engendre
[le] au sein de notre peuple, 6 détentrice de tous les (objets de) désir(s) [/ O désirée par

tous].

effet, est attestée 1’expression récurrente d’une synesthésie, d’un sentiment de synesthésie entre lumiére et parole,
étymologiquement comme syntaxiquement (TARACENA, 2004 : 461-463). Nombre de termes renvoyant a la parole
ou a la lumiére se retrouvent employés pour évoquer I’autre et inversement, de sorte que, dans un tourbillon
synesthésique, lumiere et parole se perdent pour signifier une seule et méme chose : voila que quelque chose se
manifeste, voild un objet & connaitre. En effet, « les pouvoirs de la parole consistent en I’imposition-des-noms, le
namadhéya, qui marque 1’origine premiére du discours 10.71, 1. Tout ce qui est « nom » a une substance plus ou
moins mystique dans le RV. Mais d’abord le nom est une sorte de matiére » (EVP I : 20). Plusieurs racines verbales
attestent cette synesthésie. Par exemple, selon Pinault (2014b : 230), ARC- (h.erk!-) « briller, rayonner » développe
rapidement le sens de « chanter, louer » et atteste un ensemble de substantifs qui connaissent le méme
développement : arka- masc. « rayon, lumiére », arci- masc. et arcis- nt. « rayon, flamme », v.irl. erc « ciel » ;
puis arc-/ yc- « discours versifié », « strophe ». Taracena (2004 : 461) suppose toutefois 1’évolution inverse. Au
regard des autres développements de I’i.-e. herk¥-, des tokhariens A yark et B yarke « vénération, culte », de
I’arménien erg « hymne » ou encore de I’hittite arku- « chanter, entonner », le sens de « chanter » lui semble
s’imposer comme premier. Par ailleurs, une évolution du méme ordre se retrouve en CHAND- « apparaitre
visiblement », dont le substantif chandas- passe de « forme visible », « belle mise en forme » & « vers » et, a terme,
« discours versifié » (PINAULT, 2014b : 230). Sur ces termes, il me semble que la remarque que faisait Renou sur
arka- en 1955 s’étend et conserve toute sa pertinence : « il ne faut pas chercher a tout prix, comme jadis Bergaigne,
Pischel, Oldenberg, a maintenir une acception unique pour arkd. Le probléme n’est pas d’ordre purement
linguistique. L’ambivalence, ici comme si souvent, est au fond méme de la pensée, et partant de la sémantique
védique » (EVP | : 6). Quant aux expressions déliées, évidentes de la synesthésie, elles sont 1égion. Comme 1’a
relevé Taracena (2004 : 462-463), le phénomene est récurrent. Les poétes parlent de « parole de brillance
(céleste) » (dyumatim vacam, 10.98.2d et 3a), d’« invocation de brillance (céleste) » (dyumdtim indrahiitim,
6.38.1b) ou encore de « brillante louange » (dyumn;...stdmo, 8.87.1a). Et vac, divinité amenée a se confondre avec
I’aurore, dans une porosité fréquemment observée entre les déesses, laisse entendre sa voix dans le « thunderous
roar of the stormclouds » tout comme les dieux peuvent se manifester par la luminosité de leurs corps (ROESLER,
1997 : 247 ; MAHONY, 1998 : 37). Ainsi, comme la parole est réveillée par 1’aurore (Vacam...usarbldham,
9.84.4b), comme de jour en jour elle se voit (re-)nommée (divé-dive adhi nama dadhana, 1.123.4b), & la
manifestation lumineuse répond 1’expression sonore. En effet, comme 1’ont démontré Renou (EVP 1: 6-7) et
Roesler (1997 : 255 et suiv.) lumiére et parole s’entremélent dans un jeu de réponses : la lumiére est illumination
de I’esprit, I’inspiration poétique qui permet que se déploie la parole du poéte, et celle-ci assertit davantage ce que
manifeste la lumiére, nomme ce qui est révélé. Toutes deux, phénomeénes de monstration, d’indication et
révélation, participent d’'un méme mouvement : reconnaitre ce qui habite le monde ; tracer les contours du réel.
Les poétes, eux qui abritent dans leur bouche une lumiére (bibhrato jyotir asa,10.67.10d), chantent autant qu’ils
brillent vers un objet : ils le manifestent et (re)connaissent — et de leurs bouches jaillissent les mots brillants
(dyumatim vacam, 10.98.2cd-3ab). Rappelons par ailleurs que, dans le systéme de pensée védique, dés le RV., une
conception du monde est prégnante : le nom (naman) est la chose (riipd). Les noms étant I’essence des choses, qui
connait le nom connait I’objet, ’a en sa maitrise et pouvoir (OLTRAMARE, 1906 : 20 ; SILBURN, 1955: 21 ;
OGUIBENINE, 1988 : 158 n. 44). Dés lors, cette synesthésie entre parole et lumiére est I’expression d’un processus
double de cognition. Sitdt révélées, les choses sont nommées. Au fugace du phénomene répond I’ancrage dans le
réel par le nom.
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En cette strophe 1.113.19, le poc¢te fait le souhait que 1’aurore brille sur le peuple (rno vy

ucha)®®

pour le brahman : qu’elle brille sur le peuple pour révéler le brahman et I’engendre
parmi eux (no jane janaya). Cette strophe d’engendrement du brahman est organique a un
hymne a I’aurore (Usas) particuliecrement homogéne ou I’aurore apparait comme ayant toujours
existé et toujours existant (1.113.10 et 13) ainsi qu’en contraste avec sa sceur et obscure

contrepartie, la nuit :
rusadvatsa rusati svetiyagad araig u krsna sadanani asyah |
samandbandhii amyte aniict dyava varnam carata aminané || 1.113.2

Avec son veau brillant, (elle-méme) de blanc brillant [= ’aurore], est venue. La noire [=

la nuit] a abandonné ses si¢ges pour elle.

D’une méme parenté, immortelles, se succédant, les deux, jour (et nuit), (ne) cessent

d’effacer la couleur (de I’autre).

II1.1.2.1 Usas : déploiement de la lumiére et mise en branle des phénomeénes lumineux

L’aurore (Usas), apparition lumineuse du jour, dont le nom construit sur la racine VAS-/
US-% dénote I’activité principale, « briller », est la divinité la plus importante de I’hymnaire

rgvédique (EWA 1: 236 ; TARACENA, 2004 : 457). Elle est la divinité-phénomeéne qui met en

8 |_a position du pronom personnel no (nas hors sandhi) est surprenante : *no brahmare serait davantage régulier,
la seconde place d’un pada étant généralement réservée aux atones (RENOU, 1936 : 62). Flexion plurielle du
pronom personnel ahdm, nas peut s’analyser comme accusatif, datif ou génitif. Geldner (1951a : 150) et Renou
(1942 : 30 ; EVP 11l : 54) le comprennent comme accusatif et objet de janaya dans 1’optique de conserver le jeu
d’insistance jane janaya. Geldner (1951a : 150) rend ainsi le pada d : « bring uns unter die Leute, Allbegerthe ! »
en le comparant & 7.62.5¢ ou I’on retrouve une méme structure (d no jane Sravayatarn yuvand) qu’il rend ainsi
« Machet uns unter dem Volke bekannt, ihre Jugendliche » (GELDNER, 1951b : 238). Renou 1.113.19d traduit
comme suit : « engendre-nous dans la race (humaine), 6 toi qui possede toutes choses désirables ! » (EVP 111 : 44),
tout en précisant dans son commentaire qu’il faut davantage comprendre « rends-nous prolifiques », soit
« provoque la fécondité parmi notre race ! » (EVP Il : 54). Witzel et Gotd (2007 : 203) semblent y voir un datif :
« Schaffe Zeugung unter unseren Leuten, du alle Gutter habende ! ». Tout autre est 1’option choisie par Jamison
et Brereton (2014 : 265) : « As creator of lauds, dawn forth for our sacred formulation. Beget (it) here among our
people, 0 you who bring all valuables ». Ils comprennent ce second no comme un génitif régissant le locatif jane.
Partant que I’aurore est ici soulignée dans sa libéralité en tant qu’objet visé par les poétes (visvavare ;1.113.18 et
20), tout porte a croire que son engendrement répond a cette visée et que le second no est fléchi au génitif comme
le proposent J&B. L’aurore est sommée d’engendrer et de briller précisément sur le peuple du poéte. La répétition
no vy Ucha no est donc lieu d’insistance : elle indique et précise le lieu de déploiement des actions aurorales (no
vy Uicha no jane janaya).

8 A ce titre, elle est I’« éclaireuse », la « lumineuse », la « porteuse de lumiére » (PINAULT, 2014b : 18). Sur
I’étymologie d’usds-, voir notamment PIRART Eric, « L’étymologie du nom de I’ Aurore et la racine du verbe
védique uchéti » dans Orientala J. Duchesne-Guillemin Emerito Oblata, Leiden : E.J. Brill, 1984, pp.421-432 ou
Pirart revient sur I’étymologie erronée parfois plaidée, celle de uchdti comme dérivé de *alues « briler » en lieu
et place de *asa1eu « luire ».
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branle I’activité humaine et rituelle ainsi que les premicres récitations hymniques. Sur un plan
cosmologique, 1’aurore annonce la venue des autres phénoménes lumineux. Elle marque la fin
de I’obscurité nocturne et ténébreuse et ouvre la voie au soleil depuis I’épaisseur de la nuit ;
elle signe la mise en train de la production de feux, domestiques comme sacrificiels
(OLDENBERG, 1894 : 237-238 ; KUIPER, 1960 : 225-227 ; OGUIBENINE, 1988 : 201 ; OBERLIES,
1998 : 234-236 ; TARACENA, 2004 : 457-467).

Le phénoméne auroral, son apparition, est un defining event majeur et exprime
régulierement la possibilité pour les poctes de s’engager dans un processus cognitif (JUREWICZ,
2010a : 109 et suiv.). L’aurore permet aux hommes de percevoir, discerner, et donc de connaitre ;
rendant la cognition possible, elle invite les hommes a s’engager dans ce processus ; rendant le
monde visible, elle le rend également lisible : elle y dresse des signes lumineux (ketu-) qui
balisent le monde et en tracent les contours (JUREWICZ, 2010a: 108-109). L’aurore est
I’expression premicre de la possibilité de ce processus. Alors qu’elle brille (VAS-), rien

n’échappe a son regard — a sa connaissance :
visvani devi bhuvanabhicaksya pratici caksur urviya vi bhati |
visvam jivam carase bodhayanti visvasya vacam avidan manayoh || 1.92.9

La déesse, observant toutes les créations, (pareil ) un ceil’®, face (a ces derniéres), brille

largement (en tous sens).

L ceil, cAksus-, est ce qui permet aux divinités ainsi qu’a certains fsis de percevoir ce qui échappe a la vision
humaine : c’est I’instrument d’une vision omnisciente (GONDA, 1969 : 72). D’aprés Roesler (1997 : 250), en
opposition a aksi-, désignation davantage générique de 1’ceil, cdksus est la vue, la vision en tant que lumiére de
I’ceil. L’hymne 1.164 laisse toutefois a penser que 1’ceil, aksi, est aussi émetteur de lumiere. Alors qu’y est décrite
la nuit, la vérité cachée n’est accessible qu’a celui qui a des yeux (aksanvat, 1.164.16b). En tout état de cause,
toute la terminologie attenante & caksus- et les verbes qui dénotent 1’acte de voir (DRS-, CAKS-, etc.) permettent
I’expression d’une cognition extraordinaire ; captant, recevant la lumiére et ce qu’elle éclaire, il permet d’en
prendre connaissance (GONDA, 1969 : 65-69). La racine CAKS-, par exemple, dénote réguliérement des visions
d’une telle pénétrance — il est ainsi dit de Pasan (visvam anyé abhicaksana eti, 1.40.5b) ou encore du soleil (visvam
éko abhi caste, 1.164.4c) que rien n’échappe a leur regard. Gonda (1963 : 30 ; 1969 : 72) insiste toutefois : il s’agit
toujours d’un effort motivé des dieux, les choses ne s’offrent pas a leur regard, ils doivent étre attentifs et
observateurs pour voir. Par ailleurs, I’ ceil n’est pas simple réception passive de la lumiére mais en est aussi émetteur
(GONDA, 1969 : 5-6). L ceil d’Agni se confond ainsi avec le beurre clarifié, beurre qui n’est pas lui-méme sans
éclat : « Je suis Agni, Jatavedas de naissance. Mon il est le beurre clarifié, I’'immortel est ma bouche » (agnir
asmi janmand jataveda ghrtdm me caksur amgtam ma asan, 3.26.7ab) — il n’y a guére de consensus sur
I’étymologie de ’adjectif verbal ghsta- « beurre clarifié », il y a une hésitation entre GHR-/ GHAR- « asperger »
et une racine GHAR-2 « brdler, briller », dont aucune forme verbale n’est attestée (EWA I : 512-516). Aprés tout,
étant du beurre fondu, il est a la fois ce dont on asperge le feu et ce que 1’on fait briler par ce méme feu : il est des
plus vraisemblables qu’il soit associé a une forme de brillance. En outre, comme le reléve Gonda (1969 : 5 n. 13),
le SB atteste & foison du caractére lumineux de 1’organe oculaire qui illumine ce qu’il observe : « I’ceil, assurément,
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Eveillant toute vie a 1’activité, elle a trouvé la parole de tout étre dévousé.

La lumieére qu’émet ’aurore est la condition de visibilité des hommes : ceux-ci voient
comme se donnent a voir, se manifestent ; elle permet également de percevoir ce qui était
jusqu’alors dissimulé ou entouré¢ par les ténebres. Sous sa luminosité se dévoilent les chemins
qui meénent a bon port ; jaillissant des ténebres de la nuit, libérée de I’emprise du démon-cave
Vala, elle révele ce qui est, I’étant (sat) (ROESLER, 1997 : 228 ; HAUDRY, 2009 : 331-332). De
surcroit, elle est celle qui réveille (BUDH-), si ce n’est éveille & Iattention la parole, vic, outil
du sacrifice, outil de cognition, qui existe é¢galement avant méme que les poetes et officiants du
sacrifice n’exercent leur activité : vacam isiram usarbiidham (9.84.4b) (TARACENA, 2004 : 458-
465). Et dans sa clarté, son silence, ’aurore permet que la parole achéve le processus de
cognition (HAUDRY, 2009 : 257) : « Light and speech give form to the formless. The dawning
daylight restores the consciousness to the being unsconscious during the night, like the poetic

inspiration awakes the dreaming mind of the poets » (TARACENA, 2004 : 471).

Au-dela de son caractere éminemment lumineux, Usas participe de la cognition et la permet
a plusieurs égards qui sont pleinement signifiés a méme I’hymne 1.113 : elle est a la fois
omnisciente et révélatrice. L’aurore est un phénoméne qui ne cesse d’avoir lieu : elle se suit et
se préceéde, ne cesse de se produire et est ainsi connectée tant au pass€¢ immémorial qu’au temps
a venir (OLDENBERG, 1894 : 238 ; ROESLER, 1997 : 229). Elle est « née encore et encore bien
qu’ancienne » (punah-punar jayamana purani, 1.92.10a) et elle ne cesse de se réitérer : elle
connecte ses anciennes actualités a sa présente forme, elle est yuvati- (« jeune »), punarbhii-
(« revivifiée »), navyasi- (« nouvelle ») ou encore niitna- (« appartenant a I’instant présent »)
tout comme elle ne cesse de recevoir un (nouveau) nom, jour aprés jour (divé-dive adhi nama
dadhana, 1.123.4b) (EVP 11 : 21 ; TARACENA, 2004 : 466). En 1.113.10, elle apparait comme
conservant le souvenir de tout ce qui a eu lieu : elle se lamente de ses précédentes apparitions
tout comme, anticipant, concevant d’abord en pensée, elle va avec joie vers ses prochaines
actualités, ses autres a advenir : « elle se lamente, poursuivant les premieres ; anticipant, elle
va avec les autres avec plaisir » (dnu pitrvah krpate vavasanda pradidhyana josam anyabhir eti

|| 1.113.10cd). Par sa persistance, sa constante réitération et actualisation, I’aurore n’est

brille » (caksur vai diddya, SB. 1.4.3.7), « I’eil flamboie » (caksur dipyate, SB. 6.2.1.5), « ’ceil est la lumiére »
(céksur vai rac, SB. 6.3.3.11).
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qu’érudition’? : elle connait les premiers noms, les noms sacrés : « sachant le nom du premier
jour » (janaty dhnah prathamdsya nama, 1.123.9a). En ’hymne 1.113, I’aurore apparait aussi
dans toute sa phénoménalité, sa capacité a manifester et donner a connaitre. Elle est révélatrice
d’issues (« La brillante est apparue. Elle a ouvert les portes », dceti citra vi diro na avah,
1.113.4b) mais, aussi, étrangére a 1’erreur, observatrice du bon ordre : « L’aurore, brillant (en
tous sens), anime (toute) créature (mais) ne réveille aucun mort » (vyuchdnti jivam udirayanty
usd mrrtam kam cand bodhdyantt || 1.113.8cd), « Repoussant ’inimité, gardienne du 74’2, née
du rtd, agréable, provoquant les libéralités » (yavaydddvesa rtapd rtejah sumnavdri sinfta
irayanti | 1.113.12ab). L’apparition matinale du soleil, I’aurore, traduit donc pleinement en
1.113 le passage d’un état — celui de la nuit — ou la cognition, comme tout mouvement, est

impossible’® a un état ot ces derniers sont rendus possibles.

I11.1.2.2 Arrivée de ’aurore, préparation du soma : extase somique

L’apparition de ’aurore annonce également et systématiquement un autre phénoméne
essentiel a la perception de I’engendrement du brahman et lui-méme pergu comme lumineux :

la production de suc somique’ et I’extase — soit la capacité de supra-cognition — qui en découle

I D’apreés Silburn (1955 : 28), I’aurore est le matériel, I’essence secréte a partir de laquelle Indra engendre passé
et avenir, étaye ciel et terre — et donc les distingue — (10.55.1-2) tout comme elle est, par excellence, I’instrument
de mesure — la maya — des choses (3.61.7) ; elle est instrument de connaissance.

72 |e rta- est « that untranlatable term which may be aproximately desribed as the supreme and fundamental order-
and-reality conditioning the normal and right, natural and true strucute of cosmos, ritual and human conduct »
(GONDA, 1977 : 109). Voir en particulier CHATURVEDI Aditi, « Harmonia and rta » dans SEAFORD Richard (éd.),
Universe and Inner Self in Early Indian and Early Greek Thought, Edinburgh : Edinburgh University Press, 2016,
pp. 40-54.

3 Comme déja souligné, I’état d’impossibilité de cognition, situation périlleuse et de détresse ol toute activité est
impossible, est exprimé par la nuit, comme il peut se trouver exprimé par les ténébres, lorsqu’il est question de la
lumiére (ROESLER, 1997 : 242 ; JUREWICZ, 2010a : 108). Et seule la lumiére, notamment I’aurore, est une digue
contre cet état lugubre, cet état d’incognoscibilité : « repoussant I’inimité et les ténébres, I’aurore, fille du ciel, vint
avec sa lumiére» (&pa dvéso badhamana timamsy usa divo duhita jyotisagar || 5.80.5cd), « les
aurores. ..repoussérent les ténébres de la nuit (usdsas [...] Vi ta badhante tama tirmyayah, 6.65.2 bd).

4 e soma est une plante dont les officiants rituels védiques tirent, par voie de pressurage, un breuvage psychotrope
aux vertus hallucinogenes. 11 s’agit également de 1’oblation privilégiée des dieux qui garantit leur immortalité et
leur permet d’accomplir maints exploits. Sur le soma voir FALK Harry, « Soma | and Il », Bulletin of the School of
Oriental and African Studies, University of London, 1989, 52, 1, pp. 77-90 ; OBERLIES Thomas, Religion des
Rgveda : Kompisitionsanalyse der Soma-Hymnen des Rgveda, Wien : Institut fir Indologie der Universitat, 1999 ;
NICHOLSON Philip, « The Soma Code, Parts I-III: Luminous Visions in the RIG VEDA; Soma’s Birth &
Transmutation into Indra; Visions, Myths & Drugs in the RIG VEDA », Electronic Journal of Vedic Studies, 2002,
8, ) pp. 31-92 ; STUHRMANN Rainer, « Worum handelt es sich beim soma? » Indo-Iranian Journal, vol. 28, no. 2,
1985, pp. 85-93 ainsi que « Rrgvedische Lichtaufnahmen: Soma botanisch, pharmakologisch, in den Augen der
Kavis », Electronic Journal of Vedic Studies, 2006, 13, 1, pp. 1-93. Sur les effets hallucinogénes en particulier,
voir OBERLIES Thomas, Die Religion des Rgveda. Erster Teil : Das religidse System des Rigveda, Wien : Institut
fiir Indologie der Universitét, 1998, pp. 149-150 ; ELIZARENKOVA Tatyana lakovlevna, Language and style of the
Vedic Rsis, Albany : State University of New York, 1995, pp. 350 et suiv. ; STAAL Frits, « How a Psychoactive
Substance Becomes a Ritual: The Case of Soma », Social Research, 2001, 68, 3, pp. 745-778.
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(JUREWICZ 2010a : 174 ; 2018 : 50-51). Dans le RV., la production de soma est décrite comme
production d’un élément lumineux : la tige est une cache de laquelle les officiants font jaillir le
suc somique a I’aide des pierres a pressurage, elles-mémes congues comme des caches (10.94.5)
depuis lesquelles va se révéler le suc. Le soma est dit « brillant », « rayonnant », « rouge »,
voire « d’une couleur mielleuse », et est mélangé a du lait ou du beurre clarifié également
signifié dans sa brillance (MAHONY, 1998 : 83 ; JUREWICZ, 2010a : 144-18). Le jus issu du
pressurage est une « fontaine dorée [/aurifere] » (utso...hiranyayah, 9.107.4d), les poétes disent
que « pareils aux rayons du soleil qui fait se mouvoir les dormeurs, les (sucs) enivrants se lévent

175

en méme temps depuis le sommeil ™ » (siryasyeva rasmayo dravayitnavo matsarasah prasupah

sakam irate | 9.69.6ab)’®.

Non seulement la production somique est mise en branle par I’aurore’’ et est, au méme titre
qu’elle, production de lumiére (JUREWICZ, 2010a : 148) mais, inversement, le soma cause le
mouvement des autres phénomenes lumineux dont 1’aurore elle-méme. Comme I’a relevé
Oguibénine (1988 : 28), le soma engendre les aurores (9.10.5), les illumine (9.86.21), les fait
briller (9.83.3) tout comme il prolonge I’aurore, le soleil et le jour (9.86.19). Dés lors qu'un
officiant jette le soma dans le feu rituel, ce mélange provoque 1’érection du soleil levant ; ce
mélange devient ce dernier et, une fois au zénith, le soma atteint son état purifié et se déverse
sur le monde sous forme de pluie. Le reste de soma est alors propre a la consommation et celui
qui en boit atteint un état d’omniscience (MACDONELL, 1897 : 108 ; JUREWICZ, 2010a : 157-
161 ; 2018 : 51). La strophe 1.113.9 active la présence du soma sous sa forme solaire et
zénithale et, partant, 1’état d’inspiration et supra-connaissance qu’il permet : « Aurore, lorsque
tu as fait s’embraser le feu, lorsque tu as brillé (en tous sens) concomitamment a 1’ceil du
soleil » (siso yad agnim samidhe cakdrtha vi yad avas caksasa siiryasya | 1.113.9ab). Le pada
9a exprime I’ignition du feu et donc le début de 1’activité rituelle. Le pada b traduit le soleil
comme situ¢ au zénith : c’est I’expression de I’apogée du processus de production de breuvage

somique, soit de sa consommation et 1’euphorie ainsi que I’état de supra-cognition qui en

5 Je comprends prastpas (prastp- « endormi, dormant ») a la fois comme acc. pl. et abl. sg., a ’instar de Renou
(EVP IX: 78) et J&B (cmtry, 1X.68-114 (1-6-24) : 8).

76 On retrouve également dans le corpus avestique de maniére trés explicite 1’idée du haoma, équivalent avestique
du soma, comme production de lumiére : « puisse tu, 6 Haoma, voué a I’ordre-harmonieux en brdlant-
difficilement, me donner le meilleur état-d’existence (qui est) lumiére (de) tous les biens-étres pour ceux voués a
I’ordre-harmonieux » (pairi mé timcit daiia haoma asauua diirao§a vahistom ahiim asaongm raocayham vispo
xvadram, Y11.10c).

7 A ce titre, ne devrait-on pas voir les aurores dans les « jeunes filles » auxquelles sont comparés les doigts qui
préparent le soma ou le feu sacrificiel (OBERLIES, 1999 : 71) ?
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découle et permet de prendre connaissance d’objets jusqu’alors dissimulés, échappant a tout
entendement (MAHONY, 1998 : 88 ; JUREWICZ, 2010a : 175 et suiv.) — en outre, sa qualification
comme ceil traduit derechef I’engagement dans un processus cognitif. Les poétes sommant
I’aurore d’engendrer le brdhman sont donc dans un état d’extase somique et de capacité

cognitive extraordinaire.

I11.1.2.3 Processus triptyque d’engendrement : des figures aux actions de 1’aurore

En 1.113.19, un triptyque entre les épithétes, qualifications et actions de 1’aurore apparait
et celui-ci dessine 1’engendrement du brdhman comme processuel. Premiérement, Usas est
qualifiée de mata devanam dditer dnikam yajiiasya ketir et, au moment d’accomplir sa
premigére action, vi bhahi, elle est aussi dite brhati. En second lieu, elle est dite prasastikyd lors
de sa deuxiéme action qui consiste & briller (vy tichd) au profit du brahman ; enfin, elle est

visvavare lorsque vient le moment d’engendrer (janaya) ce brahman.

I11.1.2.3.1 1.113.19ab : action générique, brillance générale : déclencher 1’activité poético-

rituelle, signifier I’absence

Dans les deux premiers padas, 1.113.19ab, « Mére des dieux, visage d’Aditi, signe du
sacrifice, resplendis, (toi qui es) haute | » (matd devianam dditer anikam yajiidsya ketir brhati
vi bhahi |), ’aurore apparait comme d’une figure double et néanmoins générique, comme d’un

trouble jeté sur tout ce qui la spécifique — son ips€ité, soit son « aurorité ».

D’aprés Renou (EVP 111 : 53), le syntagme matd devandm est a connecter a 4.2.15 ou les

enfants de ’aurore sont identifiés comme les sept poctes inspirés, les Angirases :
a adha matur usdasah sapta vipra jayemahi prathamd vedhaso nin |
divas putra angiraso bhavema adrim rujema dhaninam Sucantah || 4.2.15

Alors puissions-nous (comme) les sept poetes inspirés [/ tremblants] naitre de la mere

aurore, (comme) les primordiaux experts-rituels parmi les hommes ;

puissions-nous devenir les fils du ciel, les Angirases ; puissions-nous, brillant, briser la

roche (obstruant) les richesses !

Dite mata devanam, 1’aurore est donc présentée dans une connexion avec la création poétique,
acte favori des Angirases et elle introduit par 1a le motif de ’hymne. C’est une autre figure que
lui préte le syntagme aditer anikam : celui-ci la traduit comme manifestation d’une autre déesse,

Aditi. D’apres Brereton, Aditi est I’« innocence », I« irréprochabilité », tel que I’ont défendu

56



Bergaigne (1963c : 88 et suiv. ; 1884 : 34 et suiv.) et Oldenberg (1923 : 202 et suiv.) et nullement
I’« illimité », comme 1’ont notamment avancés Roth (« die Ewigkeit, oder das Ewige »,
1852 : 68) et Hillebrandt (« das Tageslicht in seiner Unvegénglichkeit », 1927-1929 : 96). Aditi
est la déesse personnifiant I’absence d’offenses, de fautes et de leurs conséquences (BRERETON,
1891 : 196-250) ; mais elle est aussi assimilée a la terre (OBERLIES, 1998 : 231-232). D¢s lors
que I’on considére cette nature double de la déesse, a la fois terre et innocence, que le sens
d’«illimité » ait pu étre plaidé s’éclaire. Bergaigne a observé qu’Aditi, la « liberté »,
I’« absence de lien » — soit I’« innocence » une fois posé que ces liens sont ceux du péchés et

de I’angoisse comme 1’a montré Brereton — est

la forme du bien exactement opposée a une forme du mal désignée dans les hymnes, soit
par le terme méme de « lien », pdca, etc., soit par des mots tels que dmhas « angoisse » ;
c’est I’équivalent du «libre espace», varivas, uru, u loka. Et qu’est-ce que
I’« angoisse » ou les « liens » ? Dans 1’ordre naturaliste, c’est, comme le mal en général,
la nuit ou la sécheresse. Dans 1’ordre moral, c’est le péché. L « absence de liens » pourra
dont étre tour a tour le jour, la fertilit¢ due aux eaux du ciel, I’espace méme ou

s’épanchent la lumiére et les eaux, et enfin I’innocence. (BERGAIGNE, 1884 : 36)

Aditi est donc caractérisée par sa largesse. Elle est wuri- « weit, umfanglich, breit,
gerdumig », vdrivas- « n. freier, hindernisloser Raum, Freiraum », u loka « freier Raum, lichter
Raum, Lichtung, Authellung, Weltraum, Welt » (EWAT : 227,481 ;11 : 514) ; et, d’aprés Gonda
(1957 : 76-79), elle est aussi « faite de lumiere » (jyotismatim, 1.136.3a), tout comme elle est
le « support des créatures » (dharayatksitim, 1.136.3a). Son don est « sans faute, sans entraves,
pourvu de lumiere solaire, dénué d’agression, muni d’hommages » (aneho datram aditer
anarvam huvé suvarvad avadham namasvat | 1.185.3ab). Aditi, « though devoid of definite
physical features, is the greath mother : identified with the earth or even with the universe, she
may be said to represent also width, broadness, deliverance and freedom [...]. She delivers from
amhas-, guilt-, in short to all lack of freedom and hindrance to earthly life » (GONDA, 1957a :
76). A I’innocence et largeur d’Aditi répond 1’étroitesse du péché. Ce dernier, comme toute
forme de détresse ou péril (dmhas-, amhu-, etc.), est caractérisé par un sentiment d’étroitesse,

d’absence de liberté et de noirceur, soit d’incapacité de cognition’® (GONDA, 1957b : 34 ; 1966 :

8 Kuiper connecte d’ailleurs arthas au vrtrahdtya d’Indra, I’abattement du démon-obstacle, en tant que « its
religious importance was individually experienced as a break-through of &smhas, a widening of consciousness »
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18 ; JUREWICZ, 2010a: 413 ; 2010b : 24) Par exemple, dnhas- et agas- sont opposés a ces
mémes caractéristiques d’Aditi, tant sa largeur que sa luminosité. Le premier, dnthas-, « Angst,
Bedringnis » (EWA 1: 37), est opposé au lever du soleil (adya deva idita siiriyasya nir
amhasah piprta nir avadyat | 1.115.6ab) ; le second, dgas-, « AngstoP, Fehler, Vergehen,
Siinde » (EWA 1 : 159), a la « large lumiére sans frayeur » ([...] dgah urii...abhayam jydtir...,
2.27.14bc) (JUREWICZ, 2010a : 409-413). L étroitesse d ‘amhas et des expressions affines, autres
dénominations de périls, est régulicrement anéantie par le sentiment de largeur (uru-), la
conquéte du lokd, espace de sireté et liberté (GONDA, 1957b : 34-37 ; 1966 : 17-18). Aditi est
donc une terre lumineuse et virginale : c’est un espace sans enténébrant périls, non-dessiné par
le péché et autres errements, un lieu ou peut étre déployé¢ ’ordre, le rta, dont le brdahman est
I’excellente manifestation. En tant que visage d’Aditi, 1’aurore se révéle ainsi comme

° un espace caractérisé par

manifestation d’un espace étranger au péché, sans ses restrictions’
une bonne observance du rtd. Mais, en outre, mata devanam se voit resignifié en la présence
d’Aditi. Cette derniére, en effet, est la mére primordiale, celle des Adityas (OBERLIES, 1998 :
231-232) — toutefois n’est-ce que de maniere accidentelle, par un réinvestissement poétique du
sens d’aditya- qu’elle occupe une telle place (BRERETON, 1891 : 196-250). L aurore est donc
mére des Angirases comme des observateurs du vratd, les Adityas, divinités-structures du
sacrifice telles que le dieu-contrat Mitra. L’aurore est génitrice divine des éléments essentiels

du sacrifice et manifestation de I’innocence, soit de ce que ces mémes €éléments vont participer

de préserver.

Quant au dernier syntagme, yajiidasya ketur, il est affecté a I’aurore (1.71.2), a Agni (1.96.6)
(JUREWICZ, 2010a: 126), voire a soma (9.86.7a) ou au poteau sacrificiel (3.8.8cd). Selon
Jurewicz (2010a : 136), ketu- est un marqueur de I’état de cognoscibilité du monde. C’est un
repeére qui nécessite une attention motivée et exprime 1’aube du processus de cognition : « to
create signs is to make distinctions in the homogenous darkness of the night and to make the
world cognisable. That the sign is shining clearly implies a close connection between visible,
disctinct and cognisable » (JUREWICZ, 2010a : 109). Le syntagme inscrit donc la brillance

aurorale dans le contexte rituel tout comme il active elliptiquement la présence du feu sacrificiel

(KUIPER, 1979 : 44). Voir aussi GONDA Jan « The vedic concept of asizhas » Indo-Iranian Journal, 1, 1, 1957, pp.
51-52 en particulier sur ce point.

79 Bergaigne (1963c : 97-98) va jusqu’a remarquer qu’ « Au vers V, 62, 8, Aditi et Diti, apercues par Mitra et
Varuna, désignent probablement, 1’une 1’espace illimité, le sé¢jour du mystére 1’autre espace renfermé dans les
limites visibles du monde, ¢’est-a-dire entre le disque de la terre et la voQte du ciel ».
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et de la préparation voire la consommation du soma : sous 1’aurore comme « signe du sacrifice »,

I’extase somique, la supra-cognition qui en découle, est ceuvre en cours.

La derniére qualification de I’aurore, brhati, rassemble 1’ensemble des épithétes par
évocation de ce qui constitue I’acmé de ce que chacune évoque : le brahman. En effet, ce dernier
est tant 1’ultime création poétique que 1’expression verbale privilégiée du rta et un motif
sacrificiel majeur. Nonobstant, 1’adjectif brhat- traduit ici avant tout la position proéminente de
I’aurore. Pour rappel, il s’agit d’un terme des plus génériques : 1’épithéte est notamment
attribuée au ciel (dyauv-), au pouvoir, a la domination (ksatra-), au brahman-, a la splendeur
(dyumnd-), au rta-, a la roche (adri-) (GONDA, 1959 : 144-150), soit a des termes qui dénotent
directement, ou par I’intermédiaire de leur étymologie, I’idée d’espace et d’extension. Brillant
haut (brhati), Usas déploie sa luminosité en tous lieux. Mais ’engendrement du brahman en
1.113.19d autorise a comprendre brhati comme un succédané, une évocation détournée de ce
dernier comme I’a proposé Renou (EVP III : 14, 53). Les différents syntagmes de 1.113.19ab
traduisent ce qu’ils évoquent, la production poétique, I’innocence et le sacrifice, comme d’un
mode d’existence abstrait, en puissance. Tous trois sont des choses qui vont avoir lieu par
I’intermédiaire de 1’aurore, provoquées par elles, mais ne sont pas effectifs par sa simple
apparition ; elle en contient le germe mais il s’agit encore de les faire exister. A cet égard, il me
semble que la qualification de brhati est indice de ce que 1’aurore va engendrer : le brdahman.
Sous cette figure haute (brhati), ’aurore se fait apparition, indice d’un invisible qu’elle va

seulement et d’elle-méme phénoménaliser.

Dans cette premiere étape du processus d’engendrement, Usas est sommée par un impératif
présent, vi bhahi, d’effectuer un acte de brillance marqué d’un aspect duratif®® dont elle est
I’agente privilégié¢e® (ROESLER, 1997 : 79, 84). Cette action est néanmoins d’un grand contraste
avec sa seconde action du méme ordre, vy uchd (19¢) ou elle accomplit la brillance contenue
en son nom. Selon Rix, Kiimmel (LIV : 68-69), Mayrhofer (EWA II : 259-260) et Pokorny
(1959 : 104-105), BHA-, racine sur laquelle est formé cet impératif, est issu de la racine i.-e.
*bleh;. « briller » sur laquelle sont également construits g. gaive et a.r. fra-uudaiti. Tous trois

postulent une seconde racine *b"eh>. de sens « parler, dire » dont ils font notamment dériver le

8 Roesler (1997 : 84) note sur la racine de cette action : « In bezug auf Usas wird der durative Charakter des Verbs
darin deutlich, dap das Part. Prds. geradezu als Epitheton verwendet wird, das haufig eine generelle, andauernde
Eigenschaft der Usas bezeichnet ».

81 vi-BHA- est aussi réguli¢rement connecté a 1’aurore sous forme substantive, I’épithéte vibhati- lui étant
couramment associée (MASSETTI, 2020 : 100).
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g. onui et le lat. fero. Dans son étude des hymnes a 1’aurore, Taracena (2004 : 464) propose au
contraire de considérer *b”eh>. comme exprimant une synesthésie et donc de restituer une seule
et méme racine *b"eh;. de sens « briller » et « dire ». Sujette de cette racine préverbée (vi-BHA-),

I’aurore rayonne de maniére continue et sans discrimination :

Charakteristich fiir das Strahlen der Usas ist die Verbindung von BHA mit vi, die das
Ausstrahlen in alle Richtungen beschreibt, das den Himmel, die Erde, un den ganzen

Lichtraum (rocana-) erhellt. (ROESLER, 1997 : 80)

BHA bezeichnet innerhalb des RV ein helles, weites Erstrahlen in "kosmischen
Dimensionen", besonders hiufig das morgendliche Erstrahlen. Es hat fiir den Menschen
positiven, gliickverheilenden Charakter. In der Regel steht es mit v/ und bezeichnet das
Erstrahlen der Usas ; es kann jedoch auch das Scheinen anderer kosmischer Gréfen

bezeichnen, so v.a. des morgendlichen Feuers, das bis zum Himmel strahlt.

Es fallt auf, daB BHA formal wie auch inhaltlich stark eingegrenzt ist. Es kann als
duratives Gegenstlick zum ingressiven VAS (Erstrahlen bzw. Aufleuchten der Usas)

betrachtet werden [...]. (ROESLER, 1997 : 83)

Par ailleurs, cette brillance est d’une connexion détournée et pourtant privilégiée avec le
brédhman. Lorsqu’Usas brille ainsi (vi-BHA-), elle est révélatrice de voies et issues, dont le
gatum (ROESLER, 1997 : 89-90), cette issue que Renou (1949 : 13-14) comprend comme la
solution du brdhman, de la devinette rituelle. Elle manifeste notamment trois différents types
d’issues par cette brillance (vi-BHA-): vayuna-, gati- et pantha-. Les deux premiers

apparaissent en 4.51.1 avec cette méme racine :
idam u tydt purutamam purastaj jyotis tamaso vayunavad asthat |
niindm divo duhitdro vibhatir gatim krnavann usdso janaya || 4.51.1

Ici, cette lumiere, plus nombreuse (que toute chose), s’est élevée depuis les ténebres en

Orient, munie de ses voies (rituelles).
Maintenant, les filles du ciel, les aurores, créent une issue pour les hommes en brillant.

En cette strophe, 1’aurore est lumicre (jyotis) avant de jaillir des ténebres (tamaso) munie des
voies (vayunavad). La strophe 6.21.3 est sans appel a ce propos : aucune voie ne repose dans

les ténebres (tdmo "vayunam, 6.21.3a) ; c’est donc la sortie de I’aurore depuis ces ténebres,
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lumiére aussi 8 méme de cacher ou envelopper cette obscurité®?, qui révéle ces voies (ROESLER,
1997 : 86). En tant que voies, les vayuna comprennent forcément une destination : ce sont des
«voie[s] sacrificielle[s] formée[s] de I’ensemble des moyens rituels ordonnés a une fin »
(Silburn, 1955 : 29); et sous la lumicre aurorale, ce sont « les cheminements ou tissages
temporels en méme temps que les opérations rituelles » (SILBURN, 1955 : 29, n.1). Et alors
qu’elle sort des ténebres munie de plusieurs voies rituelles (vayunavad), cette lumiére
s’accomplit dans sa multitude sororale et ne manifeste qu’une seule et unique issue (gatum)
pour les hommes, cette « voie tracée dans I’espace indifférencié, pour marquer 1’issue hors des

ténebres » (EVP 111 : 72).
Quant a la strophe ou la brillance de I’aurore révele des chemins (pdntha-), il s’agit de 5.80.3 :
esd gobhir arunébhir yujanasredhanti rayim aprayu cakre |

pathé radant suvitdya devi purustutd visvavara vi bhati || 5.80.3

83

Elle, s’attelant a ses vaches roses®, sans faillir, a produit inlassablement [/ sans

discontinuité] de la richesse.

Ouvrant les chemins pour un accés facilité, la déesse, louée par beaucoup, détentrice

de tous les (objets de) désir(s) [/ désirée par tous] brille (en tous sens).

Ce dernier acces, patho, « Weg, Pfad, Bahn » (EWA I : 81-82) est ici membre d’une expression
bien attestée patho RAD- (EVP 111 : 82). Le terme désigne le chemin qu’ouvre ’aurore vers sa
propre production, la richesse (rayim cakre). Le terme rayi-, a I’instar de toute dénomination
de trésors et autres biens précieux, est propice a évoquer métonymiquement le soleil (JUREWICZ,
2010a: 94) : ce dernier est un « divin collier doré » (divo rukma, 7.63.4a), une « pierre
précieuse » (prsnir dsma, 5.47.3), mais est aussi le trésor que cache le ciel (divo nihitam guha
nidhim, 1.130.3). Il désigne aussi la luminosité produite par I’aurore ou, plutdt, I’état de clarté
qui résulte de I’action aurorale (vi bhati). C’est en effet une évocation métonymique, elliptique

de la lumiére — et de la possibilité de cognition qui lui est attenante — alors révélée par 1’aurore®

82 Thieme (1948 : 17) et Renou (EVP IlI : 75) proposent de rendre vayina par « enveloppement » eu égard a la
strophe 1.92.2 ou les aurores cachent les ténébres.

8 Sur arupé-, voir notamment SWENNEN Philippe, « Indo-iranien *aruna- », Journal Asiatique, 291, 2003, pp. 69-
96.

8 Draprés Jurewicz (2010a : 414 ; 2021b : 154), le terme rayi-, comme toute évocation de richesse, active diverses
métaphores qui traduisent une quéte de cognition. Ainsi, le fait que 1’aurore produise la richesse (rayim...cakre),
puis en ouvre un chemin (pathé radanti) afin d’en faciliter I’accés (Suvitaya), active chez les auditeurs de 1’hymne
I’idée d’un objet a connaitre grace a un acces, une voie intellectuelle et cognitive.
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(ROESLER, 1997 : 266 ; JUREWICZ, 2010a : 91 ; 2021b : 154). Cette capacité révélatrice, a
I’instar du syntagme matda devinam, connecte également 1’aurore a I’ activité poétique : « la plus

Angiras (des Angiras) [= I’aurore] a éveillé les chemins » (dngirastama pathyd ajigah, 7.75.1d).

Dans ces deux premiers padas (1.113.19ab), ’aurore apparait donc comme un phénomeéne
dont 1’apparition convoque un contexte de création poétique (matd devanam) et d’innocence
(aditer anikam), ainsi que 1’outil qui permet de conserver cette dernicre, le sacrifice (dditer
danikam resignifié a partir de matd devanam ainsi que yajiidsya ketir). De sa caractérisation
comme « signe du sacrifice », les présences d’Agni et de ’extase somique sont activées : le
poete est en pleine activité rituelle, propre a consommer le soma et ainsi atteindre un état
d’extase et supra-cognition tel qu’amorcé en 1.113.9ab. En sa qualité de brhati, I’aurore se fait
apparition du brahman : elle est indice de sa venue. Comme dans cette brillance révélatrice
d’issues, elle annonce qu’au bout du chemin pointe quelque chose ; par cette brillance, elle est
monstration d’autre chose qu’elle-méme. Elle signale que quelque chose échappe encore a sa
luminosité, elle dégage les voies de la connaissance, le cheminement intellectuel vers un objet.
Rappelons a ce propos la remarque de Renou sur les chemins et diverses dénominations de la
parole : « a travers le séjour caché ou la piste occulte, c’est bien le “mot” ou le “nom” que
cherchaient les vieux poétes : les désignations les plus simples se sont accréditées par le détour
de spéculations plus ou moins complexes » (RENOU, 1958 : 22). Il s’agit 1a d’un premier
entendement possible : toute voie, tout acceés contraint la recherche du « mot », du « nom », a
la sinuosité, aux détours et impasses ; mais elle est une étape vers ce secret : chemin, elle révele
une destination. C’est la voie d’acceés au mystere qu’est le brdahman que manifeste 1’aurore dans

sa brillance de type vi-BHA-.

111.1.2.3.2 1.113.19c¢ : ’aurore s’accomplit. brille comme elle-méme

Le troisieme pada, 1.113.19c¢, « (Toi qui es) faiseuse d’¢éloges, brille (en tous sens) sur nous,
pour le brahman » (prasastikid brahmane no vy ichd) voit I’aurore se réaliser pleinement. Cette
seconde épithéte de I’aurore est un hapax sous forme de composé (GRASSMANN, 1964 : 882)
mais est attestée en deux occurrences (2.41.16d, 5.57.7¢) comme syntagme verbal — *prasasti-
KR-. Le substantif prdsasti- désigne un panégyrique essentiellement adressé aux dieux. Mais
les quelques occurrences ou pareil ¢loge est adressé a des patrons du sacrifice (1.122.11) ou a
des dieux en tant que figures royales (7.6.1, 5.39.4, 6.68.2) informent qu’il s’agit d’un genre
d’éloge au départ réservé aux rois en tant qu’ils sont de mortelles évocations des dieux — de

plus, cette production est I’apanage des kavi (JAMISON, 2007 : 147).
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En la premiére occurrence du syntagme, en 5.57.7c, les po¢tes demandent ainsi : « faites
(bon)® notre panégyrique (prdsastin), Maruts » (prasastim nah krnuta rudriyaso, 5.57.7¢).
Jamison remarque sur ce vers que « it is never the gods’ job to produce praise for humans. In
order to make sense of the phrase, I have pushed the sense of Vkr from ‘make’ to ‘make good’
-- that is, act such that the praise we are giving you is true » (cmtry, V (1-6-24) : 117). Il apparait
donc qu’en 5.57.7c le syntagme *prasasti- KR- traduit un rapport périphérique au prasasti : il

s’agit pour les Maruts d’agir sur une production déja menée a son terme et de la rendre adéquate.

La situation est autre en 2.41.16¢cd : « nous sommes comme dénués de louange : fais un
panégyrique pour nous, mére [= Sarasvati] » (aprasasta iva smasi prasastim amba nas krdhi,
2.41.16cd). Les « dénues de louange » (aprasastd) dont il est question se trouvent identifiés en
deux autres occurrences du terme comme non-observants du 7zd. I1 s’ agit des ennemis des Aryas
qu’Indra méne a ce dénuement de panégyrique (viso dasir akrnor aprasastih, 4.28.4b) ou du
fautif qui échappe a la protection de Mitra et Varuna et que punit Aryaman (pdnti mitravarunav
avadydc cdyata Tm aryamé dprasastan, 1.167.8ab). Sous ce rapport, il me semble que ce
qu’exprime prdsastim amba nas krdhi n’est pas tant la réalisation d’un prasasti par Sarasvati
pour célébrer les poétes, mais qu’elle leur offre la possibilité d’en faire 1’objet, notamment en
réponse aux brahma qu’ils lui offrent en 2.41.18a (ima brdhma sarasvati). Notons, par ailleurs,
qu’un paralléle, et pourtant lieu d’une ambivalence, apparait entre cette action de la déesse-
riviere, Sarasvati, et la qualification de 1’aurore comme prasastikyt- en 1.113.19¢c. Toutes deux,
qui en leur qualité de déesses sont amenées a se confondre, sont ramenées a une position
maternelle avant d’€tre prises dans le syntagme, nominal ou verbal, *prasasti-KR-, I’une
comme mere des poctes (Sarasvati : ambitame, amba, 2.41.16ac) 1I’autre comme mere des dieux
(Usas : mata devanam, 1.113.19a). La premiére est invitée a rendre digne du prasasti ses enfants
— les poétes — et regoit des brahma ; la seconde est située comme prasastikrt- « faiseuse
d’¢loges » et engendre un brahman pour le peuple. Prenant compte de ces €léments et du
caractere de consécration royale relevé par Jamison, il me semble que les actions se déroulent
ainsi sur deux plans distincts : I’action de Sarasvati en tant que mere des poctes ne s’effectue
que sur le plan rituel et poétique au profit de poctes déja accomplis — puisque produisant des
brahma — et prasastim amba nas krdhi traduit la volonté d’en étre récompensé par un nouveau

statut propre a faire I’objet d’un panégyrique. L’action de I’aurore, mere des dieux, se produit

8 Je supplée « faire bon » — soit « rendre adéquat » — en lieu et place de « faire » pour krnuta a la suite de Jamison
(cmtry, V (1-6-24) : 117).
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de la sphére divine vers la sphére poético-rituelle (brhati situe la premiére action de ’aurore
dans le ciel diurne alors que la locution jdne janaya la localise dans le monde terrestre, humain)
et s’inscrit dans le narratif expliquant le possible du brdahman. Sa qualification comme
prasastikrt- annonce ainsi qu’elle va rendre leur priére digne de renommée puisqu’elle les
récompense du brdahman propre a les consacrer poétes®®. Qui plus est, Renou, qui, en 1.113.19c,
traduit prasastikrd par « faisant renommée a notre pricre » (EVP III : 44) avance que la racine
du premier membre du composé, prd-SAMS-, se précise comme « déclarer qualificativement »
eu égard a 7.100.5 (EVP I1I : 54), occurrence qui lie prd-SAMS- a une activité révélatrice d’un
mystére : « Aujourd’hui, ce nom qui est tien (en tant qu’) étranger, je le proclame, 6 Sipivista,
(moi) qui connais les voies (rituelles) » (prd tdt te adyd Sipivista namaryah Samsami vayiinani

vidvan | 7.100.5ab)?’.

Le syntagme *prasasti-KR- connait ainsi essentiellement pour emploi la célébration des
actes conformes au rite et, partant, au rzd qu’il permet de manifester ainsi que celle des dieux
de connexion privilégiée avec le rite. Dés lors, prasasti- et pra-SAMS- se révélent comme des
moyens de célébrer ce qui est conforme au r#d et aux divinités ou aux humains qui en leur statut
royal évoquent les dieux. Les sens exacts de prasastikrt- et du syntagme *prasasti-KR- restent
toutefois ambigus. Un fait cependant est assuré : adjoint a la clarté aurorale, phénoméne optique,
le composé prasastikyt- investit I’aurore d’une dimension orale, phonique — autrement dit, d’une
capacité phénoménale synesthésique. Dite prasastikrt-, Usas est préte a consacrer les poétes
comme tels, a les rendre digne d’¢loge — 1’aurore prasastikrt, ¢’est le phénomeéne lumineux

engagé dans une capacité manifestatrice tant optique que verbale.

8 Sur le brahman divin comme finalité et acmé de la création et apprentissage poétique, cf. V.1.1.

87 Cependant, les autres occurrences de pra-SAMS- n’ont guére a voir avec une activité révélatrice. Lorsque les
poétes sont agents du verbe, il s’agit de déclarations, de louanges a 1’égard des dieux, alors objets du verbe (Agni :
1.36.9d, 1.60.1c, 1.66.4a, 2.2.11a, 2.8.3b, 3.3.8d, 4.2.8a, 5.17.4d, 6.48.1d, 7.1.1b, 8.11.2a, 8.19.8a, 8.74.2c ; Agni
et Indra : 1.21.2a ; les Asvins: 5.77.1d ; les Maruts : 1.37.5a ; Aranyani : 1.146.6d ; Indra : 10.84.19a ; Pusan :
1.138.1a ; Soma : 10.160.3d ; Mitra et Varuna : 5.68.2c, 8.27.15a; les deux chevaux bruns (babhri)
d’Indra :4.32.22ab), ou des dons divins (le don (desné) d’Indra : 4.20.10c ; la lignée (svapatyar, 7.1.5b) ou la
richesse (rayim, 10.91.15d) que le poéte souhaite offertes par Agni). En d’autres occurrences, la pensée-poétique
(dhiyam) de 1’auteur de I’hymne est « déclarée », voire « célébrée » (pra-SAMS- : 7.1.10c), le poéte souhaite que
le soient ses brahmani parmi les patrons du sacrifice (7.84.3b), ou il mentionne la générosité (radhak) propre a
étre « célébrée » dont les dieux doivent faire preuve envers I’auteur de I’hymne, Ekadyt (8.80.10c). Enfin, est
« déclaré » celui qui a bien servi les Adityas qui régissent selon le yta et s’en est trouvé prospére (2.27.12d).
Lorsqu’il revient aux dieux de déclarer, il est question de célébrer celui qui observe bien le rite (8.19.9b), le poéte
de ’hymne (Agastya, 1.180.8c), celui qui a tendu une offrande somique & Vayu (7.90.2¢c). Et en une occurrence,
Agni déclare une parole solennelle (4.16.2c) tout comme un poeéte en 4.6.11b.
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L’action qu’accomplit Usas en cet état de manifestation synesthésique est exprimée par un
impératif présent vy sicha (vi ucha hors sandhi) formé sur VAS- « briller » qui indique le plein
accomplissement de son action aurorale. Comme déja indiqué, de méme étymologie que la
dénomination de I’aurore (Usas), la racine VAS- n’est employée que pour désigner 1’apparition
matinale de la lumiére (« morgendliche Hellwerden ») que ce soit sous I’impulsion de I’aurore
ou simplement le jour voire 1’éclaircissement de la nuit. Par cet acte de brillance, 1’aurore
accomplit donc ce qui est contenu jusqu’en son nom, elle se réalise : elle brille et, par 14, se
manifeste autant qu’elle manifeste ce qui était jusqu’alors dissimulé par 1’obscurité (ROESLER,
1997 : 92-228). En contraste de I’aspect duratif de vi-BHA-, VAS- est d’un aspect inchoatif

(ROESLER, 1997 : 97) : alors que déja elle brille, I’aurore entreprend de briller.

En cet hymne 1.113, P’action de brillance de 1’aurore est imbriquée dans un jeu
amphibologique a I’ceuvre tout du long qui la réveéle comme manifestation de ce qui se dérobait
jusqu’alors a I’intelligence, comme révélatrice non plus des issues, déja tracées, mais des
mysteres qui pointent a leurs termes. En effet, les racines vi-VR- « ouvrir, « dé-couvir », dpa-
VR- « ouvrir », « dé-couvrir » et vi-VAS- « briller » sont ici le lieu d’une amphibologie88
(PINAULT, 2014a: 16-18), de sorte que I’emploi de vy ucha s’inscrit dans le mouvement

conceptuel et sémantique de vi-VR- : brillant, elle dévoile ; dévoilant, elle brille.

Le poéte exprime la brillance aurorale par un jeu d’alternances entre vi-VR-, apa-VR- et vi-
VAS- : « elle a ouvert les portes » (dceti citrd vi diiro na avah, 1.113.4b) ; « brillant (en tous
sens), la jeune fille au clair vétement » (vyuchdntt yuvatih sukravasah, 1.113.7b) ; « Aurore
bien répartie, brille (en tous sens) en ce jour» (uso adyéha subhage vy ucha,
1.113.7d) ; « I’aurore, brillant, anime (toute) créature » (vyuchdnti jivam udirayanti, 1.113.8c) ;
« celles qui ont brillé et celles qui brilleront désormais » (ya wyiistir yas ca niindm vyuchdn,
1.113.10b) ; « ils s’en sont allés ces mortels qui virent briller la toute premiere aurore » (iyus té
yé piirvataram dpasyan vyuchdntim usisam martyasah, 1.113.11ab) ; « ici-méme, en ce jour,
aurore, brille (en tous sens) tres splendide » (ihédyo'sah srésthatama vy ucha, 1.113.12d) ;
« sans cesse, la divine aurore a brillé (en tous sens) dans le passé. Ce jour-méme elle a brillé
(en tous sens), la libérale. Et elle brillera les jours a venir » (Sdsvat purésd vy avasa devy datho

adyéddam vy ave maghoni | dtho vy uuchdad vttaram dnu dyiin, 1.113.13ad) ; « avec ses onguents

8 \/oir aussi ROESLER Ulrike, Licht und Leuchten im Rgveda: Untersuchungen zum Wortfeld des Leuchtens und
zur Bedeutung des Lichts, Swisttal-Odendorf: Indica et Tibetica-Verlag, 1997, pp. 105-106.
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elle a lui aux montants (des portes) du ciel ; la déesse a écarté le noir vétement » (vy arijibhir
divd atasv adyaud dpa krsnam nirnijam devy tivah | 1.113.14ab) et, enfin, prasastikyd brahmane

no vy ucha (1.113.19¢).

L’important polyptote parmi lequel sont disséminées les occurrences de vi-VR- (1.113.4b)
et apa-VR- (1.113.14b), dont il faut noter qu’elles expriment ’aspect séminal de 1’action
aurorale — son dégagement de la nuit et son arrivée dans le ciel —, indique la volonté d’induire
une confusion et contamination sémantique entre ces racines et vi-VAS-. En cela, la brillance de
I’aurore se présente également comme le dégagement d’une issue et dégagement de 1’obscurité.
Apres tout, sa capacité a ouvrir des lieux ou se dissimulent mystéres et objets inaccessibles tels
que dans le mythe de Vala est bien attestée : « brillant (en tous sens), elles [= les aurores] ont
ouvert les portes de I’enclos, des ténébres, (elles) radieuses et pures » (vy it vrajdsya tamaso
dvarochantir avrafi chiicayah pavakah, 4.51.2cd), « produisant de la lumiére pour toutes les
créatures, 1’aurore a ouvert les téneébres comme les vaches leur enclos » (jyotir visvasmai

bhuvanaya krnvati gc'ivo na vrajam vy usa avar tamah, 1.92.4cd).

Partant, en 1.113.19c I’aurore, dite prasastikyt-, est propre a se manifester de maniére
synesthésique comme de faire poéte les poetes ; elle est apte a manifester tant optiquement que
phoniquement. Par cette nouvelle brillance entreprise, confondue avec des actes de dévoilement
et ouverture, elle s’engage davantage dans sa capacité a phénoménaliser : elle acheéve de creuser
les issues dégagées par sa premiére action de brillance durative, vi-BHA-, elle raméne sa
brillance a sa phénoménalité propre — pleinement elle se fait aurore, lumiére de dévoilement
des mystéres. Elle brille sur le peuple (no vy uichd) et les fait espace d’accueil de toute
phénoménalisation accomplie en sa luminosité, elle déploie un espace de comparution ou le

peuple peut désormais voir le brahman — reste alors a engendrer I’ésotérique formulation.

I11.1.2.3.3 1.113.19d : manifester a ’existence

Dans le dernier pada, « engendre [le] au sein de notre peuple, 6 détentrice de tous les (objets
de) désir(s) [/O désirée par tous] (no jdne janaya visvavare, 1.113.19), lieu de I’engendrement,
Usas se voit affirmée comme lieu de tous les possibles, accomplisseuse de tous les désirs ou

objet de tous les désirs (visvavare).

L’¢épithete visvdavara- est un composé€ bahuvrihi qui résiste a une pleine €lucidation. Le
premier membre visva-, adjectif signifiant « tous », ne pose aucune difficulté mais le second,
vara-, est un substantif a 1’étymologie incertaine. L’étymologie la plus consensuelle de vara-

« trésor, biens » consiste a le faire dériver de VAR' « auswihlen », a I’instar du v.-a. vara
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« désir », « volonté » (KELLENS et PIRART, 1990 : 302 ; EWA II : 545-546). Le composé¢ peut
s’interpréter de deux manicres : « celle qui possede tous les désirs » ou « celle désirée par tous »
et, comme le propose Gonda (1959 : 115, 119), il me semble judicieux de conserver les deux
sens, chacun participant de I’autre, I'un ayant définitivement contaminé ’autre : I’aurore est
« cherished by all » en tant qu’elle est « possessor of all desired objects », « bestowing all
wishes », tout comme le fait d’étre désirée et sollicitée la rend davantage libérale. Les divinités
et objets auxquels est affectée I’épithéte sont essentiellement connectés a 1’apparition matinale
de la lumiére et au premier pressurage et sont tous propices a €tre le lieu de cette méme
ambivalence : Brhaspati (7.97.4, 7.10.4), les AS$vins (7.70.1), Indra (1.30.10, 8.46.9),
Agni (7.5.8) et Vayu (7.92.1) sont dits visvavara- (GONDA, 1959 : 115, 119, 139) tout comme
la richesse (rayi-) que sont sommés d’offrir 1’aurore (1.48.13cd), Agni (5.4.7¢c, 8.71.3¢), ou
Indra et Varuna (7.84.4ab). Le chariot (rdtham) d’Indra est aussi dit visvavara- (6.37.1a), celui-
la méme avec lequel il se rend a la premi¢re consommation de soma et vient déployer sa
libéralité. Qualifiée de visvdvara-, I’aurore se présente ainsi comme d’une libéralité exacerbée,
propre a rendre concret ce qui est I’objet d’humaines et rituelles visées — les désirs des poetes.
Elle se présente comme le lieu de manifestation de ce qui n’existe encore qu’en puissance,
comme pleine abstraction, mentalement visé mais qui doit encore étre actualisé dans 1’existant.
Le brahman qui n’existe que comme annoncé, comme apparition (brhati), peut se voir ciblé en
la capacité d’Usas a abriter tous les désirs (visvavare) : il ne reste qu’a le doter d’une existence

concrete.

C’est 1a ce qu’exprime 1’ultime action de ’aurore en 1.113.19, son acte d’engendrement :
a janaya. Cet impératif a valeur causative sur JAN- « naitre » est expression de concrétude et
se pose en contraste des impératifs précédents dont le préverbe vi indique une action diffuse,
typique de I’aurore (DELBRUCK, 1888 : 464-466). Ainsi fléchi, JAN-, n’est attesté qu’en une
autre occurrence ou le poete somme la divinité-portion, Bhaga, de générer vaches et chevaux,

soit des objets matériels (bhdga pra no janaya gobhir asvair, 7.41.3c).

Mais cet ultime impératif est aussi le lieu d’une volontaire confusion avec la racine JNA-
« connaitre ». En 1921, Meillet note que JAN-, i.-e. genh;-, et JNA-, i.-e. genhs-, sont d’une
surprenante homonymie en indo-européen et ont conservé quelque porosité en plusieurs langues
(MEILLET, 1921 : 172-173). Ce phénomene est attesté dans le Rgveda. Renou a observé a partir
de deux padas, 10.66.14c (pritah iva jiiatayah kamam étya) et 1.109.1b (indrdgni jidsa uta va
sajatan), que JNA- « connaitre » se retrouve, dans des cas particuliers, mélangé a des

représentations de JAN- « naitre » et que les deux racines se confondent en certains termes (EVP
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IV : 124 ; X1V : 122). Ainsi, sur jiiati observe-t-il : « « parent » ou « connaissance » ? [...] jaati,
éventuellement jnds, ont combiné avec jiid- « connaitre » des traces d’un autre *jidg- qui
développait jan- « engendrer » » (EVP IV : 124). Plus récemment, Elizabeth K. Thornton (2015 :
191, 220-2218%) a remarqué que pareil jeu était souvent a I’ceuvre entre sam-JAN- et sam-JNA-
lorsqu’il s’agit de décrire la production du feu (1.69.9, 5.7.2 etc.) : la capacité a agir en bonne
intelligence (sam-JNA-) rituelle se confond avec 1’action & laquelle elle participe, la capacité

collective a produire ce feu (sam-JAN-).

Sous ces rapports, que 1’aurore fasse naitre (janaya) le brahman revient aussi a signifier
qu’elle I’offre a la cognition. Ce qui achéve de vérifier cela, ainsi que le brdahman engendré
comme connaissant alors une existence concrete, c’est I’insistance étymologique : jane janaya.
L’action par laquelle le brahman vient a 1’existence est identique a celle qui a mené le peuple
(jane) a I’existant. Par son engendrement, aprés avoir été doublement dévoilé, le brahman
obtient un statut ontologique similaire a celui du peuple (jane) et lui devient alors

phénoménalement et cognitivement accessible.

I11.1.2.4 Entre le ciel et les hommes : Uantdriksa, espace imaginal ?

La seconde action de I’aurore (1.113.19c), soit la seconde étape du processus
d’engendrement et phénoménalisation du brahman, se produit dans un espace déterminé :
I’antariksa-, « espace-médian », « espace-intermédiaire » qui se situe entre le ciel et la terre
(CHRISTOL, 2006 : 49). C’est dans 1’opposition entre brhati, vy iicha et no jane janaya que
réside I’identification de 1’antdriksa- comme lieu de cette action. La premicre brillance de
I’aurore est située comme s’effectuant depuis le ciel. Elle est « haute » (brhati) et fixée a pareille
hauteur par le dieu impulseur Savitar : « Lorsqu’elle [= I’aurore] est mise en mouvement pour
(répondre a) I’'impulsion de Savitar [= I’Impulseur], la nuit quitta la matrice pour (laisser place
a) ’aurore » (ydtha prasiita savitih savayam evd ratri usdse yonim araik | 1.113.1cd), « le dieu
Savitar a fix¢é le faisceau en hauteur (brhdd) : les feux s’éveillent par embrasement » (irdhvam
bhanim savitd devé asred brhad agndyah samidhd jarante || 7.72.4cd). Savitar la fixe en
hauteur mais, agissant en toute part du monde (MACDONELL, 1897 : 32), cette hauteur ne saurait
étre assurément associée au ciel diurne si nous manquons de la saisir en contraste avec la
seconde action aurorale, vy uicha. En effet, cet exercice de son ipséité (VAS-) situe ’aurore en

’antariksa, lieu de son apparition, lieu-déchirement par lequel elle apparait : « Fendant (ciel et)

89 Cf. également pp. 207 et suiv. sur la capacité génératrice résolument agente de ’aurore.
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terre, ils ont dévoilé les roussatres » (ksama bhinddnto arunir dpa vran, 4.2.16d) ; lieu qu’elle
emplit de sa brillance : « engendrant les divines observances (vratdni), remplissant 1’espace-
intermédiaire, ils [= les rayons de ’aurore], se sont répandus » (jandyanto daiviyani vratini
aprnanto antariksa vi asthuh || 7.75.3cd). D’ailleurs, nous voyons bien dans cette scission
(4.2.16d) I’expression et justification de la synesthésie contenue en prasastikyt- : dés lors qu’il
y a division du monde, il y a possibilité¢ et nécessité de nommer, les éléments du monde
deviennent distinguables et donc a distinguer ®. L’aurore est prasastikit- car, par son
dévoilement, la parole peut prendre place dans les actes cognitifs. Enfin, que la derniére action
aurorale soit sur le peuple (jane) localise indiscutablement I’engendrement sur terre, surface
habitée par les hommes. Par ailleurs, 1’antariksa est un étai sans cesse établi entre ciel et terre,
le produit d’un acte cosmogonique, réaccompli a chaque aube qui procure espace et, partant,
activité et vitalité (ELIZARENKOVA, 1995 : 12-13 ; JUREWICZ, 2010a : 79 et suiv. ; 2019b : 70).
Cet acte est notamment ceuvre d’Indra et, d’aprés Silburn, ce qu’il dresse entre ces deux parts
du monde, ce qui offre cette nouvelle étendue qu’est antdariksa n’est autre que le lumineux
phénomeéne® : « I’aurore est la « grande essence secréte » dont Indra se sert pour « engendrer
le passé et ’avenir » et étayer ciel et terre, « au moment crucial (abhika), en illuminant les fils

du frére » (Varuna ?) (R.V. X.55.1-2) » (SILBURN, 1955 : 28) :
diiré tan nama guhyam pardacair yat tva bhité ahvayetam vayodha |
ud astabhnah prthivfm dy(im abhike bhratuh putrcfn maghavan titvisanah || 10.55.1

D’une lointaine distance est ce nom caché que (vous deux), effrayés, appelez pour

instaurer la vigueur.

Tu [= Indra] as étay¢ la terre et le ciel au moment crucial, alors que tu avais provoqué

(Pexcitation) des fils de (ton ?) frére, 6 libéral.
mahdt tan nama gihyam purusprg yéna bhiitam jandyo yéna bhavyam |

pratnam jatam jyotir yad asya privam priyah sam avisanta pdiica || 10.55.2

9 « Fintanto che non vi era distinzione non aveva ragion d’essere la parola e non vi era nemmeno I’humus per la
dimensione verbale, lo spazio intermedio dove potessero propagarsi i foni. Solo dopo la divisione, quella che
vedremo essere lo iato di cielo e terra, puo esserci I’antariksa- e, quindi, la parola » (VALENTI, 2015-16 : 165).

91 L’antariksa peut aussi prendre d’autres aspects, tels qu’un étai (skambha-) cosmique, mais il n’est alors plus
guére le produit de I’aurore (ELIZARENKOVA, 1995 : 12-13 ; MENDOZA 2021 : 9-10).
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Merveilleux est ce nom caché (et) fort désiré a I’aide duquel tu as engendré ce qui a eu

lieu (et) a I’aide duquel tu (engendreras) ce qui doit advenir.
La lumiére ancestrale qui est sienne — les cinqg précieux s’immergent dans cette précieuse.

Entre I’action de brillance générique réalisée en hauteur (b_rhatz"), dans le ciel diurne, et
I’engendrement accompli a méme le peuple, sur terre, apparait donc 1’antdriksa, espace qui a
lieu par I’aurore méme, espace ou elle apparait et se répand, ou elle accomplit son ipséité-méme.
Mais s’il est bien attesté que 1’antariksa n’apparait que dans la scission des mondes terrestre et
céleste (VALENTI, 2015-2016 : 165), que ’aurore est instrument de cette scission, ce qu’est

exactement cet espace tant que I’étymologie du terme antdriksa- restent incertains.

Jusqu’a I’article séminal de Pinault (2012) sur la question, 1’étymologie qui faisait autorité
était celle proposée par Bohtlingk et Roth (1855-75, 1 : 246) qui décomposent antdriksa-, « der
Luftraum (unterschieden vom Himmel), nach vedischer Anschauung das mittlere der drei
grossen Lebensgebiete » ou « durchsichtig », en *antar et *iksa comme dérivé de IKS- ; soit i.-
e. *enter-hsk"s-o-, avec le degré zéro de la racine i.-e. *h3k"s- « voir » (IKS-) sur laquelle serait
¢galement formé dksi- « ceil » (MINARD, 1958 : 69 n. 161a; EWA 1: 77-78). Selon Pinault,
cette proposition est intenable en raison de 1’absence d’une forme indo-aryenne *iks-. Il
reconnait /KS- comme racine mais ’analyse, a la suite de Rix et Kiimmel, comme une forme
de désidératif présent de la racine i.-e. *hzek”- « ins Auge fassen, erblicken » (LIV : 297) que,

toutefois, il connecte également a aksi- (PINAULT, 2012 : 265).

Et analysant la kyrielle de propositions de sens qui ont été faites, Pinault conclut que le
terme antdriksa- est une hypostase d’expressions telles que « entre ciel et terre », « entre les
deux mondes » mais surtout, il reléve ce qui le caractérise : c’est I’espace du mouvant, de ce
qui se meut entre les mondes divin et humain, tout particulierement Agni, ce « messager d’entre
les deux mondes, diseur de vérité » (antdr diitam rédast satyavacam, 7.2.3b), ce feu situé
« entre les deux créés [=hommes et divinités] » (jatan: ubhdyani antdar, 4.2.2b) (PINAULT, 2012 :
266-272). Outre le lieu de passage d’Agni, 1’antariksa est un espace de transition, de présence
éphémere et volatile : « lui qui connait les traces des oiseaux volant au travers de 1’espace-
intermédiaire » (véda yo vinaam padam antariksena patatam | 1.25.7ab), « les Maruts vont au
travers du ciel, Agni la terre ; ce vent (vato) va au travers de 1’espace-intermédiaire » (divd yanti

mariito bhitmiydgnir ayam vato antariksena yati | 1.161.14ab), « voyageant en oblique, ils [=
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les oiseaux]®? ménent (les Maruts) alors qu’ils volent au travers de 1’espace-intermédiaire »
(cfksnaycfvdno vahanti antariksena patatah | 8.7.35ab), « il [=soma] a attelé Etasa, (le cheval)
du soleil, se purifiant auprés de Manu [= dans le ciel] afin d’aller au travers de 1’espace-
intermédiaire » (dyukta siira étasam | pavamano mandv adhi antdariksena yatave || 9.63.8), etc.

Seuls les Maruts semblent pouvoir y demeurer :
yé vavrdhdanta parthiva ya urav antdariksa a |
vrjane va nadinaam sadhdsthe va mahé divah || 5.52.7
Eux qui ont grandi en terriens, eux qui (ont grandi) dans le vaste espace-intermédiaire
ou dans le coude des rivieres ou dans le siege du grand ciel diurne.

Mais leur activité principale en ce lieu reste résolument d’ordre éphémeére et transitoire tels
qu’en les strophes précitées, 1.161.14ab et 8.7.35ab, ainsi qu’en 5.53.8ab : « venez-ici depuis
le ciel diurne, Maruts, depuis 1’espace intermédiaire et depuis (I’espace) a portée de main » (&

yata maruto diva antariksad amad utd |).

Or, comme je 1’ai d’ores et déja souligné, les poétes sommant 1’aurore en 1.113.19 sont en
¢tat d’extase somique. Comme tout impératif a la deuxiéme personne du singulier dans le RV.,
les ordres que ceux-ci adressent a I’aurore ne sont que des requétes (BAUM, 2006 : 16) : vi bhahi,
vy tichd et janaya ne sont que des actions souhaitées et rien n’assure qu’elles auront lieu — elles
n’appartiennent qu’au champ des possibles. Et alors qu’ils sont contraints a I’expectative, les
poctes s’assurent d’€tre en capacité de saisir la phénoménalisation du brahman si elle venait a
avoir lieu. Autrement dit, ils se mettent en état d’extase somique. En effet, non seulement la
strophe 1.113.9 active la présence du soma, mais elle annonce également le terme des

préparatifs rituels :
liso yad agnim samidhe cakdrtha vi yad avas ciksasa siiryasya |
yan manusan yaksyamanam djigas tad devésu cakrse bhadram dpnah || 1.113.9

Aurore, lorsque tu as fait s’embraser le feu, lorsque tu as brillé (en tous sens)

concomitamment a 1’ceil du soleil,

92 Je suis Jamison et comprends vayai (dhatara stuvaté vayah, 8.7.35¢) comme lieu d’un jeu de mots, soit a la fois
comme nominatif pluriel de vi- « oiseau » et accusatif neutre de vayas « vitalité » (cmtry, VII1.1-42 (1-6-24) : 34).
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lorsque tu as éveillé les descendants de Manu [ = les étres humains] sur le point de

sacrifier, tut’es la fait un heureux acquis parmi les divinités.

Le processus de mise en branle et préparation de 1’activité rituelle est ici narré jusqu’a son
terme : I’aurore apparait, provoque I’allumage du feu rituel, elle brille de concorde avec son
amant, le soleil, alors au zénith, et les hommes sont éveillés et préts a sacrifier. L’aurore
provoque I’allumage des feux et I’activité qui lui est attenante, le pressurage matinal du soma

dont une part va étre mélangée au feu :

In the morning, he [= the ritual officiant] pours Soma, ritually pressed and purified, into
fire. Mixed with Soma, fires become the rising sun. When the sun reaches its zenith, the
Soma of which it is comprised becomes finally purified and falls on the earth in the form
of rain. At the same time man, having poured Soma into fire, drinks what remains and
exulted with it, enters a supra-natural state of omniscience, freedom and immortality.
[...] The realisation of the supranatural state is mentally realised when the sun is at its

zenith. (JUREWICZ, 2018 : 51)

L’évocation du soleil comme ceil (cdksasa) suivi de 1’éveil des hommes poursuit de signifier la
présence somique et, surtout, I’état de supra-connaissance, de capacité a percer les mysteres.
Le soma est réguliérement identifié au soleil tout comme il provoque lui-méme son érection®
ainsi que le déploiement des autres phénomenes lumineux — le processus est cyclique, il
provoque autant qu’il est provoqué par les manifestations lumineuses. Toute production
lumineuse du soma est d’ailleurs d’une double entente : c’est tant un acte d’ordre cosmique®
qu’une illumination interne® (LUDERS, 1951 : 267 ; ROESLER, 1997 : 240 ; STUHRMANN, 2006 :
52-59). Que le soleil, feu imprégné de soma, soit ici qualifié d’ceil — et donc situé dans le zénith

—, cela traduit nettement la cognition dont bénéficie quiconque est sous sa lumicre. Non

% Voir 111.1.3.3.1.

% Stuhrmann émet toutefois quelques réserves quant a la confusion entre production lumineuse cosmique et
spirituelle : « Zundchst einmal kénnen jetzt auch die zahlreichen Verse, die von der Lichterzeugung Somas und
seiner Lichtnatur kiinden, ohne dal} dies im Vers selbst klar als die eintretende Wirkung des Rauschtrankes
beschrieben wird, eben als Abstraktion einer realen Rauschwirkung betrachtet werden, sei es, dal} Soma in diesen
Versen mehr als kosmogonisch wirkender Gott oder als eine eher abstrakte, allumfassende Wirksubstanz in
Erscheinung tritt — es sei denn man wollte annehmen, daf die Veder sich zundchst einen Lichtgenius im Himmel
vorstellen, aus dessen Wesen und Wirken sie sich dann einen dazu passenden — wenn auch sonst harmlosen —
Rauschtrank nebst Zubereitungsritual erfinden. » (STUHRMANN, 2006 : 59)

% « Kurz, die von Liders mit allerlei Interpretationskunst auf den himmlischen Soma bezogenen Lichtwelten
Somas und seine Lichterzeugung sind der dichterische Ausdruck von lichtintensiven Halluzinationen »
(STUHRMANN, 2006 : 59).
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seulement la qualification du soleil comme caksus- traduit la possibilité pour les dieux et poctes
d’une vision omnisciente mais voir le soleil qualifié¢ d’« ceil » traduit bien que I’acte rituel est
désormais en cours, I’ceil est en effet objet d’embrasement par les poétes®® (GONDA, 1969 : 6 et

suiv. ; JUREWICZ, 2010a : 388).

Qui plus est, le fait que 1’aurore éveille les hommes (ydn manusan yaksydmanam djigas,
1.113.9c¢) alors que le feu rituel a déja été allumé — ce qui est ceuvre humaine et non aurorale —
autorise a comprendre 1’éveil qu’elle accomplit comme li¢ a la présence somique, en tant que
son apparition I’implique, outre les faits déja précités. D’apres Falk (1989 : 79-80), le soma est
un breuvage consommé la nuit, a I’aube du jour, qui permet aux hommes comme aux divinités
de ne pas succomber au sommeil, d’étre éveillés, et les met en pleine capacité de création
poétique®’. L’extase somique, ici annoncée trés elliptiquement, si ce n’est subrepticement, se

laisse a voir davantage en 1.113.16 :
uid trdhuvar jivé dsur na dgad dpa pragat tama d jyotir eti |
araik pantham ydtave siriyaya dganma ydtra pratiranta ayuh || 1.113.16

Dressez-vous ! le souffle vital est venu a nous. Les ténébres s’en sont allés au loin, la

lumiére vient (au plus) pres.

Elle a laissé un chemin pour que s’y déplace le soleil. Nous sommes venus la ou ils

prolongent la durée de vie.

D’apres Jurewicz, cette strophe, qu’elle met en parallele avec 8.48.1 de pada d identique,
pourrait exprimer « the ecstatic feeling experienced when the sun rises after a long cold, dark
night and the experience derived from using a drug. [...] experiences caused by the daybreak

and the drug could reinforce each other, and this in turn could result in equivalent descriptions »

% Dans le paradigme rituel, le soleil est un objet fagonné et érigé comme phénomeéne en tant qu’ceil solaire, il est
feu igné et astre resplendissant dans le ciel :

tad visnoh paramam padam sdda pasyanti sirayah |

diviva caksur atatam || 1.22.20

Cela est le plus haut pas de Visnu. Les patrons (du sacrifice) le regardent constamment

étendu comme 1’ceil dans le ciel diurne.

tad vipraso vipanyadvo jagrvamsah sam indhate |

vispor yat paramam padam || 1.22.21

Celui-la que les poétes inspirés [/ tremblants], admirant et éveillés embrasent —

celui qui est le plus haut pas de Visnu.
9 Cf. 1.53.1 oU les poétes endormis, assommés de sommeil, ne sont pas @ méme de composer correctement et ne
sont pas récompensés des dieux.
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(JUREWICZ, 2010a : 174). Ces deux strophes, 1.113.16 et 8.48.11, procédent d’une expérience
conjointe — I’apparition de 1’aurore et I’extase somique (JUREWICZ, 2010a : 174) et, dans cette
connexion, dans les intentions partagées qui se voient cristallisées en ce pada d, la

consommation somique est explicite :
dpa tyd asthur anird amiva nir atrasan tamisicir abhaisuh |
a somo asmam aruhad vihaya dganma ydtra pratiranta ayuh || 8.48.11

S’en sont allés épuisements et détresses ; ont fui-en-tremblant les éléments des ténebres :

ils ont pris peur.

Le soma nous a monté de toute son envergure. Nous sommes venus la ou ils prolongent

la durée de vie.

Conséquemment, les actions aurorales en 1.113.19 s’accomplissent assurément face a des
poétes en état d’extase somique. Qui plus est, il faut noter que, vraisemblablement par I’acte
cosmogonique que constitue son pressurage, le soma participe de la distinction entre ciel et terre
qu’est ’antariksa-, ou il se situe — ’antdriksa- est son tamis (« Seihe »), ciel et terre ses pierres

a pressurage et son récipient (« Prepbrett und Mischgefipe »)% (OBERLIES, 1999 : 158).

Sous tous ces rapports, il me semble que I’antdriksa- gagne a étre entendu comme un
monde imaginal. Ce concept issu de la philosophie soufie, grandement investi par Henry Corbin
— et plus récemment Cynthia Fleury et Matthieu Terrier®® —, traduit fort adéquatement le rapport
qu’entretiennent les poetes védiques avec les objets transitionnant en cet espace-intermédiaire

qu’est antariksa-.

L’espace imaginal ou mundus imaginalis est un espace-intermédiaire, un monde-médian
qui se situe entre le monde de I’entendement abstrait et le monde empirique, entre le monde du
mystere et celui du visible ; et c’est un espace aussi réel que ces derniers, d’un méme statut
ontologique (CORBIN, 1958 : 141 ; 1983 : 8-15). En son sein se trouvent des objets en suspens

que Corbin qualifie de corps subtils, de corps imaginals voire, en conservant 1’héritage soufi,

9 A cet égard, il me semble que la peau qu’étend I’aurore sur le ciel, soit le vétement que tisse sa sceur, la nuit
(CHRISTOL, 2006 : 38-41; 2008 : 240-241), gagnerait a étre interprétée comme le filtre somique : tous deux
semblent é&tre déployés et passer par le méme espace, 1’antériksa.
% FLEURY Cynthia, Imagination, imaginaire, imaginal, Paris : Presses universitaires de France, 2006 ; TERRIER
Mathieu, Le guide du monde imaginal: présentation, édition et traduction de la « Risala mithaliyya » (Epitre sur
I"imaginal) de Qutb al-Din Ashkevart, Turnhout : Brepols, 2023.
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d’ « Images en suspens » (mothol mo’allaga). Ce sont des objets a méme de passer de
I’intelligible au sensible, ou inversement, par I’intermédiaire du monde imaginal. Ils se
caractérisent par ce mode d’étre spécifique, 1’« étre en suspens ». Ces objets sont saisis par un
mode de connaissance, une fonction noétique spécifique : I’imagination active ou conscience
imaginative, imagination cognitive'® (CORBIN, 1983 : 15-20 ; FLEURY, 2006 : 21). Cette
imagination affére a I’imaginal et ne reléve guére du caractére de fantasme parfois prété a
I’imagination dans son entendement générique ; c’est une fonction qui permet de « fonder une
connaissance analogique rigoureuse, ¢échappant au dilemme du rationalisme courant, lequel ne
laisse le choix qu’entre les deux termes du dualisme banal : ou la “matiére” ou I’*“esprit” »
(CoRBIN, 1983 : 19). L’espace imaginal est un monde du laisser-advenir : les objets y transitent,
du sensible a I’abstrait, du visible au mystere, et peuvent étre percus imaginalement, par des
« sens psycho-spirituels », et étre saisis par la conscience imaginative (CORBIN, 1983 : 16-26)

— et ils ont le drame de toute perception : rien ne garantit leur saisie.

En suspens, c’est 1a ce qu’est le brdhman lorsque l’aurore brille (vy wucha) depuis
’antariksa aprés s’en étre fait indice (brhati), évocation détournée et elliptique. Comme 1’accés
aux corps subtils ne se fait que par I’emploi des « sens psycho-spirituels », les poctes ne sont
en position de saisir cognitivement le brdhman qu’en raison de leur qualité altérée : I’extase
somique. C’est en cela que I’engendrement aurorale tient toute sa concrétude : extatiques, les
poétes sont capables de I’imagination cognitive qui permet de faire passer un objet spirituel,
abstrait, a une réalité ontologique identique a la leur. A peine annoncé (brhati), le brahman
transite depuis le ciel et voit son existence a méme d’étre saisie par les poetes extatiques lorsque
I’aurore se fait pleinement phénoméne au sein de 1’antdriksa. 11 est alors pleinement

phénoménalisé, fait corps, lorsqu’il est engendré pour le peuple et en son sein.

100 Dans son ouvrage sur I’imagination (The artful universe: an introduction to the Vedic religious imagination,
Albany : State University of New York Press, 1998), Mahony manque de préciser 1’entente qu’il a du concept
d’imagination mais, me semble-t-il, celui-ci laisse néanmoins transparaitre ce lien essentiel entre imagination et
connaissance, voire entre imagination active et cognition, processus tout autant actif et motivé.
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II.1.3 10.65.11a : les divinités sudanava engendrent le brdhman alors qu’elles érigent

le soleil
brahma gam dasvam jandyanta ésadhir vanaspatin prthivim pdarvatam apah |
sitryam divi rohdyantah sudanava drya vrata visyjanto adhi ksami || 10.65.11

Les fort libéraux [/ dégoulinants] engendrant le brahman, la vache, le cheval, les plantes,

les foréts, la terre, les montagnes, les eaux,

provoquant 1’ascension du soleil au sein du ciel (lumineux), relachant (en tous sens)

’observation (rituelle) (vratd) des Aryas sur terre.

En cette strophe 10.65.11, des dieux dits sudanava engendrent divers éléments essentiels a
la vie et au sacrifice, dont le brahman, en méme temps qu’ils érigent le soleil et répandent le
vratd des Aryas sur terre. Elle fait partie d’un hymne a tous-les-dieux (visvedevah) de quinze
strophes qui se divisent en deux séquences, chacune comprenant deux strophes d’énumérations
(10.65.1-2 ; 10.65.9-10) suivies d’évocations et descriptions d’actes cosmogoniques (10.65.2-
8; 10.65.11-14). La strophe finale rassemble toutes les divinités via le rappel d’un geste
poétique, celui de I’illustre poete Vasistha : « Vasistha a célébré les dieux immortels qui se

dressent au-dessus des étres vivants » (devan vasistho amytan vavande yé visva bhiivanabhi

pratasthuh | 10.65.15ab).

II1.1.3.1 Les agents de ’engendrement : sudanava et les divinités énumérées

Les agents exacts de I’engendrement du brahman ne sont pas explicitement identifiés a
méme I’hymne mais peuvent étre déterminés. D’aprés Mayrhofer, le substantif neutre danu- a
partir duquel est construit I’adjectif su-danu- « freigebig » désigne la pluie en ce sens qu’il
s’agit d’un « trdufelnd, trdufelnde Fliissigkeit » ou d’un « Gabe », en tant que don du ciel
(« Regen ~ Himmelsgabe »). Tous les composés sur danu- sont 3 méme de signifier ce qui se
donne I’apparence de la dualité mais ne désigne qu’une seule et méme chose : le don liquide du
ciel (EWA 1 : 719). Selon le dictionnaire de Grassmann (1964 : 1534), suddnu- est une
qualification essentiellement affectée a diverses divinités mais, en quelques occurrences, cela

peut aussi étre dit des prétres lorsqu’ils versent des libations!®t. D’aprés Oberlies (1999 : 181),

1011 *adjectif sudanu- est affecté & une kyrielle de divinités. Ne serait-ce que fléchi au nominatif pluriel comme
c’est ici le cas, il désigne, entre autres, les Maruts (1.40.1c, etc.), Varuna, Mitra et Aryaman (1.141.9ab, etc.), les
patrons du sacrifice (8.103.7a), les « hommes (a-la-vessie)-gonflée urinant le déchargé » (naro hitAm ava mehanti
péravah, 9.74.4d) — soit les officiants rituels préparant le soma ou les Maruts faisant pleuvoir (EVP I1X: 24 ;
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sudanu-, comme hudanu-, son équivalent avestique, traduit la capacité d’un souverain a
entrainer des pluies et la libéralité qui en découle, grace a sa bonne gouvernance. D’ailleurs,
hudanu-, initialement traduit par « généreux » par Kellens et Pirart (1990b : 329), prend le sens
de « dégoulinant » en certains hymnes'% (Y 44.9) d’aprés Kellens (2020 : 62) qui remarque que
« le danu désigne I’embrun, ¢’est-a-dire un liquide qui n’est pas compact, une sorte de vapeur
humide » (KELLENS, 13 janvier 2013). Etre hudanu-, c’est aussi étre « dégoulinant » des
offrandes recues, dire le feu hudanu-, par exemple, c’est, entre autres, « dire I’aptitude du feu a
recevoir enfin 1’offrande carnée, qui couvrira son socle de coulées graisseuses » (KELLENS,
2014a : 289). La qualification comme sudanu- contient ainsi en elle toute la relation de don a
contre-don propre au rite : le dieu débordant de libéralité sera mené a étre débordant d’oblations

et réciproquement.

Jamison propose de comprendre ces dieux dits sudanava, ceux qui procédent aux actes
d’engendrement (jandyanta), d’érection (rohdayantah) et relachement (visrjanto), comme tous
les dieux, quelques sous-ensembles de ces derniers ou ceux énumérés dans les vers précédents
(cmtry, X.61-94 (1-6-24) : 43). Des lors que 1’on considére les sphéres d’actions de ces derniers
et le triptyque d’actions accomplies en 10.65.11, il est évident que ces divinités dégoulinantes
et libérales (sudanava) ne sont autres que celles énumérées. En effet, dans la premiére séquence
de I’hymne (10.65.1-8), la strophe 10.65.1 énumere pres de seize divinités avant que ne soient
narrés les bienfaits cosmogoniques de divers dieux (Agni, Indra, Varuna, etc. 10.65.2-8) ; dans
la seconde (10.65.9-14), celle qui devance les exploits de 10.65.11, une nouvelle énumération
est effectuée. Elle comprend deux strophes. La premiere (10.65.9) liste des dieux de connexion
privilégiée avec le ciel diurne et ’observance et maintien des lois humaines (Parjanya, Vata,
Vayu, Varuna, Mitra, Aryaman) (BRERETON, 1981 : 16-192) avant de les rassembler, les
confondre, dans une relative qui épouse tous les pans du divin (vé parthivdso diviydso apsii yé).
Mais cette relative réitere par la méme I’espace d’action privilégié tant des divinités énumérées

que de celles directement invoquées (les Adityas et Aditi) :

parjanyavata vrsabhd purisind indravayii varuno mitro aryamd |

JAMISON et BRERETON, 2014 : 1308) ou, plut6t, les deux : les officiants agissant au niveau rituel, les Maruts au
niveau cosmologique.

102 pirart s’y oppose toutefois : « KELLENS, 2006-20, vol. VI p. 62, propose « dégoulinant » pour Y 44.6¢1, mais
j’ai gardé « généreux » qui, dans le contexte, fonctionne bien, faute de comprendre ce que ferait ici la mention
d’un fleuve » (PIRART, 2022 : 126 n. 85).
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devam adityam daditim havamahe yé parthivaso diviydso apsii yé || 10.65.9
Parjanya et Vata, les (deux) taureaux débordants, Indra et Vayu, Varuna,
Mitra, et Aryaman —

Nous invoquons les dieux Adityas et Aditi — ceux qui sont terrestres (parthivaso),

célestes (diviydso) et ceux qui se trouvent dans les eaux (apsu)t®.

En la deuxiéme strophe énumérative (10.65.10), c’est un contexte de création, éminemment

rituel, qui est introduit :
tvastaram vayum rbhavo ya ohate daivya hotara usasam svastaye |
brhaspatim vrtrakhadam sumedhdsam indriyam somam dhanasda u imahe || 10.65.10

O Rbhus, (nous invoquons)*® Tvastar et Vayu, (comme) qui se loue [/ déclare], les deux

divins Hotars, I’aurore, pour notre bien-étre ;

Brhaspati, destructeur de vrtra, (dieu) de bon intellect, Soma, propre a Indra — en quéte

de richesses, nous les implorons.

Chacune de ces divinités est d’un rapport privilégi¢ avec les trois actions accomplies en
10.65.11. L’énumération et invocation (10.65.9-10) est récit. Chaque dieu est €vocation,
description elliptique encapsulant le schéma narratif du bon exercice du rite décrit en la strophe

qui nous occupe, 10.65.11.

I11.1.3.2 Les divinités liées aux engendrements (10.65.11ab)

La premiére action (10.65.11ab) de ces dieux dits sudanava est I’engendrement du
brahman et d’éléments organiques : « Les fort libéraux [/ dégoulinants] engendrant le brahman,
la vache, le cheval, les plantes, les foréts, la terre, les montagnes, les eaux » (brahma gém asvam

Jjandyanta ésadhir vanaspadtin prthivim parvatam apah | 10.65.11ab). Il s’agit de la création des

1031 & pada c, devani adityan aditiri havamahe, est un interlude dans I’énumération, ou, plutét, 10.65.9 comprend
une énumération avec anacoluthe (BERGAIGNE, 1963c : 102 ; EVP IV : 122) ; et « the final pada is an expansion
of the enumeration in a relative clause — a variant of the “X and which Y” type, without overt conjunction. It is
oddly framed by a rel. prn. at the beginning and the end: #yé ... yé# » (cmtry, X.61-94 (1-6-24) : 42).

104 Je supplée havamahe eu égard a 10.65.9¢c mais il est aussi possible de comprendre imahe du dernier pada comme
les régissant.
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objets essentiels tant au rite qu’a la vie'®

. Des divinités énumérées en 10.65-9-10, quatre sont
ouvriers de la vie organique et participent de sa subsistance : Parjanya et Vata, Tvastar, les
Rbhus. L’une est le support méme de cette vie, la terre : Aditi. Enfin, Indra occupe une position
double : il est libérateur des eaux comme il est engendreur de tous les brahma en tant que

Brhaspati (janitd brahmanam asi, 2.23.2d).

I11.1.3.2.1 Dieux fertiliseurs et artisans de la vie

Parjanya et Vata, ici dits vrsabhd purisina (« taureaux débordants »), sont liés  la fertilité.
Parjanya est le dieu de la pluie, fertiliseur des terres et producteur des plantes, dont le soma. Il
est le fils du ciel et place le germe — le souffle — de la vie dans la terre, comme dans les femmes
et toute créature femelle. Vata est le vent lui-méme, dans sa nature ¢lémentaire, sur lequel
préside Vayu. Contrairement a Parjanya, il n’a aucune connexion particuliére avec la vie
organique (OBERLIES, 1998 : 200-201, 217 n. 323). C’est leur qualification comme vrsabha
purisina qui réalise ce couple divin comme essentiel aux engendrements organiques. Il s’agit
toutefois d’un syntagme difficile. Le substantif vrsabhda- « Stier, Bulle, Besamer, Gatte,
Gebieter » (EWA 1II : 575) est bien ¢lucidé mais il en est autrement de purisin. Cet
adjectif, « etwa : reicht, Fiille besitzend, quellenreich », est dérivé d’un substantif lui-méme
non-¢élucidé, purisa- « umstrittenes ved. Wort, vielleicht « Quelle, Wohnsitz (des Reichtums) »,
« Fiille » (jiinger « Kot, Dung ») » (EWA 11 : 148). Geldner (1951c : 239) rend la lexie vysabha
purisina par « wasserquellenden Bullen'®® » en raison de 6.49.6 ol ces mémes taureaux, alors
précisés de la terre (prthivyah) sont sommés de vivifier les espaces déferlants d’eau

......

donc convoqués en leur capacité a fertiliser.

Tvastar est un dieu forgeron, de compétences artisanales éprouvées. Il est I’artisan de toute
vie organique, humaine comme animale, ainsi que de vrtra lui-méme, démon-obstacle créé en
renversant du soma. Il a également fagonné le bol-soma, autrement dit, le bol transformé en
soma que boit Indra (OBERLIES, 1998 : 255-258). Quant aux Rbhus, seules divinités a faire
I’objet d’une adresse directe — au vocatif — de tout I’hymne, ce sont d’anciens humains devenus

dieux grace a leurs prouesses artisanales. Leur capacité créative fait écho a celle de Tvastar : ils

195 Notons qu’au-dela de son importance capitale parmi les divers types de récitation, la présence du brahman peut
aussi s’expliquer par un sentiment de proximité avec les autres éléments organiques en raison de 1’étymologie
(BRH-) qui lui est prétée comme son association réguliére avec VRDH-.

196 Renou (EVP V : 58) rend le syntagme par « les deux taureaux fertiliseurs » ; J&B (cmtry, X.61-94 (1-6-24) :
42) suivent Geldner et traduisent par « the two overflowing bulls » (JAMISON et BRERETON, 2014 : 1485).
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ont fagonné les chevaux alezans d’Indra (1.20.2, 1.111.1, 3.60.2, 4.33.10, 4.34.9, 4.35.5), le
char des Asvins (1.20.3, 1.111.1, 1.161.3; 4.33.8), une vache — ou lui ont fait donner du lait —
(1.20.3, 1.110.8, 1.161.7, 10, 4.33.4), rajeuni leurs parents (1,20.4, 1.110.8, 1.111.1, 4.33.3,
4.35.5, 4.36.3) — autrement dit, ils ont faconné tous les ¢léments essentiels du sacrifice'®’
(MACDONELL, 1897 : 131-132; JAMISON et BRERETON, 2014 : 51). Les Rbhus et Tvastar
entretiennent une relation ambigiie, voire conflictuelle : a la demande des dieux, ils ont réussi
I’exploit de diviser en quatre I’unique coupe fagonnée par Tvastar ; et ce dernier les en félicitent
(4.33.5-6) ou cherchent a punir du mortel chatiment leur acte de désacralisation (1.161.4-5)

(MACDONELL, 1897 : 133).

111.1.3.2.2 D’Indra a Brhaspati : libérer les eaux, déplover la parole

Indra est le parangon des guerriers et archétype de 1’officiant rituel sous la forme de
Brhaspati. Sous extase somique, seul, sous sa forme cléricale, accompagné des Angirases ou de
la chienne Sarama, il a libéré les eaux en défaisant le démon-obstacle (vrtrad) qui obstruait les
sept rivieres, et, par cet abattement, il conquiert le soleil. Il a vaincu les Panis, gardiens du
démon-cave Vala et en délivre les vaches-aurores, ou les eaux, le soleil, voire la lumiére quand
tous ne se confondent pas (MACDONELL, 1897 : 6, 54-55; OLDENBERG, 1923 : 133-149 ;
SCHMIDT, 1968 : 163,237 ; OGUIBENINE, 1988 : 169). Indra est une figure guerriére dans la
violence exercée a I’encontre de ces obstacles et ennemis, il se fait prétre-pocte en consommant
du soma et, des lors que ces actions sont conjuguées, devient ordonnateur du monde (SCHMIDT,
1968 : 218 et suiv. ; JUREWICZ, 2010a : 342). En tant que Brhaspati, il est aussi I’engendreur
des brahma : «tel le grand soleil est (I’engendreur) des aurores par ses rayons, tu es
’engendreur de tous les brahma » usra iva sirivo jyotisa mahé visvesam ij janita brahmanam
asi || 2.23.2cd). Seule I’aurore partage nominalement le privilége de pareil engendrement : les

autres divinités liées aux engendrements n’ont aucune connexion privilégiée avec le brahman®®.

W07 « The A$vins’ chariot can represent the sacrifice, and therefore the chariot they made could be the sacrifice in
general. The creation of the fallow bays of Indra is reflected by a special soma offering in the Third Pressing that
marks the departure of the two horses of Indra. The cow over which they work may represent the soma stalks from
the previous soma-pressings, which are pressed again at the Third Pressing. The Rbhus cause these depleted
“cows” to release even more milk, which is the soma juice. Their last deed, the rejuvenation of their parents, is
more mysterious, but it might represent the return or “rejuvenation” of the As$vins » (JAMISON et BRERETON,
2014: 51).

108 Parjanya et Tvastar n’en sont jamais ni concepteurs ni destinataires. Les Rbhus n’en réalisent qu’en une seule
occurrence et c’est alors un acte de fagonnement (TAKS-) fait modéle et nullement de création ex-nihilo ; la
réalisation d’un brdhman par les Rbhus est geste a imiter : « les Rbhus ont fagonné un brahman pour Agni — nous
avons dit, a Agni, un excellent [orahman] bien tourné » (agnaye brahma rbhavas tataksur agnim maham avocama
suvyktim |10.80.7ab).
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I11.1.3.2.3 Aditi, terre et innocence : espace virginal, lieu de déploiement du vratd

Le lieu de déploiement de cette vie organique et du brdahman est également évoqué en la
figure double d’Aditi, mére des Adityas. Comme déja souligné, Aditi est I’innocence et la terre,
elle est I’absence d’offenses et des liens qu’elles entrainent. Rappelons que Bergaigne dit de
ces liens que « dans I’ordre naturaliste, ¢’est, comme le mal en général, la nuit ou la sécheresse.
Dans I’ordre moral, c’est le péché. L'« absence de liens » pourra donc étre tour a tour le jour, la
fertilit¢ due aux eaux du ciel, I’espace méme ou s’épanchent la lumiére et les eaux, et enfin
I’innocence » (BERGAIGNE, 1884 : 36). Aditi est une terre virginale et un espace lumineux :
c’est une terre vierge sur laquelle déployer cette nouvelle vie organique ainsi que 1’observance

des Aryas (drya vratd) qui va participer d’affirmer et conserver cette virginité.

I11.1.3.3 Les divinités liées a I’érection solaire (10.65.11c¢)

La seconde action des sudanava est I’érection du soleil dans le ciel diurne : siiryam divi
rohdayantah sudanava (10.65.11c). Dans le RV., le soleil est la lumineuse manifestation du r¢d
mais aussi un symbole de domination royale et expansion territoriale. Les rayons solaires sont
les rénes du pouvoir étendues jusqu’aux confins de sa luminosité et lieu d’exercice de sa
souveraineté. L’expansion de la lumiére est pergue comme extension territoriale : 1’espace ou
elle se répand est territoire conquis, désormais habitable et refusé aux ténébres, autrement dit,
aux ennemis (LUDERS, 1959 : 620 ; ROESLER, 1997 : 245-247 ; JUREWICZ, 2010a : 74, 81).

L’autorité royale est régulierement symbolisée par le soleil :

The motif of the sun blazing down from above across all regions and throughout all
peoples articulated both the hierarchical nature of a great king’s suzerainty as well as
the (no-doubt exaggerated) claim for the universality of his rule ; at its zenith the sun
reaches the highest point in the cosmos, while in its journey each day it encompasses
the breath of the world. The splendorous image of the sun provided an image to express

al-eclipsing power and charisma. (PROFERES, 2018 : 46)

Le soleil, sitrya-, est capable de s’élever de lui-méme dans le ciel diurne (div)!%® mais
nullement de s’ériger — soit se fixer a méme le ciel. Les érecteurs du soleil sont identifiés en
quatre autres strophes. Comme 1’ont relevé Oberlies (1998 : 225), Jurewicz (2010a : 160 n. 53),

Jamison et Brereton (2014 : 45), Soma a engendré le soleil (janita divé janitd prthivyah

109 « Cet Aditya [= le soleil] s’est élevé, de concert avec toute sa puissance » (1d agad aydm adityé visvena sahasa
sahd | 1.50.13ab).
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Janitagnér janitd siirivasya, 9.96.5bc ; djijano hi pavamana siiryam, 9.110.3a), engendré sa
lumiére (djanayat siirye jyétir induh, 9.97.41d) ou 1’a placée en son sein (aydr siirye adadhaj
Jyotir antdh, 6.44.23b). Indra et Visnu I’ont également engendré (jandyantd siiryam usasam
agnim, 7.99.4b) ; un pluriel de dieux ’ont créé (KR-) en tant que « créateurs » (krdtva krtah
sukrtah kartybhir bhit, 7.62.1d). Agni en a fixé haut le faisceau (irdhvam bhanim siiriyasya
stabhayan, 10.3.2c), a I’instar de Savitar (4.13.2a, cf. ci-dessous). Mais I’érection du soleil dans
le ciel diurne est le fait d’un nombre réduit d’acteurs, tous énumérés ou invoqués en 10.65.9 :

Soma, le couple Indra-Varuna, les Adityas.

I11.1.3.3.1 Eriger le soleil : acmé du processus de création et consommation somique

Soma fait monter le soleil au ciel en deux occurrences, toujours avec le syntagme suivant :
sitrya- acc. dyii- loc. (d-)RUH- caus. prés. tel qu’en 10.65.11c (siryvam divi rohdyantah

sudanava).
pavasva soma diviyésu dhamasu srjand indo kalase pavitra a |
sidann indrasya jathdre kanikradan nibhir yatih siiryam drohayo divi || 9.86.22
Purifie-toi, Soma, dans les établissements célestes, te répandant dans le vase, 6 goutte.

Assis dans le ventre d’Indra, rugissant sans cesse, guidé par les hommes, tu as provoqué

I’ascension du soleil.
somo midhvan pavate gatuvittama rsir vipro vicaksandh |
tuvam kavir acbhavo devavitama a siryam rohayo divi || 9.107.7

Soma, le libéral, se purifie, (lui) le meilleur trouveur d’issues, le rsi, poete inspiré [/

tremblant] de large perception [/ de large manifestation].

Tu es devenu le poete (kavir) le plus apte a quérir les dieux. Tu as provoqué 1’ascension

du soleil.

Le soma n’est pas acteur unique et solitaire de I’érection. En premier lieu, il se purifie — soit se
réalise — de lui-méme (pdvasva soma diviyésu dhamasu, 9.86.22a ; pavate, 9.107.7a) et devient
alors matériellement disponible et propre a la consommation (srjand indo kaldse pavitra a,
9.86.22b). Secondement, il est consommé (sidann indrasya jathdre, 9.86.22a). Il intervient alors
dans la sphere poético-rituelle et fait 1’objet d’une intervention extérieure (nrbhir yatdh,
9.86.22¢ ; tuvdm kavir acbhavo devavitama, 9.107.7¢). Ce qui réalise 1’érection du soleil n’est

pas le soma de son propre chef, mais le processus de création et consommation dans lequel il
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est pris. En outre, une intervention extérieure — humaine — est nécessaire pour porter le soleil
au faite du ciel. Jurewicz a d’ailleurs remarqué que 1’érection solaire exprime 1’acmé de la

création du breuvage somique, entendue a la fois comme cause et résultat :

the stanza expresses the sunrise as the reflexive process during which Soma creates
himself. [...] Verse a [= 9.86.22a] evokes the meaning of soma which is juice drunk by
Indra during the morning ritual. The expression nrbhir yatdh activates conceptualisation
of Soma in terms of a horse, used in the descriptions of pressing the juice and cosmic
transformations: in both cases Soma is conceptualised as a horse guided by men. [...]
Soma corresponds to both charioter and the sun ; thus the recipient understands that the

efficient and the causal cause of the process is the same. (JUREWICZ, 2010a : 160-161)

L’acte d’érection du soleil par le soma, parallele a sa purification, exprime les résultats qui
peuvent étre attendus de 1’observation adéquate du rite tout comme ce qui I’autorise : le soleil
dressé est la lumineuse manifestation du rzd, ceuvre divine a préserver par le bon comportement
rituel, c’est aussi le symbole de I’euphorie somique qui va permettre au poete de composer
adéquatement pour le rituel'®. Les deux strophes (9.86.22, 9.107.7) ne décrivent pas un acte
pleinement divin mais le processus de préparation du breuvage permettant de (ré-)accomplir ce

geste.

I11.1.3.3.2 Eriger le soleil : ceuvre royale d’Indra et Varuna

L’érection de D’astre par Indra et Varuna (7.82.3) est d’ailleurs participée par cette
consommation somique. Une fois le soleil au zénith, ceux-ci sont en état d’euphorie somique.
C’est toutefois par un syntagme différent qu’est exprimée leur érection : sitrya acc. a-IR- caus.

prés. dyu- loc.
anu apam khani atyntam djasa a siriyam airayatam divi prabhum |

indravarund made asya mayino dpinvatam apitah pinvatam dhiyah || 7.82.3

110 « Sehr haufig wird der Soma in Beziehung zu den Vorstellungen von Himmel, Licht, Sonne gesetzt. Er hat die
Sonne aufgehen lassen, leuchtet wie die Sonne, lautert sich am Himmel, blickt vom Himmel herab, wehrt durch
sein Licht das Dunkel ab ; das Amrta (der Unsterblichkeitstrank) ist unter den Lichtern des dritten Himmels
verborgen. Man sieht, wo Uber den allgemeinen Vorstellungskreis von Licht und Himmel hinaus eine Hindeutung
auf ein bestimmtes Himmelslicht vorliegt, ist es die Sonne, zu welcher der Soma in mystischer Beziehung gedacht
wird. » (OLDENBERG, 1894 : 183)
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Vous (deux) avez percé les trous pour les eaux de votre puissance, vous deux avez €rigé

le soleil prééminent dans le ciel diurne.

Indra et Varuna dans 1’exaltation [/I’étre-mouillé] de 1’artificieux, vous avez fait gonfler

les (eaux) ne gonflant pas. Faites gonfler (nos) pensées-poétiques !

L’¢érection solaire est ici un acte double : expression d’instauration d’une domination et
d’euphorie somique. L’adjectif prabhu-, ici épithéte de siriyam, traduit un état de

prééminence!!!

et fait écho aux royautés d’Indra et de Varuna, soulignées et contrastées en la
strophe précédente (« 1’'un de vous est nommé souverain [= Varuna], 1’autre roi-autonome [=
Indra] », samrdl anydh svardl anyd ucyate vam, 7.82.2a)*'2. C’est aussi un rappel de leur
supériorité martiale et leur position de surplomb propre a tout divin créateur sur son ceuvre :
« en tant que conducteurs de chars, nous vous invoquons lors des affrontements et batailles, les
genoux fixés, (nous vous invoquons) afin d’encourager 1’établissement-de-la-paix » (yuvam id
yutsii prtandsu vahnayo yuvam ksémasya prasavé mitdjiiavah...havamahe, 7.82.4), « 6 Indra et
Varuna, lorsque vous elites créés toutes ces créatures de 1’existant au moyen de votre majesté »
(indravarund yad imani cakrathur visva jatani bhivanasya majmand | 7.82.5ab), « (vous), dont
la puissance s’exerce sur les hommes » (krstyojasa, 7.82.9b). Le double exploit de 7.82.3ab est
une expression de la divine puissance d’agir d’Indra et de Varuna qui dotent ainsi les hommes
de deux ¢léments essentiels a leur survie ; et la qualification du soleil comme prabhu- ainsi que

le contexte de domination royale de I’hymne le signifient comme expression de leur royale

domination.

Par I’intermédiaire de mdade, 7.82.3ab se présente aussi comme une description de la
préparation et consommation du breuvage somique. Le contexte aqueux (apdri) et la présence
d’une cavité propre a recevoir les eaux (khdni) traduit la présence du soma sous forme liquide
et encore a consommer. L’érection solaire et I’état de prééminence de ’astre signifient I’atteinte
de I’extase somique, alors consacrée en mdde qui rassemble en sa polysémie ce caractere
aqueux ainsi que I’euphorie, soit deux étapes du processus de création et consommation du

soma. En effet, MAD- « s. erfreuen, s. berauschen » a pour racine étymologique *MAD- « nass,

111 Cf, 1.188.9ab ol Tvastar apparait comme prabhi- en tant qu’artisan de tous les étres vivants (tvasta ripani hi
prabhh pasiin visvan samanajé).

112 | e terme samrdj- désigne le tenant d’une royauté qui s’exerce sur I’entiéreté de I’univers, un « roi total » ;
svardj- renvoie a un roi ayant conquis son titre par ’exercice de la violence, un roi conquérant (DUMEZIL, 1939 :
45-46).
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feucht sein ». Ce sens étymologique se réalise dans certains composés nominaux, notamment
somamad- qui est dit des pierres a pressurage du soma, ou s’impose alors ce sens (SCARLATA,
1999 : 380- 383). Indra et Varuna sont a la fois dans un état dit d’« étre-mouillé » (mdde) des
eaux dans lesquels ils exercent leur premicre action et en état de pleine euphorie (made) et
omniscience, tel que consacré par la prééminence du soleil et sa position zénithale (JUREWICZ,

2018 : 50-51).

Hormis 7.82.2cd, « tous les dieux au plus haut du firmament ont rassemblé en vous (deux)
puissance et force, 0 taureaux » (visve devasah paramé vyomani sam vam ojo vrsand sam balam
dadhuh ||), 7.82.3 est la seule strophe de ’hymne ou Indra et Varuna agissent de concert. Ils se
voient néanmoins rassemblés avec plusieurs Adityas en la strophe finale, par leur capacité

partagée a croitre a 1’aide du rtd et a apporter la lumiére d’Aditi et protection :
asmé indro varuno mitré aryamda dyumnadm yachantu mahi $arma saprdathah |
avadhram jyotir aditer rtavrdho devdsya slokam savitiur manamahe || 7.82.10

Qu’Indra, Varuna, Mitra et Aryaman déploient pour nous leur brillance, leur grande et

étendue protection,

I’indestructible lumiére d’Aditi — (ceux-1a) qui croient a 1’aide du r#d. Nous songerons

a ’appel du dieu Savitar.

I11.1.3.3.3 Eriger le soleil : d’Adityas en Adityas

En 4.13.2 les Adityas sont identifiés comme érecteurs du soleil ; et ce dans le méme
syntagme que 10.65.11c¢ et les strophes d’érection du soma (9.86.22d, 9.107.7d) : sitrya- acc.
dyii- loc. (@-)RUH- caus. prés.

urdhvam bhanum savita devo asred drapsam davidhvad gaviso nd satva |

anu vratam varuno yanti mitro ydt siriyam divi arohayanti || 4.13.2

1113]

Le dieu Savitar a fixé haut le faisceau [du soleil**°], remuant (cette) banniére comme un

guerrier en quéte de vaches.

113 | dentifié en 4.13.1d (Gt siiriyo jyotisa deva eti).
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Varuna, Mitra [et les autres Adityas] suivent leurs observances lorsqu’ils provoquent

I’érection du soleil.

Les Adityas ne sont pas nominalement identifiés, mais la forme plurielle yanti contraint a
suppléer d’autres divinités. Outre le fait que Varuna et Mitra en soient les sujets, plusieurs
éléments indiquent que les Adityas sont les dieux ici réduits a la suggestion. Dans la strophe
suivante, le soleil se voit doublement connecté a ces derniers. Il est identifié comme « espion
de tout ce qui se meut » (spasam visvasya jagato, 4.13.3d) de Mitra et Varuna, soit comme leur
ceil solaire, phénomeéne bien attest¢ (BRERETON, 1981 : 314), mais il est aussi lui-méme identifié
comme Aditya. En effet, 4.13.3a précise du soleil qu’il est « celui qu’ils ont créé afin qu’il vide
les ténébres » (vdm sim dkrnvan tamase viprce). Cela ’identifie comme Aditya'* eu égard a
1.191.9d o il est précisé, en tant qu’Aditya, « destructeur de ce qui ne se voit pas » (adrstaha).
La présence de Savitar 8 méme la strophe, également Aditya (BRERETON, 1981 : 308 et suiv.),

entérine I’identification des agents de 1’érection solaire comme les Adityas.

111.1.3.3.4 L’érection solaire comme d’un triple plan

L’érection du soleil en 10.65.11 est donc réalisée sur trois plans. La présence de soma
(10.65.10d) traduit cette érection comme I’acmé du processus somique : I’euphorie et état de
supra-cognition qui lui est attenant. La convocation de Mitra et Varuna (10.65.9b) active le
soleil comme symbole de domination royale, ici instauration de la domination des Aryas.
Corrélativement, I’invocation des Adityas (10.65.9¢) exprime cette méme domination en tant
que déploiement du vratd des Aryas, soit les actes rituels de participations et conservations des
vratani divins, dont le soleil, en tant que visage du rtd, est explicite manifestation. L’érection
solaire est extase somique et état de supra-connaissance, extension et domination territoriale,

déploiement du vratd des Aryas.

En outre, il faut noter que, si le soleil ne s’érige pas de son propre chef, il est celui qui
permet I’existence du ciel. D’apres Christol (2006 : 38-39 ; 2008 : 228-229), le ciel diurne est
tendu (7AN-), si ce n’est tissé par le soleil, voire par I’aurore ou Agni en tant que substituts
solaires, comme on tend un voile sur les poteaux d’une hutte en construction. Ainsi le pocte de

I’hymne 1.35 s’interroge comme suit : « ou est maintenant le soleil ? Qui le percoit ? Lequel de

114 Sur le soleil comme Aditya, voir BRERETON Joel P., The Rgvedic Adityas, New Haven/ Connecticut : American
Oriental Society, 1981, pp. 314-317.
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ces cieux a-t-il tendu a 1’aide de ses rayons ? » (kuveddanim siriyah kds ciketa katamarn dyarn
rasmir asya tatana | 1.35.7¢d) ou encore :
a dyam tanosi rasmibhir antariksam urii priyam |
usah sukréna Socisa || 4.52.7
Tu as étendu le ciel de tes rayons, le large et précieux espace intermédiaire,
15

O aurore, de ta resplendissante brillance®*®.

I11.1.3.4 Les divinités liées au reldchement de 1’observance rituelle (10.65.11d)

L’ultime action des divinités sudanava est le relichement de 1’observance rituelle (vrata)
des Aryas sur terre : « relachant (en tous sens) 1’observation (rituelle) (vratd) des Aryas sur
terre » (dryd vratd visrjanto adhi ksami, 10.65.11d). Le substantif vratd- est un terme resté
longtemps mal élucidé et qui fit I’objet de nombreuses discussions!'®. D’aprés Lubin (2001 :
565), il s’agit d’un dérivé du p.i.-e. *wer-/ wré- « parler », notamment connecté a I’av. uruuata-
« commandement, domination » — tel que proposé par Meillet (1907 : 157) et Schmidt (1958 :
9, 146). Le terme connait un double sens dépendant de la sphere dans laquelle il est déployé.
Le vrata divin « constitute a manifestation of divine will in the "natural" patterns and processes
of phenomena (such as the flow of water) in the observable world. The "way the world is" then
is seen as a confirmation of divine agency. More particularly, the vratas of individual gods
reflect the primary attribute or special function associated with each deity » (LUBIN, 2001: 574).
Le vrata divin est tant le cours naturel d’un phénomene cosmique qu’une imposition divine
correspondant a sa fonction et qui fagconne ces mémes phénomenes. Et ce vrata divin appelle
un vratd humain : ce dernier est I’observation des rites propres a participer aux vratani divins*'’

(LUBIN, 2001 : 575-578).

La majorité des divinités énumérées ont pour sphere d’action privilégi¢e I’observance et

maintien du vrata, tout comme du rta auquel ce dernier participe : Varuna, Mitra, Aryaman et

115 Cf. 10.88.3 et 12 oli Agni étend le ciel.

116 Pour une revue de ces discussions, cf. SCHMIDT Hanns-Peter, Brhaspati und Indra : Untersuchungen zur
Vedischen Mythologie und Kulturgeschichte, Wiesbaden : Harrassowitz, 1968, pp. 7-14, BRERETON Joel P., The
Rgvedic Adityas, New Haven (Connecticut) : American Oriental Society, 1981, pp. 70-81.

117 Que le terme vrata- puisse désigner une oblation s’explique ainsi sans encombre : par son intermédiaire, les
officiants participent de la puissance divine et des vratani divins. Cf. LUBIN Timothy, « Vrata Divine and Human
in the Early Veda », Journal of the American Oriental Society, 2001, 121, 4, p. 577. Voir aussi SWENNEN Philippe,
« Aux origines du veeu alimentaire dans le monde brahmanique : une interprétation archaique du vrata- védique »,
Problémes d'Histoire des Religions, 2020, pp. 167-172.
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leur groupe divin, les Adityas, ainsi que leur mére, Aditi. Plusieurs sont également liées a
’activité rituelle, outil de maintien, observation et exercice du vratd humain : Mitra, Aryaman,
Vayu, les Rbhus, « celui qui se loue » (vd ohate), les deux « divins hotars » (daivya hotara),

I’aurore, Brhaspati, et, enfin, Soma.

I11.1.3.4.1 Adityas et Aditi : observateurs du vratd

Les Adityas, en particulier Mitra et Varuna, sont les divinités qui régissent ’univers et le
rtd conformément a leurs vratani. Ils veillent également au respect des régles sociétales
incarnées en leurs noms (OLDENBERG, 1923 : 188-199 ; LUBIN, 2001 : 569-572). Oldenberg
avance ainsi que « deckt sich der Inhalt des Rtabegriffs mit den Satzungen (dhaman), den
Geboten (vrata) des Mitra und Varuna » (OLDENBERG, 1923 : 200). Varuna est le garant du
respect du rta, il a ordonné les éléments et phénomenes cosmologiques qui manifestent ce
dernier ; Mitra est le dieu-contrat qui veille au respect des paroles, récompense de pluies celui
qui respecte les normes et se fait vengeur envers quiconque les viole ; tous deux ont pour ceil le
soleil (OBERLIES, 1998 : 183-195). Aryaman est le dieu de I’hospitalité, il protége 1’étranger
comme il récompense celui qui se montre hospitalier, s’il est un dieu de la sphére domestique,
il garantit aussi des pluies aux observateurs de son vrata, autrement dit, de I’hospitalité (THIEME,
1938 : 141-144 ; 1957 : 82 ; OBERLIES, 1998 : 183-185). Aditi est convoquée en sa qualité
d’innocence, soit comme espace mental virginal de déploiement de I’ordre, comme relevé ci-
dessus. Les Adityas sont donc convoqués en leur nature de garants du vratd, Aditi en tant que

lieu de déploiement des vratdni.

111.1.3.4.2 Divinités-officiantes, divinités-structures-du-rite

Des divinités énumérées en 10.65.9-10, toutes le sont pour des raisons a la fois spécifiques
et diverses. Les roles primordiaux que jouent I’aurore et le soma dans le rite ont déja fait I’objet
de commentaires et n’en nécessitent pas davantage : Usas est ’impulsion du sacrifice, le soma
y participe a plusieurs degrés, comme motif et outil. Mitra et Aryaman sont inhérents au rituel
védique. D’aprés Thieme (1957 : 56), le sacrifice repose sur les fonctions — soit les vratani —
de Mitra, le dieu-contrat et Aryaman, dieu-hospitalité. Le sacrifice est le lieu d’exercice de la
relation contractuelle qu’entretiennent dieux et hommes, chacun s’engageant a observer
certains voeux ; c’est aussi un lieu d’hospitalité — c’est en cet espace que les hommes accueillent

les dieux.

Vayu et «celui qui se loue » (ya ohate) occupent des positions de consommateurs et
spectateurs. Présidant au vent, Vayu est le premier des dieux a consommer le soma ou le
consomme avec Indra. Cette premiére consommation est une évocation symbolique de I’arrivée
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du soma depuis le ciel via le filtre que constitue pour lui I’antariksa, espace d’action de Vayu.
Ce dernier participe en outre de mettre en branle le rite a I’instar de 1’aurore (OBERLIES, 1998 :

217-219; 1999 : 155 ; JAMISON et BRERETON, 2014 : 47).

L’identification de « celui qui se loue » (ya ohate) pose quelques difficultés. Le pronom
relatif ya peut, en 10.65.10a, en raison du traitement du sandhi, se lire tant comme un nom. sg.
(yah) qu’un nom. pl. (yé). Pareille hésitation numérique se retrouve en ohate. Le relatif peut
renvoyer aux Rbhus, a Tvastar ou Vayu, voire a une autre personne comme le propose Renou :
« celui qui revendique la qualité de Rbhu » (EVP V : 58). Quant au présent ohate, il est dérivé
de UH-/ OH- «verkiindigen, feirelich aussprechen, riihmen » (EWA 1: 283). En premiére
analyse, il s’agit d’un subjonctif présent, mais cette valeur s’est effacée au profit d’un indicatif
présent de théme éha- (NARTEN, 1995 : 98-100 ; GOTO, 1987 : 81). A partir de 5.52.10, ou 6hate
occure également, Jamison remarque que la racine et cette flexion en particulier sont
généralement auto-réfléchissantes et qu’ohate peut donc étre, notamment en 10.65.10, sans
sujet bien déterminé, tout dieu étant 8 méme de faire son ¢éloge (cmtry, X.61-94 (1-6-24) : 42-
43 ; V (1-6-24) : 99). Au-dela de son analyse grammaticale, la détermination du sens méme
d’6hate est problématique. De racine i.-e. */;ueg"’-, 1a racine sur laquelle est formé dhate, UH-
/ OH-, est rapprochée du gr. ebyopon'® et de I’av. aoj- (LIV : 253, VILLANUEVA SVENSSON 2012 :
335 ; GRESTENBERGER, 2016 : 113-114). Ce dernier rapprochement apporte quelques lumiéres.
Kellens et Pirart (1990b : 198) dégagent d’AOJ- le sens de « déclarer qu’on est nom. a dat. »
ou « prononcer acc. » mais départent de cette proposition par la suite. Kellens (1995 : 9) finit
par lui préférer le sens de « dire ». Pirart (1995 : 358) conserve ce sens a partir du parfait izhé.
Typiquement, si I’on observe le premier vers de Y41.5, il est frappant que I’idée de déclaration
et d’affirmation de sa personne est prédominante : « Nous déclarons étre, désirons étre et
acceptons d’étre, 6 Ahura Mazda, tes laudateurs et poetes (mgIranas) [= litt. les instruments de
ta pensée]» (9foi Staotarascad magSranasca ahurd mazda aogomadaéca usmahica
visamadaéca =Y 7.24c¢). Ainsi, il me semble que le relatif ya ohate peut €tre compris en relation
avec la précédente relative (yé parthivaso diviydso apsii yé, 10.65.10d), puisqu’on est derechef
face a une formule qui traduit une indétermination en contraste avec les énumérations de dieux.

Je comprends donc yd dhate comme ne renvoyant pas a un dieu spécifique mais signifiant

118 Efyopar : « adresser un veeu, une priére », « faire veeu de, promettre », « se flatter, se glorifier de », « affirmer,
déclarer, dire » (BAILLY, 2000 : 864).
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«celui qui se déclare », « celui qui se loue » — autrement dit, toute divinité qui se rend

verbalement manifeste au sein de I’espace rituel.

Enfin, deux énumérations renvoient a 1I’activité d’officiant rituel : les deux « divins hotars »
(daivya hotara) et Brhaspati. L’appellation daivya hotara ne laisse aucun doute quant a la
participation rituelle des étres qu’elles dénomment. L’expression est issue des hymnes & Apri
(EVP 1V : 122) et est d’ordinaire comprise comme renvoyant soit au hotar et a un autre prétre,
soit au hotar et a Agni en tant qu’hotar archétypal (VAN DEN BoscH, 1985 : 106). En 9.5.7
toutefois, Jamison et Brereton préferent comprendre le syntagme comme renvoyant a Indra et

Soma :
ubhd deva nrcaksasa hotara daiviya huve ||
pavamana indro visa | 9.5.7
Both gods who have the gaze of men, the two Divine Hotars, do
I summon —
the self-purifying one and Indra the bull. (trad. de JAMISON et BRERETON, 2014: 1240)

Or, si I’option est légitime, elle n’a rien de contraignant. Dans le vers qui nous occupe, la
présence de Vayu appelle & comprendre en daivya hotara une évocation d’Agni et du hotar eu
¢gard a 5.5.7 ou ceux-ci sont aisément identifiables comme tels. En effet, dans cette dernicre,
ceux-ci se déplacent dans I’élément que Vayu préside : « dans le vol du vent, les (deux) divins
hotars de Manu, invoqués » (vatasya pdtmann ilita daivya hotara manusah | 5.5.7ab). Enfin,
Brhaspati est — essentiellement — le pendant sacerdotal d’Indra. Il est le premier des Angirases,
celui qui, de la seule puissance de sa parole, notamment a 1’aide du brahman''®, brise le démon-
cave Vala. C’est la figure prototypique du brahman des lors que ce dernier est envisagé dans sa

relation avec la royauté (SCHMIDT, 1968 ; PINAULT, 2016 : 996-997).

Comme déja signalé, les Rbhus sont des artisans devenus dieux par la seule splendeur de
leur art et, surtout, ce sont, de tout I’hymne 10.65, les seules divinités a étre convoquées au
vocatif. Par 1a-méme, ils sont présentifiés. D’apres Brereton, le RV. atteste que les Rbhus sont

particulierement liés au troisiéme pressurage de soma et « such insistance on a connection

119 « Il mena les vaches hors (de la cave). Il (pour)fendit le démon-cave [/ Vala] a I’aide du brahman. Il cachét les
ténebres, rendit visible le soleil » (Ud ga ajad dabhinad brahmana valam dgithat tamo vy dcaksayat svah || 2.24.3cd).
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between a particular soma pressing and a deity or group of deities is unusual. The reason for it
is not just that they were offered soma only then, although that was true enough, but that their
deeds and their very divinity itself derived from that pressing » (BRERETON, 2012 : 116). A cet
¢gard, I’adresse vocative peut s’interpréter de deux maniéres. D’une part, elle peut signifier que
I’hymne 10.65 fut destiné a tre récité lors du troisiéme pressurage. Aucun €lément ne corrobore
néanmoins cela : le pada 10.65.10a (tvastaram vayum rbhavo ya ohate) ou apparait le vocatif
ne survit pas au RV. D’autre part, le vocatif peut ici avoir une valeur démarcative par rapport
aux autres énumérations et traduire la volonté de s’accompagner des Rbhus lors de I’exercice
rituel et reproduire par la leur exploit : rejoindre les rangs des dieux grace a leur compétence
artisanale, compétence qui, défaite de son travestissement, n’est autre que celle du bon exercice
du rite. En effet, Brereton (2012 : 125-128) a démontré que tout le narratif des quatre haut-faits
des Rbhus, celui de leurs actes de création artisanale, fait ceuvre de métaphore pour leur qualité
sacerdotale. Typiquement, un de leurs exploits est d’avoir fagonné une vache, souvent a partir
de sa peau, ou, d’une vache, avoir fagonné une donneuse de lait. L’acte a une correspondance
rituelle bien attestée dans le troisiéme pressurage. Lors de ce dernier, aprés 1’adityagraha,
I’adhvaryu se saisit des tiges des pressurages du matin et de midi. Il les plonge dans 1’eau puis
les dépose sur le cuir a pressurer afin d’en extraire le jus a I’aide des pierres a pressurage avant
d’étre filtré et mélangé au lait caillé (CALAND et HENRY, 1907 : 334-337 ; BRERETON, 2012 :
125-128). Avant de souligner la fréquente assimilation du soma avec le lait, Brereton explicite

le parallele entre 1’acte rituel et son réferent artisanal :

The constituents of this rite are reflected in the Rbhus’ creation of a milkgiving cow.
The carman, the hide, from which the Rbhus create the cow, represents the adhisavana
carman, the rawhide on which the soma is pressed, or the hide may be the used soma
stalks themselves, which are, in a sense, the mangled skin and bones of the previous
pressings. In either case, it is the special skill of the Rbhus that they are able to convert
this hide and these soma dregs into a cow by making it once again yield its milk, the

soma. (BRERETON, 2012 : 126)

Exception faite du fagonnage du chariot qui fonctionne comme métaphore d’une création

poétique ou de la réalisation du sacrifice, tous les exploits artisanaux des Rbhus ont un écho
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rituel dans le troisiéme pressurage'?°. Sous les traits d’artisans, les Rbhus sont des officiants
d’exception qui ont atteint la divine immortalité par leur service poético-rituel (BRERETON,
2012 : 115-134). Ainsi, il est vraisemblable que I’invocation des Rbhus en 10.65.10a trahisse
leur sollicitation comme mod¢les, voire observateurs. Présentifiés, les Rbhus peuvent participer
de ’action rituelle : ils ont tracé les ornic¢res de la bonne marche a suivre et sont réactualisés

comme tels.

I11.1.3.1 Du schéma narratif contenu dans les énumérations ou de 1’acte cosmogonique a

I’observance rituelle : des différentes strates du geste divin

Dans le pluriel d’énumérations et les deux invocations des strophes 10.65.9-10 est donc
contenu tout le schéma narratif, la substance conceptuelle et annonciatrice des actes accomplis

en 10.65.11.

(1) Les invocations de Parjanya et Vata en tant que vrsabhd purisind, de Tvastar et des
Rbhus activent les dieux confondus en ’adjectif sudidnava comme a méme de procéder a des
engendrements organiques tels qu’effectué¢ en 10.61.11ab. Aditi en tant que déesse-terre est le
lieu de déploiement de ces advenues a 1’existence. L’invocation de Brhaspati dote le collectif
sudanava de la capacité a procéder a I’engendrement du brahman — a 1instar de I’aurore en
1.113.19, ici aussi invoquée — toutefois est-ce dans la pluralité d’engendrements propre aux

poetes (brahmanam, 2.23.2d).

(2) La convocation des Adityas, I’énumération d’Indra, Varuna et Soma traduit 1’érection
solaire comme d’un triple plan — rituel-cognitif, cosmogonique-social et rituel-social. Elle est
I’acmé du processus de préparation et de consommation somique, de I’instauration d’une divine,

souveraine et guerricre domination, et de 1’instauration des vratani humains et divins, du

120 « They created soma cups in order to receive the soma, which in the Rgvedic rite they did at the third pressing.
The creation of four soma cups from one complemented and completed the work of the god Tvastr, the fashioner
of the one soma cup. After the Rbhus created their cups from his, Tvastr entered among the wives of the gods and
thereby indirectly brought soma to the wives of the gods. This story has a parallel in the rites of the third pressing,
in which the wife of the sacrifice gains indirect access to soma. The Rbhus also created a chariot, which is the
sacrifice itself or the hymns of the sacrifice. They created the two fallowbay horses of Indra, which convey the
god to and from the sacrifice and which receive ritual recognition at the third pressing. They recreated a milkgiving
cow or butchered a cow, in both cases signifying the additional extraction of the soma juice from the tattered stalks
of the used soma plants in the third pressing. And they rejuvenated their parents, which might—with emphasis on
“might”—reflect the return of the A$vins at the end of the rite or the revitalizing of the sacrificer and sacrificer’s
wife at the third pressing » (BRERETON, 2012 : 132-133).
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déploiement de tout ce qui caractérise culturellement les Aryas comme de ce qui les assoit sur

le monde et permet leur subsistance.

(3) La convocation des Adityas et d’Aditi indique le déploiement de ces mémes vratdni sur
un espace défait de tout acte qui leur serait contraire. L’invocation de Mitra et Aryaman précise
le lieu d’exercice de ce déploiement : le rite, dont ils sont des structures conceptuelles. Les
énumérations d’Usas, Soma, Vayu, de « celui qui se loue » (yd ohate), des « deux divins
hotars » (daivya hotard) et des Rbhus traduisent les divers plans de 1’exercice rituel. Usas et
Soma en sont les impulseurs ; « celui qui se loue » (yd ohate) un récipiendaire. Vayu est motif
autant qu’acteur : il consomme le soma mais est aussi celui qui I’apporte depuis le ciel, via
I’antariksa. Les « deux divins hotars » (daivya hotard) sont des officiants rituels et donc
ouvriers privilégiés et archétypaux du vratd. L’adresse vocative des Rbhus, artisans-officiants
d’excellence, soit leur présentification dans 1’espace rituel, traduit une volonté de réitération de
leurs hauts-faits qui n’est finalement autre que la parfaite observation du rite. En sa qualité
d’innocence, Aditi occupe ici encore ’état d’espace a habiter : elle n’est plus terre a peupler
mais espace virginale a cerner et conserver par déploiement du vratd des Aryas. Enfin, la figure
de Soma rassemble tous les parametres rituels : il est motif, acteur et résultat. Il permet les
engendrements en sa qualité de pluie nourrissante comme ces €léments organiques permettent
son processus de production ; il est érecteur du soleil comme le soleil lui-méme, symbole de

son extase ; sa consommation permet tant I’exercice du vratd que son déploiement.

La triple action divine est création des éléments essentiels a la vie, érection de ’astre qui
permet leur survie et diffusion de I’observance rituelle qui participe de leur maintien. La strophe
qui la décrit s’offre au mode de lecture cher a Renou : les actions sont tant d’ordre rituel que
cosmologique et social. Le vers 10.65.11ab narre la production des outils du sacrifice (brdhman,
vache, cheval, etc.), aussi ¢léments essentiels a la vie, au rite, et lieux de valeur économique.
Le pada 10.65.11c décrit 1’érection du soleil qui permet a ces éléments organiques de vivre, et
constitue une métaphore du rite mené a son faite — I’euphorie somique'?* — ce qui permet son

excellent exercice, et elle est aussi manifestation réguliere du rtd. Le dernier pada, 10.65.11d,

12111 est bien attesté que la pluie somique résulte de ’érection du soleil au zénith : aprés avoir été mélangé au feu,
le soma devient soleil, puis tombe du ciel sous la forme de pluie. Il fait alors croitre les plantes et toute vie comme
il permet un état d’extraordinaire cognition a ceux qu’il atteint de sa pluie lumineuse (dyumnavat, 9.66.30a)
(OBERLIES, 1999 : 35-36 ; JUREWICZ, 2010a : 161-163 ; 2016a : 36).
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dépeint le déploiement du vratd des Aryas, soit leurs observances rituelles et leurs

correspondances divines, I’instauration de leur communauté sur terre.

Les dieux dits sudanava peuvent ainsi faire 1’objet d’une nouvelle interprétation.
Rassemblant tous ceux énumérés (10.61.9-10), ils sont « dégoulinants » d’oblations,
« dégoulinants » d’une liquide libéralité, tant la pluie nutritive que son paralléle somique, fruit
de la substance dont ils sont eux-mémes les excellents consommateurs de leur bouche ignée!??.
A ce titre, tout porte a croire qu’ils sont aussi en état d’euphorie somique et que leurs actions

sont participées, si ce n’est rendues possibles par ce méme état.

Mais, en dépit de I’identification des suddnava, une fois ceux-ci défaits du flou du
rassemblement nominal, une question reste enticre : qui répond de I’engendrement du brahman ?
Les suddnava sont les agents assurés de I’engendrement. Cependant, leurs actions ne sont pas
pleinement portées collectivement puisque 1’érection solaire, par exemple, n’est connectée qu’a
Indra-Varuna (10.65.9b), les Adityas (10.65.9¢) et Soma (10.65.10d). Les divinités liées aux

engendrements, exception faite de Brhaspati, ne sont jamais créatrices du brahman*?3.

Seule I’aurore (1.113.19¢) et les dieux, perdus dans un flou collectif (deva, 10.61.c), en
sont des géniteurs reconnus qui portent le faix de cette action. Si Brhaspati est célébré comme
« engendreur de tous les brahma » comme le soleil des aurores (2.23.2cd), c’est uniquement en
tant qu’il est célébré dans sa position de poete-archétypal — il est un « engendreur » en contraste

avec les poctes, réduits a une capacité de fagonnement (KR-, TAKS-, etc.).

Dés lors que I’on consideére la capacité créatrice et révélatrice des phénomenes lumineux,
leur emploi poétique comme defining events, la question s’éclaire toutefois. L’engendrement
du brdahman, acte créatif par excellence, est ici réalis¢é dans la collocation de diftérents
phénomeénes lumineux : le brdahman est éclairé d’une triple brillance, celle des dieux sudanava,
celle du soleil (siirya-) et celle du ciel diurne (div) dans lequel ce dernier est érigé. Il est

phénoménalisé.

122 Autrement dit, sudanu- traduit la capacité a recevoir une offrande et rendre sa consommation manifeste par
quelque émanation liquide, transformation du don humain. C’est I’expression de 1’accomplissement de la relation
de don a contre-don propre au rite : le dieu consomme une offrande et déploie en retour sa libéralité, figurée sous
forme de graisse ou quelque liquide produit a partir de 1’offrande, dont la pluie, parangon de la libéralité divine.
123 Comme susmentionné, les Rbhus en sont réduits a un acte de fagonnement.
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I11.1.3.2 Collocation de phénoménes : devd, div, siirya

L’engendrement du brdahman s’accomplit par et dans la collocation de trois phénomeénes
éminemment lumineux : les dieux (devd-) suddnava, le ciel diurne (div) et le soleil (sirya-).
Les dieux sont des corps lumineux, ouvriers de la manifestation qu’il faut travailler a percevoir ;
le soleil est 1’astre par lequel se déploie et s’autorise la connaissance comme tout processus
cognitif ; le ciel diurne est 1’espace dans lequel les choses deviennent perceptibles et

connaissables.

111.1.3.2.1 Deva- : corps lumineux

Toute divinité, dans ses atours comme 1’étymologie de son nom générique, devd-, est étre
de lumicre. Le substantif devd- « divinité », de I’i.-e. *deiuo-, est dérivé de I’i.-1. *dieu « ciel,
jour ». La racine est attestée en védique via un développement secondaire avec variation
phonétique, DYUT-/ DYOT- « briller », tel que I'i.-e. *dieut- a partir du p.i.-e. *diéu, racine
depuis laquelle est notamment dérivé le nom du phénoméne lumineux primordial, jyotis-
« lumiere » (GOTO, 1987 : 176 ; EWA 1: 742-743 ; LIV : 125). L’appellation devda- traduit la
manicre dont les divinités se manifestent aux hommes. Elles se phénoménalisent de leur éclat
et les hommes doivent travailler a percevoir ce dernier'?*. Le corps lumineux des dieux ne se

réveéle comme tel qu’aux plus sagaces :

Those with less visionary ability might have described the sparkling fire burning in the
hearth, the dawn, the sun, the bright sky, lightning in the storm, and sparkling rivers in
the valleys as, for example, citra (“sparkling, shimmering, beautiful”). Vedic seers, on
the other hand, saw in these same objects the reflection of the deities Agni, Usas, Strya,
the Maruts, Indra, Sarasvati, and other gods and goddess of the shimmering pantheon.

(MAHONY, 1998 : 72)

Outre par le biais de leur nom générique, de leur corporalité propre, la phénoménalité lumineuse
des divinités est régulierement signifiée par les poetes. Ceux-ci soulignent la brillance de leurs
atours divins, des chemins qu’empruntent les dieux ou du produit de leur action. Et les divinités
énumérées en 10.65.9-10 ne font nullement exception, en particulier les divinités érectrices du

soleil.

124 Miiller (1909 : 122-123) proposa d’ailleurs de rendre deva- par « bright ones », notant que « people of antiquity
called these eternal lights of heaven their gods ». Appréhender les divinités védiques par le simple prisme de leur
phénoménalité lumineuse serait toutefois une position aujourd’hui intenable.
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En effet, les Adityas sont dun «undisputed character as gods of light»
(HILLEBRANDT, 1999a : 60). L’ordre dont ils ont la responsabilité, tant le rza que la bonne
observation (vratd-) du rite et des régles sociétales qui en participent, est un phénomeéne qui ne
se constate et n’a lieu que sous la lumiére, sous le soleil, ceil lumineux de Mitra et Varuna
(LUDERS, 1959 : 620). Ceux-ci en particulier surveillent nuit et jour les malfaisants, ce sont les
« seigneurs du rtd et de la lumiére » (rtdsya jydtisas pati, 1.23.5b) en raison de leur maya*® et
leur qualité de gardien du rtd, « conjointly concerted with daybreak and the light of heaven »
(GONDA, 1974 : 152). 1l n’est donc guére étonnant que leur caractére lumineux fasse I’objet
d’insistance. Les Adityas sont dotés des mémes attributs que la lumicre solaire, Aditi est « faite
de lumiére » (jyotismatim, 1.136.3) a I'instar de la domination de Mitra et Varuna (jydtismat
ksatram, 1.136.3d) (OLDENBERG, 1894 : 188 ; LUDERS, 1959 : 651). Le chemin qu’emprunte
Aryaman est celui du soleil ou de la voie lactée. Les divinités-portions Bhaga et Amsa, sont de
régulieres évocations des richesses et trésors, dont la brillance aurifére est une métonymie de la
lumiére (HILLEBRANDT, 1999b : 60 ; BERETON, 1984 : 298-308). Seul Daksa « pouvoir mental,
talent » fait exception. Outre en sa qualité de devd, il ne semble pas connecté a quelque
phénoméne lumineux. Il est toutefois directement lié a leur perception. Il n’est autre, selon

Keith (1925 : 99-100), que « the product of priestly ingenuity ».

Le caractére lumineux de Soma et I’aurore ont déja fait I’objet de commentaires et n’en
nécessitent pas davantage. Hormis Brhaspati, les autres divinités énumérées sont davantage
mineures et pourtant bien signifiées dans leur lumineux éclat. Tvastar est une figure effacée du
RV., peu caractéris¢ physiquement mais il est notamment ’artisan de deux éléments lumineux
essentiels. Il est le fagonneur du foudre (vdjra-) d’Indra (¢tvdstasmai vajram svaryam tataksa,
1.32.2b) et il a engendré Agni de ses dix doigts (dasemdm tvastur janayanta garbham, 1.95.2a)
(MACDONELL, 1897 : 55, 116). Les Rbhus ont fagonné le chariot des A$vins qui est « d’une
peau solaire » (rdthena siiryatvacd, 8.8.2b) et « doré » (hiranydyena...rathena, 4.44.4a et 5b).
IIs sont d’atours éminemment lumineux : ils ont « pour yeux le soleil » (siracaksasah,
1.110.4¢), ils sont « ceux avec de gras chevaux et brillants chariots, de lévres de bronze et

d’ornements » (pivoasvah Sucddratha hi  bhatdyahSipra...suniskah | 4.37.4ab)

125 Minard d’observer sur maya- : « Dérivé de la rac. ma(y)- ‘échanger, changer’, particuliérement ‘changer de
forme’ [...]. C’est proprement la force par laquelle les dieux, et spécialement Varuna, réalisent certaines structures
efficientes » (MINARD, 1958 : 320-321 n. 871). La « maya est la magie mensuratrice particulierement efficiente
des Asuras et des Aditya. [...] La maya est la puissance mystérieuse qui fait surgir hors de 1’inagencé (anrta), ol
tout est encore lié et indiscriminé (apraketa), les formes successives et alternantes qu’elle crée tout en les
mesurant » (SILBURN, 1955 : 22).
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(MACDONELL,1897 : 50 ; 131). La pluie de Parjanya est le liquide de soma pavamana, ce suc
lumineux qu’il a pour fils, alors déversé en « ondées de miels » (pdrjanya drapsa madhumanta
irate, 5.73.4d) ; et soma prend ses traits, se faisant lui-méme divine figure relachant la pluie
(pavasva vrstim a si no apam irmin divas pari | 9.49.1ab, etc.) (OLDENBERG, 1894 : 459).
L’activité de Vata est associée au tonnerre (vato nd jitd standyadbhir abhraih, 4.17.12d ; pra
vata vanti patdyanti vidyita, 5.83.4a ; rujann eti standyann asya ghdsah, 10.168.1b) et il est
dit, a D’instar de son supérieur Vayu, « créant les rosatres [=aurores] » (arunani krnvdnn,
10.168.1c) (MACDONELL, 1897 : 83 ; OLDENBERG, 1894 : 225). En outre, Parjanya et Vata sont
«les [maitres] du buffle-tonnerre % (vataparjanya mahisdisya tanyatéh, 10.66.10b)
(MACDONELL, 1897 : 84). Présidant au vent, Vayu fait luire les aurores (pra caksaya rodast
vasayosdasah sravase vasayosasah, 10.134.3fg) (MACDONELL, 1897 : 83). Son char est brillant
(candréna rdthena, 4.48.2c) et « d’un siege en or » (rdtham hiranyavandhuram, 4.46.4a)
(MACDONELL, 1897 : 82). Brhaspati est « brillant » (sucim, 3.62.5a), « brillant dans la demeure,
de couleur or, rougeatre » (...ddma a didivamsam hiranyavarnam arusdn... 5.43.12cd), « il
est brillant, (oiseau) aux cent ailes, muni d’une hache d’or, vaillant, conquérant le soleil » (sd
hi Sucih Satapatrah sa Sundhy hiranyavasir isirdh suvarsah, 7.97.7ab), il a des chevaux
rougeatres (arusdso dsva, 7.97.6a) et « il a trouvé I’aurore, (trouvé) le ciel-solaire, (trouvé) le
feu. Il a repoussé au loin les ténébres de ses chants [/rayons] » (sésam avindat sa sivah sé
agnim so arkéna vi babdadhe tamamsi | 10.68.9ab). (MACDONELL, 1897 : 48, 101). Et, selon

Jurewicz (2021b : 155), Brhaspati n’est autre qu’ Agni combattant en tant qu’Indra.

En revanche, outre leur nature divine, il est difficile de pleinement statuer sur le caractére
éminemment lumineux ou non des deux « divins hotars (daivya hotara) » et de « celui qui se
loue » (ya ohate). Néanmoins, Agni, membre du duo d’officiants, est un parangon assuré de la

luminosité.

Dans le nom des dieux védiques réside ainsi toute leur ceuvre manifestative. Les dieux
énumérés et rassemblés sous le terme sudanava sont ouvriers de lumiére : ils la déploient
corporellement, 1’émettent par de rutilants et éclatants ornements, de leurs armes ou véhicules,
ils confondent leur action principale avec une production de lumiere ou encore écartent les
ténebres qui la voilent et découvrent alors ses manifestations les plus essentielles. Toute action

de ces divinités est donc participée de leur brillance : engendrant le brahman, elles le révelent

126 1] s>agit du ciel diurne d’aprés Macdonell (1987 : 129).
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aussi de leur corps lumineux comme ils le font phénomeéne, corps qui peut désormais s’épuiser

dans sa propre monstration.

I11.1.3.2.2 Siirya- : astre omniscient

D’un caractére lumineux indiscutable, le soleil (siirya-) est, conjointement a 1’aurore,
I’astre qui met en branle I’activité humaine et rituelle (7.63.2-4) et qui permet a la vie organique
de se déployer (1.115.1, 7.60.2, 8.48.7, 4.25.4, etc.). Il est I’ouvrier de tout ce qui est
(visvakarmana, 10.170.4d) et le support du ciel (10.85.51). De sa luminosité, il chasse les
ténebres (10.37.4), les enroule comme une peau (7.63.1, 1.115.4) et s’en débarrasse dans les
eaux (4.13.4) (MACDONELL, 1897 : 30-31 ; CHRISTOL, 2008 : 239). Il est aussi 1’astre qui permet
la prise de connaissance des choses qu’il illumine : voyant tout, il étend son omniscience aux

étres humains (JUREWICZ, 2010a : 180).

(Eil des dieux, ceil de Mitra et Varuna ou simplement de Varuna, « espion de tout ce qui se
meut » (spasam visvasya jagato, 4.13.3d), rien n’échappe a la vision du soleil (visvdcaksase,
1.50.2c¢), ni les bienfaits et méfaits humains (6.51.2, 7.60.2, etc.) ni les mysteres (MACDONELL,
1897 : 30 ; DANDEKAR, 1979 : 10 ; OBERLIES, 1998 : 225). C’est un astre qui a la fois se
manifeste et manifeste les éléments qu’il couvre de sa brillance. Typiquement, il est dit ketu-
« Erscheinung, Kennzeichen, Lichterscheinung, Helle, Gestalt » (EWA I : 339), comme
praketd- « appearance, apparition, sight » (MONIER-WILLIAMS et CAPPELLER, 1964 : 654), deux
termes dérivés de 1’ambivalente racine CI7- (ROESLER, 1997 : 213, SILBURN, 1955 : 29). De
cette racine, Goto (1987 : 137-138) distingue deux acceptions, I’une transitive, « erkennen, (auf
etwas) achthaben », I’autre intransitive, « sich auszeichnen ». Cela méne Mayrhofer (EWA I :
548-549) a distinguer ainsi deux racines : « erkennen, (auf etwas) achthaben » et « glanzen,
leuchten, sich zeigen, sich auszeichnen ». Considérant I’importance de la connexion entre
vision et connaissance, cristallisée en des termes comme ketu- et citrd- « Erscheinung,
augenfalliger Gegenstand » (EWA 1: 542), ainsi que I’association extrémement récurrente de
CIT- a des phénomenes lumineux, Roesler précise CI7- comme signifiant « sehen,
wahrnehmen ; (hell) ins Auge springen » et nullement « glanzen » (ROESLER, 1997 : 213-221)
sans refuser pleinement ce sens pour autant : « Wie sich gezeigt, steht CIT ast immer in
Zusammenhang mit dem Wahrnehmen oder der Wahrnehmbarkeit, bedeuter also ‘erkennen’
(optisch, akustich, kognitiv) und ‘erscheinen, sichtbar/ horbar sein, auffallen’ etc. Dies gilt auch
fiir die Belege zu citaya- oder zum Perf., die Goto zu CIT> ‘gldnzen’ stellt » (ROESLER, 1997 :
221). D’apres Silburn, la discrimination de ketu- et praketd- porte « sur le début des périodes

temporelles [...] ou encore sur les articulations rituelles (r7x) [...]. Non moins que le
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discriminateur de 1’instant initial, kefu est le discriminateur d’un but ainsi que du parcours qui
mene a ce but [...]. [Ces deux signes sont] ce qui sert a discriminer I’étre du non-étre en posant

les normes de la parfaite activité (satya), a savoir le sacrifice [...] » (SILBURN, 1955 : 29).

En tant que ketu et praket-, le soleil est donc révélateur de mysteéres. Dandekar 1’a bien
observé, la brillance du ketu, du praketd, par leur rattachement a C/7-, est manifestation et offre

a la connaissance :

Vom objektiven Standpunkt aus verleiht die cit-Fahigkeit ihrem Gegenstande einen
eigentiimlichen Glanz, ohne dem er unbemerkt geblieben und nicht bewusst geworden
wiére; vom subjektiven Standpunkt aus verleiht die cit- Fahigkeit del Menschen die Kraft
der Wahrnehmung, ohne die er diese oder jene Vorgidnge in seinem Dasein nicht
gewahren oder ergreifen wiirde.[...] Der Gegenstand des Erkennens liegt an sich im
Dunkeln und ist darum nicht wahrnehmbar, es bedarf der cit-Fihigkeit als eines
psychischen Lichtes, ihn dem Menschen greifbar zu machen. Daher bezeichnet cit
insbesondere die geistigseelische Kraft, mit der Geheimnisse der Gotter ergriffen

werden. (DANDEKAR, 1938 : 66)

D’apres Jurewicz, le soleil est le marqueur de la frontiere entre « L’Un » (10.129), qui se
refuse a la connaissance, et ce qui est manifeste. Le lever du soleil, son mouvement, trace cette
frontiére et met en branle 1’activité humaine. Il permet par-la aux rsis de prendre part a ’activité
cognitive. Sur le plan ontologique, ces derniers s’éveillent comme le soleil ; sur le plan
épistémologique, ils déploient la méme capacité omnisciente (JUREWICZ, 2019c : 15-16). Et,
pour rappel, la capacité révélatrice du soleil est d’ailleurs contenue en son caractére oculaire :
c’est un ceil qui se manifeste lumineusement mais, voyant les choses, il se fait ceil pour les étres

humains — sous sa lumiére, ceux-ci voient comme a travers lui.

111.1.3.2.3 Div : espace de phénoménalisation

Le ciel diurne, dyatus- (div au locatif singulier), est un espace lumineux mais aussi I’espace
de déploiement privilégié de la plupart des phénomenes lumineux. Le substantif dyaiis- dénote
un ciel éminemment lumineux de par son étymologie. Issu de la méme racine i.-i. que devd-,
dyau-s, est, selon Haudry (2012 : 613 et suiv.), le « ciel diurne alternant » par rapport au ciel
nocturne qu’il associe au ciel étoilé (naka-) ou aux ténébres (tamds-). Le ciel dit dyaiis- est une
figure effacée, véritable divinité-phénomene. Pareil aux héritiers de ses fonctions — les Adityas
— il veille au respect des contrats, des veeux et a I’ordonnance. Pére d’Asura, de 1’aurore, il est

libéral, omniscient et omniprésent : il offre aux hommes la lumiére et la pluie, conjointement a
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la terre, il leur fait don de nourriture ; il est contour et frontiére du réel dans son contact avec la
terre ; ¢’est une présence qui ne faillit jamais (OLDENBERG, 1894 : 240 ; OBERLIES, 1998 : 258-
264). Le ciel diurne est I’espace ou demeurent les divinités majeures comme en atteste la
prépondérance des flexions locatives telles que div — dyaus est lieu avant tout (WITZEL, 1984 :
241-245 ; ROESLER, 1997 : 232). Mais c’est en particulier dans le contraste avec son pendant
obscur, le ciel nocturne, a peine nommé dans le RV., que le ciel diurne se réveéle comme un
espace ou la cognition est possible. En effet, le ciel nocturne est I'une des expressions
privilégiées de I’impossibilit¢ de toute cognition comme de toute activité humaine. C’est
I’espace qui évoque le chaos avant le retour, par ’arrivée du jour, du cosmos, 1’espace ou rien
ne se distingue, dénué de signe'?” (JUREWICZ, 2010a : 404 ; BODEWITZ, 2019a : 41). Si la
brillance du ciel diurne est parfois soulignée (ROESLER, 1997 : 232), il est agent de
phénoménalisation essentiellement de maniere contingente : c’est le lieu ou le soleil, I’aurore
ou les dieux qui y résident phénoménalisent, c’est le lieu ou les hommes sont capables de
prendre connaissance des éléments manifestés par la lumiére, quel que soit sa source — div est

la clairiére ou peut s’accomplir toute phénoménalisation.

111.1.3.2.4 Comparution phénoménale : le brahman au-devant de la collocation lumineuse

L’engendrement du brdhman en 10.65.11 n’est ainsi autre que comparution : comparution
du brahman devant les dieux, devant le soleil, comparution en 1’espace de clarté et d’accueil
des phénomenes lumineux — le ciel diurne (div) —, comparution des officiants-poéctes devant ces
¢léments de lumiere (dieux, soleil, ciel diurne), comparution des phénoménes lumineux devant
le brahman. Les divinités procédant a I’engendrement sont de lumineuses manifestations qui
teintent leurs actions de toute leur luminosité et la mise au monde du brdhman ne fait guere
exception : ¢’est un acte de phénoménalisation. Le ciel diurne est I’espace ou se déploie tout ce
processus ainsi que les autres phénomenes : c’est la clairiére ou les engendrements s’ offrent au
regard. Le soleil déploie de toute sa phénoménalité la possibilité de vision et connaissance et,
signifiant 1’état d’extase somique, exprime la capacité de supra-cognition temporairement
acquise par les poctes. Dans la collocation de ces différents phénomenes, le brahman est
phénoménalisé et les poctes sont, des lors, a méme de s’engager dans le processus cognitif qui

leur permettra de s’en saisir.

127 Cf. ’analyse de Jurewicz sur ’hymne a la création, 10.129 : JUREWICZ Joanna, Fire and cognition in the
Rgveda, Warszawa : Elipsa, 2010, pp. 44-59.
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II1.1.4 10.61.7c : les divinités engendrent le brahman en réponse a un inceste

pitd yat svam duhitaram adhiskan ksmayd rétah samjagmané ni sificat |
svadhyo 'janayan brahma deva vistos patim vratapam nir ataksan || 10.61.7

Lorsque le pere jaillit sur sa propre fille, s’unissant avec [elle], il répandit sa semence

sur terre.

Fort soucieux, les divinités engendrerent le brdahman et fagonnérent le maitre de 1’habitat

(vistos patim), gardien de 1’ordre (vratapam).

L’hymne 10.61 duquel cette strophe est organique a pour destinataire tous-les-dieux
(visvedevah) et est composé de 27 strophes. Les quatre premiers vers décrivent la production
d’un brahman rudraique par un poe¢te du nom de Turvayana. Les vers 10.61.5-8 sont une
narration elliptique de 1’inceste commis par le ciel, Dyaus, sur sa fille, Usas. Ce mythe est
réguliérement mentionné dans le RV (1.71.5 et 8, 6.12.4d, 10.61.5 et 8, 1.164.33 et 5.42.13)'%8,
11 est toujours d’une structure identique — le ciel viole sa fille et du sperme coule sur la terre —
mais connait quelques variations quant a la réparation divine qui lui est apportée (JACKSON,
2006 : 64-66). Ici, la narration est particulierement précise. Le ciel viole sa fille de son membre
viril (10.61.5) et de la semence s’échappe sur la matrice rituelle (10.61.6), autrement dit, sur
I’espace du sacrifice, la védi qui se trouve sur terre (10.61.6). Usas parvient a s’échapper
(10.61.9) et du sperme tombé sur la matrice est faconné le feu rituel, Agni en tant que véstos
patim (10.61.7-8). Mais les dieux engendrent également le brahman (10.61.7). En dépit de son
abjection, I’inceste consiste donc en la création de la substance du rite : le feu rituel qui participe
du maintien du vratd (vratapam, 10.61.7d) et le brahman, acmé de toutes les paroles poétiques
déployées dans la liturgie védique. Le vers 9 de I’hymne est connecté tant a 1’inceste qu’au
mythe narré en 10.10-13, la libération de 1’aurore de la cave de Vala par les Angirases et les
Navagvas. La strophe 11 évoque de nouveau I’inceste en associant la semence abandonnée sur
terre a I’aurore — sous ses traits bovins (usriyayah) — et son lait. Les autres strophes de ’hymne
sont déconnectées du récit incestueux et de I’engendrement du brahman. Elles investissent

toutefois derechef la figure de Rudra (en tant que parent de ces mémes Asvins (10.61.15) que

128 \/oire aussi en 3.31.1-3 mais ’évocation est tellement elliptique qu’elle ne peut étre assurée comme référence
a I’inceste (JACKSON, 2006 : 64 n. 124 ; JAMISON et BRERETON, 2014 : 508).
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Tirvayana invoquent en 10.61.3-4), ainsi que les figures de I’aurore (10.61.21) et d’Agni
(10.61.18-20 et 23-26), voire d’Agni en tant que confondu avec le poéte (10.61.25).

I11.1.4.1 Inceste : enténébrement du monde

111.1.4.1.1 L’inceste comme acte dpavrata-

A P’instar des autres occurrences d’engendrement, le brdhman vient au jour au-devant de
plusieurs phénomenes lumineux : les dieux, la semence (rétah), et ce qui en est fagonné, le feu
rituel, vastos pdtim. L’engendrement est toutefois distinct des autres: il participe de
I’anéantissement des ténébres, il participe du rétablissement du monde lumineux, lieu de

manifestation de I’observance rituelle (vrata-) et du rta (LUDERS, 1959 : 620 et suiv.).

Hormis ’inceste entre les adelphes Yama et Yami qui est fidéle aux vratdni de Tvastar'?®,

dieu lui-méme incestueux (KULIKOV, 2021 : 72), dans le RV. comme dans la littérature post-
RV, tout inceste fait I’objet d’une condamnation. De fait, celui qu’Usas subit de ses différentes
figures paternelles (Dyaus, Siirya, Prajapati)®®® est moralement condamné et nécessite une
expiation (préyas’cittim, KS.1.5=TS.21.2.2,PB. 23.6.2) (JAMISON, 1991 : 288-289 ; JACKSON,
2006 : 70-71). Jamison (1991 : 293) a relevé que les poétes le qualifient d’dpavrata- « contraire
a l’ordre » (5.40.6¢c, MS. 4.2.12), d’dgas- « transgression, péché » (« ¢’était une transgression
pour les dieux », tdd vai devianam cfga asa, SB. 1.7.4.2), d’acte atisamdha- « contraire au
commun accord » (« celui -ci accomplit un acte contraire au commun accord », atisamdham vi
aydam carati, SB. 1.7.4.3) ou encore de « transgression » (« celui-ci transgresse », ...ati va ayam
padayati, JB. 3.262.16), voire d’acte akrta- « qui ne doit €tre fait » (« les dieux (le) virent :
Prajapati fit ce qu’il ne fallait aucunement faire », tam deva apasyann akrtam vai prajapatih

karotiti, AB. 3.33).

Dans la Rksamhita, hormis en 5.40.6¢c 3!, le caractére condamnable n’est jamais

directement signifié¢ mais il est toutefois incontestable que c’est un acte qui entraine la nécessité

129 Ainsi parle la jumelle Yami :
garbhe nd nau janita dampati kar devds tvdsta savita visvaripah |
nakir asya pra minanti vratani véda nav asya prthivi uta dyad# || 10.10.5
Au sein de la matrice-méme, I’Engendreur nous fit mari et femme, le dieu Tvastar, I’Impulseur aux
multiples formes.
Nul n’enfreint ses observances (vratani) : Ciel et Terre nous en sont témoins.
130 Geldner (1951b: 44 n. 13cd), commentant 5.42.13, suppose que Dyaus peut se voir occasionnellement
remplacé par Tvastar.
131 « Le soleil, caché par les ténébres par effet d’un (acte) extérieur a I’observance (rituelle) » (gi/hém siryam
tamasapavratena || 5.40.6¢). Voir ci-dessous.
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de rétablir I’observance rituelle, le vratd. Cela est explicite en 10.61.7d puisque, constatant
I’inceste, les dieux sont amenés & fagonner « le maitre de I’habitat (vastos pdtim), gardien de
I’ordre (vratapam) » mais 1.71.5 est aussi sans ambages. L’inceste y est une transgression qui
entraine une punition : « I’archer [= Agni-Rudra] relacha hardiment le projectile (céleste) vers
lui (lorsque) le dieu établit son éclat sur sa propre fille » (srjdd dsta dhrsata didyim asmai
svayam devé duhitdri tvisim dhat || 1.71.5¢d). L’incestueux acte de chair dont il est ici question

est donc un acte transgressif qui nécessite réparation.

I11.1.4.1.2 L’absence d’observance rituelle (apavrata-) est lieu de ténébres

Tout acte contraire a I’ordre, tout acte dpavrata- cause 1’enténebrement du monde. Il s’agit
d’une sanction divine déployée envers quiconque pervertit le vrata. Le substantif dpavrata-
occure a seulement trois reprises dans le RV. (1.51.9, 5.40.6c, 5.42.9) et entraine
systématiquement pareil obscurcissement. L’hymne 5.40 est le plus explicite a ce propos. Suite
a l’inceste commis sur I’aurore par un autre de ses péres, le soleil (sitrya-), Agni punit ce dernier
en le percant & ’aide des ténébres (tdmasavidhyad, 5.40.5b) qui sont vraisemblablement sa

fumée, au regard de 5.40.6ab**? (JAMISON et BRERETON, 2014 : 706) :

d*® asurah |

yat tvd sirya svarbhanus tamasavidhya
dksetravid yatha mugdho bhuvanany adidhayuh || 5.40.5

O Soleil, lorsque Svarbhanu, [un] @surd, t’a atteint a 1’aide des ténébres,

Les créatures regardaient — pareilles a un (individu) égaré, ignorant du territoire.

132 « Dés lors, Indra, lorsque depuis les cieux tu as frappé les artifices tournoyants de Svarbhanu » (svarbhanor
adha yad indra mayd avé divé vartamand avahan | 5.40.6ab).

133 D’aprés Mayrhofer (EWA I1: 591), VYADH- comprend les significations suivantes: « beschadigen,
verwunden, durchbohren, treffen, erschiepen ». Bodewitz s’oppose a une simple traduction de VYADH- par
« percer » tel que le proposent J&B (« When, o Sun, Svarbhanu Asura pierced you with darkness » (trad. de
JAMISON et BRERETON, 2014 : 706), estimant que certains passages du RV. dénotent bien une éclipse du soleil
(BODEWITZ, 1997 : 63-64) — le soleil, apres tout, en 5.40.7ab, supplie Atri de ne pas le laisser étre dévoré par
Svarbhanu : mam...ni garit. Jamison (1991 : 142-143) n’y voit pourtant guére d’opposition : elle reléve que
VYADH- dénote généralement une action accomplie a I’aide d’un objet tranchant et qui implique une attaque
brutale vers le centre de sa cible et, néanmoins, elle comprend le mythe comme narrant une éclipse. Comme le
reléve Carmen Spiers, il n’est sans doute pas nécessaire d’opérer une nette distinction entre ces deux sens. En effet,
VYADH-, c’est tant « percer » qu’« éclipser » : « Au plan mythique, il [= Svarbhanu] punit le soleil pour son inceste
; au plan naturel, il occasionne I’éclipse du soleil » (SPIERS, 2020 : 193). Renou, dans ses EVP, relevait déja, bien
moins explicitement, la possibilité de ces différents plans de significations. Il soulignait que VYADH- peut avoir
le sens « de « percer » ou « atteindre » (physiquement ou figurément) » (EVP IX: 85 n.8). Dé¢s lors que ’on
considére que c¢’est de sa fumée qu’Agni perce le soleil, les sens apparaissent aisément conciliables : sa fumée
s’¢éléve progressivement vers le soleil et, de nuage en nuage, de coup en coup, éclipse peu a peu ’astre solaire.
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Sous la forme de Svarbhanu, Agni atteint et voile le soleil a I’aide des tén¢bres, tamas-. Ce
terme traduit un état ou aucune cognition ni activité, tant humaine que rituelle, n’est possible.
C’est 1a ce que consacre pleinement [’hymne a la création (10.129). D’apres Jurewicz (2010a :
46), les ténebres y sont I’expression d’un état chaotique ou rien n’est distinguable, jusqu’aux
ténebres elles-mémes : « au commencement, les ténebres étaient cachées par les ténebres »
(tama asit tamasa gilham dgre, 10.129.3a). C’est cette méme impossibilit¢ de cognition
qu’exprime 5.40.5¢cd. Les vivants, privés de 1’astre'®* dont j’ai noté plus haut toute I’importance
dans le processus cognitif, se trouvent réduits a un état d’hébétude et d’ignorance qui s’étend
jusqu’a leur propre territoire. En la seconde occurrence d’dpavrata- (5.42.9), les ténebres ne
sont pas directement évoquées mais les non-observateurs du vrdata sont mis a ’écart de la

lumiére et de toute possibilité de connaissance :
visarmanam krnuhi vittdm esam veé bhunijate aprnanto na ukthaih |
dpavratan prasavé vavrdhanan brahmadvisah siiryad yavayasva || 5.42.9

Dissous les possessions de ceux qui tirent bénéfice de nos paroles-solennelles sans (rien)

fournir [d’efforts rituels ? de richesses ?].

Ceux non-observants (du rite), s’étant fortifiés pour la mise en branle [/ I’'impulsion]

[poétique ? compétitive ?], les ennemis du brahman, tiens-les éloignés du soleil.

Le poete somme Brhaspati, soit Indra sous sa forme cléricale (SCHMIDT, 1968), de dissoudre
les possessions (vittam) de ceux qui profitent des résultats de 1’activité rituelle sans y participer,
vraisemblablement cléricalement ou financiérement, et de les tenir a [’écart du soleil.
L’enténebrement du monde est donc ici doublement manifesté. Tout d’abord, le pada a
(visarménam kyrnuhi vittam) traduit une remise & zéro de de toute acquisition et de connaissance.
Le substantif vitta- est construit sur VID- « finden, entdecken, erlangen », « wissen, kennen »
(EWA II : 581-582). Il exprime davantage I’objet trouvé que la connaissance acquise dans le
RV. (GoTO, 1987 : 205) et il me semble que c’est I’acception qui doit étre ici privilégiée. Ce
sont des richesses tirées du rite auquel ils ne prennent guere part dont doivent étre dépossédés
les apavratan. Toutefois, I’injonction de les tenir €loignés du soleil active également le sens de

« connaissance » pour vittd- : 1’objet trouvé, acquis c’est aussi 1’objet optiquement et

134 « Atri, a I’aide du quatriéme brahman, trouva le soleil, caché par les ténébres par effet d’un (acte) extérieur a
I’observance » (gilhdm suryam tdmasapavratena turiyepa brdhmanavindad dtrih || 5.40.6¢d).
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cognitivement saisi sous la clarté de 1’astre. Dépossédés de cette derniére, ils perdent aussi la
connaissance acquise grace a celle-ci : ils sont plongés dans les ténebres de 1’ignorance. Le
comportement contraire a 1’ordre résulte donc en un enténebrement double : il est confiscation
de tout objet et de toute connaissance (vittdm) acquise sous la lumiére ainsi que mise a 1’écart

du lumineux phénoméne, le soleil.

La derniére occurrence d’apavrata- dénomme des individus défaits par Indra de son foudre :
« Assujettissant ceux n’observant pas (le rite) a ceux observant (le rite), Indra, percant ceux qui
ne se tiennent pas a ses cotés a 1’aide de ceux qui s’y tiennent » (dnuvrataya randhayann
dpavratan abhibhir indrah Snathdyann dnabhuvah | 1.51.9ab). Ceux dits dpavratan sont
identifiés en 1.51.8ab comme les Dasyus : « distingue les Aryas de ceux qui sont des Dasyus,
chatie ceux non-observateurs (du rite). Assujettis-les a ceux qui étendent de la litiere
sacrificielle » (Vi janthy aryan yé ca dasyavo barhismate randhaya sasad avratan |**°). Ils ne
sont toutefois pas déconnectés de tout vrata mais, davantage, ils observent le leur et non celui
des Aryas : « a I’aide de tes tours [/ artifices] (mayabhir), tu as soufflé au loin les artificieux
(mayino) qui, en vertu de leurs propres meeurs, offraient des oblations par-dessus leurs épaules »
tvam mayabhir dpa mayino 'dhamah svadhdabhir yé adhi Suptav ajuhvata | 1.51.5ab). Les
Dasyus sont une peuplade ennemie des Aryas qui occupent le territoire que ces derniers
entendent conquérir (ELIZARENKOVA, 2000 : 127). A I’instar des Dasas et Panis, ils sont noirs
et associés & la nuit'®® (ROESLER, 1997 : 238, 249 ; PARPOLA, 2015 : 94-96). Tout ennemi étant
associé¢ a I’obscurité dans le RV. (JUREWICZ, 2010a : 80-82), ils sont I’élément confinant d’un
defining event : 1’obstacle, la noirceur encerclant les Aryas, bon observants rituels. Par ailleurs,
c’est d’un élément de lumiere qu’ils sont vaincus : le foudre (vdjra-) d’Indra. Ce dernier, arme
privilégiée d’Indra, au caractere brillant et doré régulierement souligné (MACDONELL, 1897 :
55), est I’outil avec lequel il vient a bout de tout élément qui obstrue, enferme ou plonge dans

’obscurité!®’. De ce foudre il abat le symbole archétypal des ténébres, vrtrd, le démon-obstacle

135 SQur ’opposition Aryas/ Dasyus, voir WHITAKER Jarrod L., « Does Pressing Séma Make You an Aryan ? A
Brief Review of Slsvi- and Asusvi- in the Rgveda », Zeitschrift Der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft,
vol. 157, n. 2, 2007, pp. 417-26.

136 \/oir également HALE Wash Edward, 4sura- in Early Vedic Religion, Delhi : Motilal Banarsidass, 1986, pp.
146-69.

137 Jurewicz (2010a : 350) observe d’ailleurs que « Indra and his thunderbolt, vajra, are the two symbols of light
in the vrtrahatya myth which function as the efficient cause of the process. [...] Indra is presented as radiant [..] ;
his brightness is strenghtened by brightness of his horses [...]. The thunderbolt too is described as bright (subhrd),
shining (dyumént), yellow (harita), yellowish (h&ri) and golden (hiranyaya). [...] it is shining (dyumin), it has a
thousand flames (sahdsrasoka) and golden lips (hdrisipra) and is compared to the sun (divi nd ketuir adhi dhayi) ».
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qui, plus qu’aucun, entoure et restreint. En effet, vrtrd est dit vrtrataram « le meilleur obstacle »
(1.32.5a), paridhim nadinam 1"« enclosure des riviéres » (3.33.6b) ou encore, I’enveloppe des
montagnes (« (12) se tenaient les ténebres dont les remous étaient le fondement des eaux, une
montagne dans le ventre de vrtra [/I’obstacle] » apcfm atisthad dharunahvaram tamo 'ntar
vrtrasya jatharesu parvatah, 1.54.10ab). (OLDENBERG, 1894 : 136-137 ; BERGAIGNE, 1963a :
201 ; JUREWICZ, 2010a : 344). De ce foudre, de la violence qu’il déploie par son usage, il fait
apparaitre la lumiére : « Indra, lorsque par la force tu as frappé le serpent-obstacle, tu as par-la
fait s’¢lever le soleil dans le ciel (lumineux) afin qu’il soit visible » vrtram yad indra
savasavadhir ahim ad it siryam divy arohayo drsé, 1.51.4cd). En outre, le vdjra est ici signifié
dans toute sa capacité manifestatrice. Avant qu’Indra ne perce les dpavratan (« non-observants
du rite ») dits anabhuvah (« ceux qui ne se tiennent pas a ses cotés », 1.51.9ab), le pocte précise :
« ton foudre devint visible, placé entre tes (mains) » (tdva vajras cikite bahvor hito, 1.5.7c¢).
Les individus dpavratan sont donc les Dasyus, figures ennemies associées a 1’obscurité, et
ceux-ci sont vaincus par un phénomene de lumiére : le foudre d’Indra, outil d’abattage de tout
obstacle & la lumiére. A travers les Dasyus, ce qu’atteint Indra de son vdjra, ce sont les ténébres

mémes qui trahissent 1’absence d’observance rituelle.

Au-dela de la samhita rgvédique, nombre de textes ultérieurs présentent aussi les ténébres,
I’obscur voilement du monde, comme le résultat de tout acte dit dpavrata-. Ainsi, en RVKh.

3.21.1 et AV. 3.2.6'%
asail yd sénd marutah paresam abhyaiti na éjasa spardhamand |
tam githata tdmasapavratena yathamisam anyé anyan nd janat | RVKh. 3.21.1

Cette armée-la, 6 Maruts, celle des adversaires, qui vient contre nous, rivalisant de

puissance,

cachez-la a I’aide des ténebres (dues a un acte) contraire a I’observance afin que, parmi

eux, I’un ne reconnaisse plus 1’autre.

asau ya sénda marutah paresam asman aity abhy ojasd spardhamana

138 Mais également en SS. 3.2.6; SV. 2.1210; VS. 17.47, ou la connexion entre ténébres et actes contraires a I’ordre
est identique, mais dont I’expression connait quelques nuances. Cf. SPIERS Carmen, Magie et poésie dans I’Inde
ancienne : édition, traduction et commentaire de la Paippaladasamhita de [’Atharvaveda, livre 3, Paris:
Université Paris sciences et lettres, Ecole doctorale de I’Ecole pratique des hautes études, 2020, pp. 201-202.
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tam vidhyata tdmasapavratena yathaisam anyé anyam nd jandat || AV. 3.2.6

Cette armée-la, 6 Maruts, celle des adversaires, qui vient contre nous, rivalisant de

puissance,

Percez-la des ténébres (dues a un acte) contraire a I’observance afin que, parmi eux, I’'un

ne reconnaisse plus 1’autre.

Il n’y a donc guére de doute : I’inceste perpétré par le ciel sur sa fille en 10.61.7, méfait
contraire a 1’observance (dpavrata-) divine, jette les ténébres sur le monde. Mais alors qu’il
commet ce crime, alors qu’il déploie par-la méme 1’obscurité, Dyaus en produit par accident la

solution : la semence échappée sur la védi, trace et rappel constant du péché commis.

I11.1.4.2 Réponse a ’inceste : tir d’archerie, projection séminale

Avant que les dieux ne donnent naissance au brahman, le sperme du ciel manque la matrice
aurorale mais tombe sur la matrice rituelle, soit la védi- : « (Alors) qu’ils se séparaient, ils
laisserent (derriere eux) un peu de semence projetée sur la surface (le dos) et la matrice du [rite]
bien performé » (manandg réto jahatur viyanta sanau nisiktam sukrtdasya yonau | 10.61.6cd),
« lorsque le pere jaillit sur sa propre fille, s’unissant avec [elle], il répandit sa semence sur

terre » (pitd yat svam duhitaram adhiskan ksmaycf rétah samjagmano ni sificat | 10.61.7ab).

Le rétablissement de ’ordre, sa possibilit¢ méme, est le fruit d’un incident : de cette
semence (rétah) manquant sa cible est faconné le feu rituel, le « seigneur de la demeure »
(vastos patim), gardien du vratd (vratapam), en méme temps qu’est divinement engendré le
brahman (10.61.7). D’aucuns ont préféré voir le fagonnement comme se faisant a partir du
brahman. Ainsi en est-il de Geldner (1951c : 228) ou de Thieme (1955 : 113) notamment, qui
note : « Wenn brahman im RV die (dichterische) Formulierung, also eine sprachliche Formung,
bezeichnet, werden wir ohne weiteres vermuten, daf es urspriinglich ,,Formung* {iberhaupt
bedeutete, und weiter die Moglichkeit erwigen, daf es auch im RV noch diese Bedeutung hatte,
das heift : die dichterische Formung bezeichnete, indem es den Begriff ,,Formung* nannte. ».
Mais comme je vais le montrer, et comme Jamison 1’a déja bien observé (cmtry, X.61-94 (1-6-

24) : 7-8), ’objet, le matériau fagonné n’est assurément autre que le sperme céleste.

I11.1.4.2.1 Sperme divin : cible ratée, ordre instauré

Dans toutes les versions du mythe, 1’éclat séminal qui s’échappe sur la terre apparait
comme un ¢lément de lumicre et chaleur. En 1.71, ¢’est un éclat (¢#visim, 1.71.5d), il est brillant

(chuci réto 1.71.8b) et créé par Agni-Rudra (mahé yat pitra im rasam divé kar, 1.71.5a) :
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mahé yadt pitrd im rasam divé kar ava tsarat prsanyas cikitvan |
srjad asta dhrsata didyim asmai svayam devé duhitdri tvisim dhat || 1.71.5

Lorsqu’il fit la séve pour le haut Pére, le ciel, remarquant la caresse, il monta furtivement

(vers lui).

L’archer relacha hardiment le projectile (céleste ?) vers lui (lorsque) le dieu établit son

éclat sur sa propre fille.
a yad isé nrpatim téja anat chiici réto nisiktam dyaur abhike |
agnih sardham anavadyam yuvanam svadhyam janayat sidayac ca || 1.71.8

Lorsque la pointe acérée (du projectile) atteint le seigneur des hommes [= Agni] pour
(qu’il) la délivre, le ciel, au moment du contact (délivra) le brillant liquide (séminal)

émis.

Agni engendra la jeune, irréprochable et soucieuse troupe [= les Angirases] puis la

prépara.

Le substantif #visi- « Erregung, Flackern, Funkeln, Strahlen » est dérivé de TVES- « erregt sein,
in Bewegung sein, ungestiim sein, entbrennen, glithen » et a un équivalent avestique qui
conserve toute la qualité lumineuse dénotée par le terme, Ifisra- « Strahl, Glanz » (EWA I :
686). Le syntagme chiici réto traduit une double brillance et ardeur, celle de rétas-, sperme « de
braises » (ROESLER, 1997 : 267 n. 6), mais aussi celle de chuici ($uci- hors sandhi). Cet adjectif,
« leuchtend, hell, rein », dérivé de SOC- « leuchten, glithen, brennen » (EWA 1: 656-657),

exprime essentiellement une clarté¢ dénotant un état de pureté (ROESLER, 1997 : 68).

En 10.61, le liquide séminal n’est nominalement signifié¢ que comme rétas- (10.61.6¢ et 7b)
mais il est I’objet de précisions absentes de toutes les autres versions du mythe. Premi¢rement,
il est localisé. Le sperme est un reste issu de la séparation entre le ciel et I’aurore (« lui dont le
(membre) étendu, qui accomplit ’acte viril, ayant émis (la semence), (celui-1a), le viril, retira
(son membre, qui était) posé (sur elle) » (prdthista yasya virdkarmam isnad danusthitam nu
naryo apauhat | 10.61.5ab), qui tombe sur terre (« lorsque le pere jaillit sur sa propre fille,
s’unissant avec [elle], il répandit sa semence sur terre », pité yat svam duhitaram adhiskdan
ksmaya rétah samjagmané ni sificat | 10.61.7ab), sur la védi (« (alors) qu’ils se séparaient, ils
laisserent (derriere eux) un peu de semence projetée sur la surface (le dos) et la matrice du [rite]

bien performé » (manandg réto jahatur viyanta sanau nisiktam sukrtasya yonau | 10.61.6¢d).
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Réinvesti et resignifi¢ dans le mythe de Vala (10.61.10-13), ¢’est un don qui n’est autre que
le rtd (radho nd réta rtdm) — soit, métonymiquement, ce qui permet de conserver ce dernier —,

ainsi qu’un legs brillant (suci...rékna) :
maksii kandayah sakhyam navagva rtam vadanta rtayuktim agman | 10.61.10ab

D’emblée, les Navagvas vinrent a la compagnie de la fille, disant le za pour 1’attélement

du rta.
maksii kandayah sakhydam naviyo radho na réta rtam it turanyan |
Stici yat te rékna dyajanta sabardighayah paya usrivayah || 10.61.11

D’emblée, ils se sont dépéchés a nouveau vers la compagnie de la fille (et) vers la

semence qui est pareil a un don, qui est assurément le rzd,

Ton brillant legs, en faisant des oblations, et le lait [/sperme] de la roussatre dont on trait

le nectar.

Secondement, ce qui nait du sperme est précisé. De lui, les dieux fagonnent vastos pdatim,
le « seigneur de la demeure » (vdstos pdtim vratapam nir ataksan, 10.61.7d). Le verbe TAKS-
« ciseler, fagonner » exige toujours un matériau brut a partir duquel 1’acte de création peut
s’accomplir’®®. Et, comme le reléve Jamison (cmtry, X.61-94 (1-6-24) : 7), ce matériau est ici
tout trouve : il s’agit du liquide séminal répandu sur terre, sur 1’espace rituel. L’identité exacte
de vastos patim pose davantage de difficulté. Considérée génériquement, vastospati- est une
divinité qui se caractérise par le fait de demeurer dans les habitats et d’en étre le génie (genius
loci). Dans la littérature ultérieure, elle voit son emprise, sa demeure, étendue a la terre (KEITH,
1925a : 63-64 ; HEESTERMAN, 1988 : 267 ; MADAN, 1988 : 246). En 10.61.7, Geldner (1951c :
228 : 7d) I’a identifiée comme Rudra ; Oldenberg (1912 : 265) refuse d’y voir Rudra et I’entend
— sans grande conviction — comme un génie du foyer ; Jamison et Brereton (2014 : 1474)
I’identifient comme Agni. Jamison (cmtry, X.61-94 (1-6-24) : 7) avance notamment que nulle
divinité n’est plus qualifiée de vrata-pd- qu’Agni et que vdstos pdtim est certainement une
variante d’une des épithetes récurrentes de ce dernier, grhdpati- « seigneur de la maison ». Et,
surtout, elle note que le dieu ignescent est le vengeur privilégié de cet inceste (JAMISON, 1991 :

364-373). En effet, dans la version du mythe la plus proche de 10.61 ou il est question du

139 Je développe cette idée en IV.1.2.
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vengeur (JACKSON, 2006 : 64), soit 1.71, Agni est identifi¢ comme tel. Dés lors que nous sortons
du RV., Rudra est la divinité vengeresse mais — toujours — dans une assimilation avec Agni
(JAMISON, 1991 : 296 ; JAMISON et BRERETON, 2014 : 194). Cependant, deux éléments me
poussent & comprendre le vastos pdtim fagonné par les dieux non pas uniquement comme Agni,

mais comme ce dernier assumant la fonction de Rudra, autrement dit, comme Agni-Rudra.

D’une part, I’importance accordée a Rudra dans I’hymne et, surtout, le parall¢le entre le
brdahman rudraique présenté en 10.61.1a par le poéte (iddm itthd raiidram...) et celui engendré
par les dieux en méme temps qu’ils fagonnent vastos patim, imposent la présence de Rudra dans
ce dernier acte. Ensuite, la semence a partir de laquelle est réalisé le fagonnement n’est pas
entiére mais un résidu (mananag réto, 10.61.6¢c). Ce caractére résiduel fait particulierement
écho a la nature de Rudra. D’aprés Ducceur, la figure rgvédique de ce dernier est ambivalente® :
divinité vengeresse, maléfique, mais aussi miséricordieuse, Rudra est tant un chasseur
redoutable que le parangon des médecins (2.33.4). Les Aryas craignent son courroux, sa néfaste
puissance, et travaillent a le maintenir a I’écart du clan ainsi que des animaux qu’il est capable
d’empoisonner. Il est décrit comme adoptant de multiples formes (3.33.9), comme archer
(2.33.10) ou, plus rarement comme porteur de foudre (2.33.3) et, entre autres, ordonnateur du
culte (7.46.1). La forme adjective de son nom, raudra-, bien attestée en latin, ridris « brut, non-
travaillé », traduit bien ce qu’il en est : est dit rudraique ce qui est « sauvage », soit « non-
ordonné », « extérieur au culte ». Il s’agit, souligne Ducceur, de qualifier ce qui n’a pas été
dompté, conquis — fait sien par les Aryas (DUCEUR, 2009a : 43-45). Dans la littérature ultérieure,
vastu-, premier membre du syntagme vdstos pdti, est le « site », la « demeure » mais aussi
I’espace sacrificiel abandonné par les dieux'*!, ceux-ci retournant vers le ciel une fois le rite
accompli. Rudra y est alors le « laissé pour compte » (vastavya-), maitre d’une demeure (véstos
pati-) qui ne connait plus d’'usage (MALAMOUD, 1980 : 256). La semence divine a partir de
laquelle est engendré vastos pdtim est un résidu qui échappe a la matrice aurorale dans laquelle

le ciel cherchait a I’émettre et qui est intégré dans 1’exercice rituel par sa transformation en

140 Le RV. s’embarrasse peu de décrire Rudra ou d’en développer la figure, mais il n’est guére secondaire pour
autant. Comme le reléve Ducceur (2009a : 44 n. 9), Gonda a bien noté que « le nombre restreint des hymnes a
Rudra ne doit pas faire croire que ce personnage sombre et redoutable ait été secondaire dans les croyances
védiques » (GONDA, 1962b : 106).

141 Kyoko Amano (2016 : 61), a partir de MS I 2,4, propose d’ailleurs de vastu- une interprétation élargie, non
limitée a la sphere sacrificielle. Elle I’entend comme désignant « an [abandoned] dwelling place », autrement dit,
comme marquant le fait de demeurer a ’extérieur du village, de faire partie d’un groupe social sédentaire — bref,
d’appartenir a ceux qui vivent en périphérie.
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vistos patim. 11 me semble que nous sommes ainsi face & Rudra transformé en Agni, fait ouvrier
du rite et non plus menace, nous sommes face a un ¢lément chaotique, expression cristallisée
du crime divin, intégré dans le rite pour que puisse €tre rétabli la bonne observance rituelle et,

partant, le bon déroulement du monde, le rza.

II1.1.4.2.2 Du sperme au brdhman rudraique, reproduction poétique du geste divin : le sperme

s’accomplit dans 1’échec, la parole atteint sa cible

Commentant 10.61.1 et 7, Jamison (cmtry, X.61-94 (1-6-24) : 1-7) avance que le brahman
engendré par les dieux est celui présenté et présentifié¢ par Tiirvayana en 10.61.1a (iddm ittha
raudram...) ou qu’il lui sert de modele et que la capacité rudraique de ce dernier s’explique
sans doute par la volonté de déployer I’hostilité propre a Rudra envers les autres compétiteurs
poétiques. C’est 1a ce qu’avangait également Geldner qui comprend I’inceste comme un
heureux événement (« Der Inzest wird ausdriicklich als Guttat bezeugt (6), denn er ist wohl als

erster Schopfungsakt aufzufassen ») :

Wer eine Anspielung auf raudrau in 15 sehen mochte, muB3 erst dieses dunkle Beiwort
der As$vin aufhellen. Vielleicht o zu erkliren: Rudra ist der Gott, dessen Name aus
omindser Scheu gern unterdriickt wird, bes. in der Geschichte vom Inzest. Er ist, wie
spater der theologische Kunstausdruck ist, ein anirukta. Dieses aniruktatvam ist aber
eine Eigenart unseres Liedes. — Es wird sodann der Anlal3 des Liedes angegeben. Es
wurde in einem Séngerwettkampf (gelegentlich eines Opfers) vorgetragen, in dem die
geistigen Kréfte sich messen (1b). Und der Sédnger hofft zugleich fiir seine Verwandten
und Amtskollegen auf den Siegerpreis (1cd) » (GELDNER, 1951c : 226).

Oldenberg (1912 : 262) le suit sur ces derniers points, mais avance que raudrau est a connecter
au Rudra, pere des Asvins, dont il est question en 15a eu égard aux importantes connexions
entre les strophes 1-15. Dés lors que 1’on considére comme organique les strophes 1-8 — a
minima —, il devient évident que le brdhman rudraique présenté par Turvayana est une
reproduction de celui engendré par les dieux, mais aussi que tout le geste qui ’accompagne est
une reconstitution de tout I’acte incestueux, porté cette fois a une fin heureuse, sans le détour

du crime.

La virilité du ciel, Dyaus, fait I’objet d’une surenchére de 10.61.5 a 7. Il est évidemment
présenté en tant que pere (pitar-) : « lorsque ce qui devait étre fait en fut a sa moiti¢, lors du

rapport, alors que le pére agissait de désir envers la jeune fille » (madhyd yat kartvam abhavad
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abhike kamam krnvané pitari yuvatyam | 10.61.6ab), « lorsque le pére jaillit sur sa propre fille,
s’unissant avec [elle], il répandit sa semence sur terre » (pitd yat svam duhitaram adhiskdn
ksmaya rétah samjagmand ni sificat | 10.61.7ab). Mais c’est surtout par 1’intermédiaire de sa
verge que sa virilité est signifiée. Le poéte le décrit comme suit : « Lui dont le (membre) étendu
(prathista), qui accomplit 1’acte viril (virdkarmam), ayant émis (la semence), (celui-1a), le viril
(ndryo), retira (son membre, qui était) posé (sur elle) » (prathista yasya virakarmam isnad
danusthitam nu naryo dpauhat |10.61.5ab). Le ciel est pére (pitar-), en érection (prathista-) —
soit doublement en capacité¢ d’engendrer —, viril (ndrya-), et a méme d’exercer sa virilité
(virakarmam). Le terme ndrya- est un adjectif formé sur ndr-, « homme », de I’i.-e. *hznér-,
d’une racine verbale i.-e. *h:ner- « étre fort » (EWAII : 19-20). Quant au bahuvrihi virdkarmam,
il s’agit d’une désignation euphémique du pénis, un hapax rgvédique. Le premier membre est
le substantif vira- « Mann, kfratvoller Mann, Held Sohn », le second, kdrman-, un substantif
dérivé de KR- « faire », qui signifie « Handlung, Werk, Tat, Opferhandlung » (EWA 1 : 318 ;
II : 569). Pinault opére la distinction suivante entre ndr- et vird-'*? : le premier signale la
possession de qualités viriles exemplaires et est essentiellement employé pour désigner les
prétres ; le second est un homme objectifié, en ce sens qu’il est propice a étre soumis a autrui,
et désigne généralement les hommes de guerre. Indra est, des deux, le modéle prototypique
(PINAULT, 2002 : 201). L’homme dit ndr-, celui a la virilité exprimée par ndrya-, est homme de
rite. A contrario, I’homme dit vird- est celui qui éprouve sa virilité¢ dans la martialité et ce dans
une optique bien spécifique : I’acquisition de richesses et la conquéte territoriale (WHITAKER,
2018 : 62-63). A cet égard, la désignation du pénis par virdkarmam traduit la violence de
I’action auquel il prend part — I’organe du ciel est instrument de violence, la matrice aurorale

territoire colonisé.

La figure de Turvayana, ouvrier du brdahman rudraique, se déploie dans ce méme carcan
de virilité. Le pocte le célebre, disant : « Turvayana, dont la parole est la plus appréciée, émis
de la semence durable comme un flot » (tiirvayano girtavacastamah ksodo na réta itaiti sificat
| 10.61.2cd), mais il décrit aussi sa virilit¢ comme d’ordre guerrier : « lui qui, puissamment viril,

des fleches dans les mains, a mené sa visée a la réalisation » (a yah saryabhis tuvinrmno

142 \oir aussi KAzzAz1 Kerstin, « Mann » und « Frau » im Rgveda: mit einem Excurs iiber Worter fir « Frau »
im Atharvaveda, Innsbruck: Institut fir Sprachen und Literaturen der Universitat Innsbruck, 2001.
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asyasrinitadisam**® gabhastau 110.61.3cd). 11 est donc pérenne producteur séminal (ksédo nd
réta itauti sifnicat), pérenne producteur de cette semence qui est aussi le soma, comme 1’est le
sperme céleste (OBERLIES, 1999 : 148), et d’atours guerriers (Saryabhis) bien que poecte, et
puissamment viril (fuvinrmno). Spiers (2020 : 282) a relevé que le maniement de 1’arc, ici
évoqué par saryabhis, est une réguliere métaphore de la fécondation. Tirer une fléche ou la
poser dans son carquois est I’expression du liquide séminal déposé en une matrice —
typiquement, en SS. 3.23.2 : « qu’un embryon aille en ta matrice, un homme, telle une fléche
dans un carquois » (& te yonin gdrbha etu piiman bana ivesudhim, SS. 3.23.2). Muni de fléches,
Tirvayana se révele donc prét a entreprendre une action de fécondation. D’apres le dictionnaire
de Grassmann (1964 : 544), le terme tuvinrmnd- se rencontre en huit occurrences dans le RV.
Whitaker observe que le second membre, nymnd-, est un presque synonyme de ndr-. 1l traduit
une connexion particuliere avec 1’expertise rituelle, et en particulier la louange d’Indra et Agni.
Est nymna-, « homme », celui qui se réalise comme tel par I’exercice du sacrifice — qui réalise
par-la méme sa virilit¢ (WHITAKER, 2018 : 58-62). D’ailleurs, tuvinrmnd est essentiellement
une ¢pithéte d’Indra mais le terme peut aussi s’appliquer aux hommes en état d’extase somique

(1.43.7, 10.148.1) — état grace auquel Indra lui-méme accomplit ses exploits :
asmé soma Sriyam adhi ni dhehi Satdsya nynam |
mahi Sravas tuvinrmnam || (1.43.7)
En nous, O Soma, dépose la gloire de cent hommes,
une grande (et) puissamment virile renommée !

Ainsi, dans le carcan de la virilité, cette expression de puissance'**, le poéte agit dans le
sillage de la divinité. Dyaus est pére, d’une virilit¢ double — rituelle comme guerriere — et
performateur affirmé de sa virilité ; Turvayana est producteur séminal, male guerrier et

parangon de la virilité.

Enraciné dans le geste divin par sa virilité¢, Turvayana reproduit également 1’émission

séminale par I’exercice de son activité rituelle et poétique. Les différentes qualifications qui lui

143 Selon Narten (1995 : 340 et suiv.), sri- désigne le fait de parfaire, de porter un objet a sa perfection. Ainsi, note-
t-elle que, en RVKh. 1.7.7 et 2.6.28, s7i- est employé pour désigner le fait de rendre le lait parfait, comme en AV.
4.1.2 de parfaire une boisson chaude. Et dans nombre d’occurrences, ¢’est le soma qui est porté a sa perfection.
144 Cf. RENoU Louis, Grammaire de la langue védique, Lyon : IAC, 1952, p. 121 §163.
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sont affectées autorisent, voire contraignent, a interpréter cette émission doublement et
circulairement. Comme du sperme divin est fagonné le feu rituel sous la forme de vastos patim,
en sa qualité de gardien du vratd (vratapam), I’émission séminale de Tiirvayana est production
des outils essentiels du rite : elle est tant création poétique que somique. L’activité rituelle
s’engageant par la production du feu, elle n’est possible que dans la suite de la projection
séminale : I’inceste divin entraine la production tant cosmologique que rituelle des outils a
méme de défaire sa perversion — la divinité ignescente vdstos patim et le brahman divin ; le

soma et le brahman poétique.

Toutes les différentes sections de I’hymne sont liées par un seul et méme fil : le premier
pressurage matinal, le rite accompli a 1’aurore (JAMISON et BRERETON, 2014 : 1473). Le
contexte rituel est d’ailleurs bien signifi¢ en 10.61.2ab : «lui [= Turvayana], assurément,
gagnant, au profit de celui qui peut étre abusé afin d’offrir — Cyavana a mesuré |’aire

V4% (sa id dandya dabhiyaya vanvai

sacrificielle a I’aide des préparations-a-ajouter (au soma
cyavanah siidair amimita védim |). D’aprés Mucciarelli (2014 :24-25), I’emploi de VAN-
« conquérir » (vanvan) traduit I’entrée dans la sphere sacrificielle. Contrairement a ce qu’elle
avance toutefois, il me semble que ce n’est pas Cyavana qui procéde de cette entrée, mais
Turvayana. En effet, Cyavana est un mauvais sacrifiant reconnu. D’aprés Pischel, MBh. 3.122-
123 est explicite a ce propos : Cyavana, s’étant emparé du soma, promet aux Asvins de les aider
a en consommer sous les yeux d’Indra, en dépit de la volonté de ce dernier. A contrario,
Tirvayana est un prince et protégé d’Indra (1.53.10, 1.174.3, 6.18.13) (PISCHEL et GELDNER,
1889-97, vol 1 : 71-72). A méme 10.61, ce dernier est « celui dont la parole est la plus

appréciée » (girtavacastamah, 10.61.2c) comme le producteur du brdhman rudraique est

« celui dont la parole est appréciée » (girtavaca, 10.61.1a) :
idam ittha ravdram gitrtavaca brahma kratva sacyam antar ajai |
krand ydd asya pitara mamhanesthih parsat pakthé éhann a sapta hétin || 10.61.1

Voici, 1a, un brahman rudraique (que) celui dont la parole est appréciée (a réalisé) a

’aide de sa capacité de réalisation mentale lors d’un concours d’habilité,

145 Sur siida-, voir PISCHEL Richard et GELDNER Karl Friedrich, Vedische Studien, Stuttgart : W. Kohlammer,
1889-97, vol I, pp. 71-77 ainsi que le bref état de I’art des discussions sur ce terme que fait Jamison dans son
commentaire : http://rigvedacommentary.alc.ucla.edu/wp-content/uploads/2024/01/V11-1-6-24.pdf, p. 49.
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(un brdahman) qui, dressé pour la libéralité, va délivrer [/guider] ses géniteurs et, au

cinquiéme jour, les sept hotars.

Tirvayana produit donc un brahman efticace qui entraine une divine libéralité a son profit et
sauve ses proches et des officiants rituels, mais il attire aussi les Asvins a son sacrifice :
« (Turvayana) aux invocations — pareilles, grace a sa virtuosité, a de la pensée pénétrante —
auxquelles vous accourez et acquérez des mots-inspirés [/ tremblements] » (mano nd yésu
havanesu tigmam vipah Saciya vanutho dravanta | 10.61.3ab). Il faut noter que ces mots-
inspirés (vipah) se révelent d’un double entendement deés lors que 1’on considére 1’émission
séminale de Tlrvayana, I’émission de rétas. En effet, comme le souligne Jamison (cmtry, X.61-
94 (1-6-24) : 4), celui-ci est non seulement la matiére séminale, mais peut aussi étre confondu
avec le soma, comme ’atteste 1.164.35¢ : « ce soma est la semence du taureau-cheval » (aydm
somo vrsno asvasya réto). Turvayana se réveéle donc comme triple émetteur de trois éléments
essentiels au rite : une descendance, enjeu rituel, des productions poétiques, et le soma. Dans
sa virilité exacerbée, il est producteur séminal propre a engendrer ; en sa qualité de pocte et
producteur d’un brahman, il est producteur d’une semence-verbale, embryon du rtd**® ; via la
confusion de rétas- avec le soma, il est producteur somique — mais aussi consommateur. De fait,
le substantif vip- « begeisterte Rede », est dérivé de VEP- « zittern, sich erregen » (EWA 11 :
583), racine privilégiée de I’expression de I’extase somique. Il s’agit donc d’une production
verbale impliquant les tremblements euphoriques de la consommation somique — c’est une
création poétique réalisée sous extase. Mais, étant donné la confusion du rétas avec le soma et
le fait que Cyavana n’intervienne dans le rite qu’au moyen de « préparations-a-ajouter (au soma)
» (sitdair) — ce qui suppose donc le soma comme déja-1a —, vipah traduit a la fois les mots-
inspirés que Tirvayana offre aux A§vins mais aussi les tremblements qu’il leur procure en leur
faisant don de soma. Assurément, Tiirvayana est le pocte qui sacrifie correctement et Cyavana

celui réduit a une position de participant (JAMISON et BRERETON, 2014 : 1473-1474).

En outre, le parallele entre 1’activité poético-rituelle de Tiirvayana et I’inceste divin est plus
profond : comme le ciel, Dyaus, dés lors qu’il viole Usas, projette sur le sol une semence qui
devient le feu rituel et préserve le vratd, le poete produit du feu au lever de 1’aurore et exerce

sa propre observance rituelle. Toutefois, il y a une nette différence entre les deux actes :

146 « In the verbal contest rétas can represent well-formulated words that reflect 7ta- and produce results. And of
course in the account of the divine incest myth that follows in this hymn rétas is actually semen » (cmtry, X.61-
94 (1-6-24) : 4).

115



I’émission séminale de Turvayana, elle, ne manque pas sa cible — il est, pour rappel, « celui qui,
puissamment viril, des fléches dans les mains, a mené sa visée a la réalisation », a yah saryabhis
tuvinrmno asydérz'nz'tddzls’am gabhastau [10.61.3cd). Et que sa parole, son brahman, son
émission séminale voit son achévement exprimé par une métaphore relevant de 1’archerie'*’ est
fort de sens des lors qu’on considére son correspondant divin. En effet, comme déja souligné,
le punisseur phare de I’inceste est Rudra, archer d’excellence. Le brahman rudraique est la
reproduction poétique de I'ultime acte de résolution de I’enténeébrement dii a I’inceste : c’est

une fleche tendue vers le fautif, réparatrice de 1’ordre mis a mal.

I11.1.4.3 Du sperme au feu : manifester le brdhman

Le brahman engendré par les dieux est donc 1’objet d’une quintuple phénoménalisation. 11
apparait dans la séparation des deux divinités-phénoménes dont j’ai déja souligné tout le
caractére lumineux, le ciel diurne (Dyaus) et I’aurore (Usas), tout comme les divinités
engendreuses, assemblées et effacées en un collectif, déploient leur luminosité sur ce dernier.
Et, surtout, le sperme (rétas-) et le feu rituel (Agni-vastospati) le phénoménalisent et permettent

aux poctes de s’engager dans un processus cognitif.

Comme souligné, le sperme est un élément de lumiére et de chaleur. Dés lors que les dieux

le faconnent comme vdstos pdtim, il atteint sa pleine phénoménalité et capacité de

148 9

phénoménalisation, celle du feu'*®. Agni est I’outil de connaissance par excellence'®, c’est la
lumiére qui illumine les ténébres, omniprésente et universelle (OBERLIES, 1998 : 358-360). De
sa lueur, omniscient (visvavid-), il révele les objets les plus sacrés et dissimulés tels que le r#d,

les secrets des hommes (8.39.6b) ou les noms cachés des vaches (10.169.2b) ; de sa lueur, « sage

147 Sur ce type de métaphores, récurrentes dans le RV., voir notamment JAMISON Stéphanie, « Vedic isudhya- and
Old Avestan isud-, isiaidiia-: The Aim of Praise » dans LE FEUVRE Clair et PETIT Daniel (éd.), Ovoudrwv iotwp
Meélanges offerts a Charles de Lamberterie, Louvain/ Paris : Peeters, 2020, pp. 483-494.

148 Bachelard (2002 : 38-42) 1’a démontré avec envergure : nul n’est plus grand enseignant, nul n’est plus grand
lieu et universel outil de connaissance que le feu. Il est de forme changeante, habitant tous les supports, tous les
lieux : le feu, c’est celui de la torche penchée sur un objet, découvert a sa lueur ; c’est celui qui brile et menace,
et laisse dans sa brilure la trace indélébile d’un enseignement ; c’est celui du repos, dansant dans le foyer, alors
médium et interface de la réverie, révélant dans ses ombres les traces d’une présence jusqu’alors ignorée. Et
surtout, peut-étre, le feu est celui qui transforme ce qu’il avale de sa bouche : il livre aux mysteres ce qu’il dévore.
149 « The Rgvedic scenario of producing fire is the same as that of other defining events in that it is a process of
producing a life-giving light from darkness which hides and encloses it. [...] In the descriptions of producing fire
the hiding places of Agni function as symbol of darkness and Agni as the symbol of light. The scenario of
producing fire, seen as a two-phased process during which Agni firstly remains in his hiding place an then
manifests itself himself, is convergent with the scenario of creation in the Nasadiya [...] and we can assume that
the former motivated the latter » (JUREWICZ, 2010a : 123).
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connaissant les mystéres » (cikitvas-'*°), il révéle les chemins et issues, tant ceux matériels que
poétiques et spirituels, mentaux, qui menent a ces mémes objets — il est celui qui « jour apres
jour ne ferme pas les yeux » (na ni misati...dive-dive, 3.29.14c) (ROESLER, 1997 : 249 ;
MAHONY, 1998 : 91 ; HAUDRY, 2009 : 205-211). « Agni ist objektiv cetana ,,glainzend", darum
kann er dem Dichter die cit-Kraft als ein ihn subjektiv erhellendes Element verleihen, mit dem
der Dichter Erkennen auf die verborgenen Dinge strahlt (RV. II. 2. 10) » (DANDEKAR, 1938 :
67). Dans le RV., Agni est un phénomene lumineux qui permet aux hommes de s’engager dans
un processus cognitif. Penché sur un objet, il en permet la saisie mentale et cognitive ; il fait
ceuvre de signal dans la nuit (ketum, 5.7.4), permet le discernement dans 1’obscurité ; il se
déploie en tout lieu, dans les ténébres, les eaux, la nuit, les pierres a presser le Soma (dasman-,
adri-) ou les batons d’allumages (arani-, arani-). 1l se cache dans les espaces qui échappent a
I’entendement et, alors qu’il est allumé ou qu’il s’allume de lui-méme, il permet que ce méme
entendement se réalise. A la luminosité de ses flammes, rien ne se soustrait ni ne se dérobe

(JUREWICZ, 2010a : 50, 123-127).

La connaissance des issues d’Agni est par ailleurs particuliérement connectée au brahman :
il est le révélateur privilégié de I’acces (garu-) a ce dernier, celui capable d’en trouver ’acces
(« Vai$vanara, trouve une issue pour le brahman », vaisvanara brahmane vinda gatum, 7.13.3c¢),
comme d’en procurer un pour le brahman — et la question reste chaque fois toute enticre de

savoir s’il s’agit d’un brdhman divin ou de poétique facture™?.

150 « Nur wer cikitvan ist, vermag alles zu sehen und zu verstehen (1.25.11). Der Gegenstand des Erkennens liegt
an sich im Dunkeln und ist darum nicht wahrnehmbar, es bedarf der cit-Fahigkeit als eines psychischen Lichtes,
ihn dem Menschen greifbar zu machen. Daher bezeichnet cit insbesondere die geistigseelische Kraft, mit der
Geheimnisse der Gotter ergriffen werden » (DANDEKAR, 1938 : 66).
151 |_es autres occurrences datives de brahman ou, pour toutes, exception faite de 1.113.19c et 7.60.11a, il est
question de trouver une issue ou de faciliter I’acces du brahman sont aussi lieux de cette ambivalence : « Celui qui
connait ta [= Agni] bonne disposition, 6 trés jeune, met en branle I’issue pour pareil brahman » (sd te janati
sumatim yavistha ya ivate brahmane gatim airat | 4.4.6ab), « Vai$vanara [= Agni], trouve une issue pour le
brahman » (vaisvanara brahmane vinda gatiim, 7.13.3c), « camarades, agissez adéquatement pour celui qui mérite
d’étre satisfait par des actes adéquats. Il fera de bons gués, faciles a traverser, pour le brahman » (daksayyaya
daksata sakhayah karad brahmanpe sutdra sugadha || 7.97.8cd), « Que 1’issue pour le brahman aille vers les eaux
parmi les dieux » (pra devatra brahmane gatir etv apé dacha ...]| 10.30.1ab), « Toi [= Indra], a I’esprit réellement
impétueux, tu as fait relacher la roche, tu as fait la vache facile a trouver au profit du brahman » (satinamanyur
asrathayo ddrim suvedanam akrnor brahmazne gam || 10.112.8cd) ou encore :

s pirvyé vasuvij jayamano myjané apsi duduhdné adrau |

abhisastipd bhivanasya raja vidad gatiim brahmane pityamanah || 9.96.10

Le primordial [= soma] qui trouve des richesses alors [méme] qu’il nait, est lavé dans les eaux, trait sur
la pierre ;
Protégeant des prédications, roi de la création, il a trouvé ’issue pour le brahman alors qu’il était purifié.
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jusano agne prati harya me vdco visvani vidvan vayunani sukrato |
ghrtanirpig brdhmane gatum éraya tava deva ajanayann dnu vratam || 10.122.2

Te délectant, Agni, tu accueilles ma voix. Instruit de toutes les voies (rituelles), (toi) de

bonne conception-mentale!®?,

Dans ton habit de beurre clarifié, tu as mis en branle 1’issue pour le brahman — suivant

ton observance (vratd), les dieux 1’engendrérent®®3,

L’engendrement du brahman repose donc, comme en 10.61.7, sur sa comparution au-
devant de phénomenes lumineux, en particulier le feu, qui en dégage I’acces cognitif aux poctes.
Contrairement au brahman divin, le brahman rudraique n’est pas engendré ni révélé dans la
lueur du sperme divin, du feu, mais est toutefois présentifié dans un état d’extase somique et de
capacité cognitive exacerbée. C’est 1a ce qu’implique le sperme (rétas), dans sa capacité a se
confondre avec le soma, dont vipah active I’idée de consommation. De sa capacité a émettre
cette semence, en laquelle est cristallisée 1’extase somique, vient le brahman comme via la

brillance séminale du sperme divin il y a phénoménalisation du brahman divin.

152 Selon Bausch (2016 : 37), le terme kratu- référe au processus mental précédant une action. A cet égard, je le
comprends et traduis comme la capacité de concevoir une action juste avant son accomplissement. Cf. également
KOHLER Frank, « Kavikratu », Lingua Posnaniensis, 2019, 61, 2, pp. 73-82, RONNow Kasten, « Ved. kratu-. Eine
wortgeschichtliche Untersuchung », Le monde oriental, 1932, 26, pp. 1-90.

158y n’y a aucun consensus sur I’objet de ajanayann. Geldner (1951c : 349), avec hésitation, opte pour le brahman,
et est suivi de Renou (EVP XIV : 28) ; Thieme (1948 : 21 n. 1) et Schmidt (1958 : 66) optent pour le vratd-.
Jamison et Brereton (2014 : 1594) y virent le brahman mais finissent par préférer le vratd, notant que « it would
be unusual for gods to create brahman- ; [...] I would therefore now suggest an alt. tr. “Following your
commandment, the gods begot (their commandment(s)).” » (cmtry, X.94-191 (1-6-24) : 82). Comme le montrent
les trois strophes analysées et comme je 1’ai explicité plus haut, il n’y a rien d’inhabituel a ce que les dieux
engendrent le brahman. C’est leur action de création privilégiée envers ce dernier. Néanmoins, ce qui est accompli
en 10.122 ne tient guére la mesure des actes cosmogoniques et révélateurs accomplis dans les engendrements
divins : Agni est ici déja inscrit dans la sphére rituelle et comme officiant (hota grhapatih, 10.122.1d), il est
restreint a cette aire, 1a ou les autres engendrements du brahman impliquent systématiquement et & minima, outre
I’espace rituel, le ciel — ou plutdt la présence divine dans le ciel.
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II1.1.5 2.34.7ab : le brahman comme un don : manifestation progressive

tam no data maruto vajinam ratha apanam brahma citdayad divé-dive |
isam stotrbhyo vrjanesu kardave sanim medham dristam dustaram sahah || 2.34.7

Vous nous donnez-a-1’instant, O Maruts, ce vainqueur au char (qu’est) le brahman qui

atteint [son but], que I’on comprend [/qui brille] jour apres jour.

(Donnez-nous) un rafraichissement pour les laudateurs au sein de 1’enclos, pour les
artisans (poétiques), un gain de (vivacité) intellectuelle ainsi qu’une force sans faille,

insurpassable!®.

En cette strophe, les Maruts sont sommés par les poétes de faire don d’un brahman spécifié
comme « vainqueur au char » (v@jinam ratha), « atteignant [son but] » (apanam), et « que I’on
comprend [/qui brille] jour apres jour » (citdyad divé-dive) en méme temps que d’autres
libéralités, d’ordre matérielle (isam), intellectuelle (medham) ou corporelle, vitale (dristam

dustaram sahah). Uhymne 2.34, dont fait partie la strophe, est adressé aux Maruts et consiste

154 Renou, qui traduit les padas cd comme suit, « la jouissance-concréte pour les laudateurs dans les cercles
(dévots), pour le barde (enfin) le gain (par excellence, a savoir) la sagesse, force indestructible, insurpassable ! »
(EVP X : 26) propose d’y comprendre un renvoi aux trois fonctions pour autant que 1’on admette une acception
économique a is- (EVP X : 76). Si, de prime abord, I’hypothése semble difficile a accepter étant donné que la
strophe insiste sur I’activité poétique (stotrbhyo, kardve), certains éléments corroborent la proposition de Renou.
Premierement, Burrow (1955 : 326-329) a démontré que le nom-racine is- « Labung, Labertrunk, Opferspende,
Opferguss, Kraft, Frische » (EWA | : 198), n’est pas épuisé par le sens de « rafraichissement, nourriture », induit
notamment par sa récurrente association a DUH- « traire », P1- « gonfler », MAD- « se réjouir, se délecter », mais
que celui-ci est contesté par un pluriel d’épithétes, outre celles de sens génériques, qui dégagent d’is- le sens de
« prospérité, abondance ». La comparaison avec son équivalent avestique, is- (EWA | : 198 ; KELLENS et PIRART,
1990 : 224), traduit également une acception plus large. Bartholomae (1904 : 373) rend i5- par « Wunsch » ; Insler
(1975 : 127) en dégage le sens de « power », en raison de sa connexion particuliere avec xsadram « master,
sovereignty » ; Humbach (1959 : 10, 17) le comprend comme signifiant « Kraft, Kfraftlabe, Starkung », et
souligne, a I’instar d’Insler, que i§ exerce, notamment en Y28.7 et 29.9, une rection possessive sur xsagram.
Kellens et Pirart (1990 : 224) le rendent par « vigueur ». Ainsi, en Y28.9 :

andis va noit ahurd mazda aspmcea yandis zaranaéma

manasca hiiat vahistom yoi va yoiSoma dasamé stiitgm

ViZam ouuistiianho ¢ xsa¥romed Sauuanhgm ||

Puissions-nous ne pas vous irriter, O Maitre Mazda, 6 ordre harmonieux (assm) et excellente pensée
(manas vahistam) par ces requétes, nous qui avons pris place [= la place rituellement adéquate] dans
I’offrande des louanges pour vous — Vous qui étes les plus rapides de (par) la vigueur (i59) et la capacité
de réalisation des bénéfices.
Le locatif vrjanesu peut également connecter is- au domaine économique, a I’espace clanique. En effet, vyjana-
traduit une idée d’appartenance communautaire — « Gemeinschaft, Territorum einer Gemeinschaft,
Niederlassung » (EWA 11 : 573) et y situe donc les laudateurs (stot7bhyo). Les deux autres classes se livrent d’elles-
mémes, puisque la classe sacerdotale se voit aisément identifiée par la demande, pour les artisans-poetes (kardve),
de gagner en vivacité intellectuelle — soit poétique —, et les ksatriyas, non-nommeés, par celle d’acquérir une force
sans égale.
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essentiellement en une description de cette troupe de dieux. Par le biais d’une phraséologie
luxuriante et d’un caractére naturalisant, les Maruts y apparaissent dans tous leurs atours
lumineux. La strophe 2.34.7 de don divin du brdhman est insérée dans une série de strophes
(2.34.6-9, 11 et 14-15) qui font état de tous les bénéfices que peuvent apporter les Maruts. Il est
dans cet hymne question du brdhman a trois reprises. Au brahman de facture divine (2.34.7ab),
qui ne se manifeste que de maniére progressive (citdyad divé-dive), répond celui poétique —
pluriel (brahmani), possédé par les poetes (no) et ceuvre définitivement humaine

(brahmanyantah) :
a no brahmani marutah samanyavo naram na samsah savanani gantana |
asvam iva pipyata dhenum iidhani karta dhiyam jaritré vajapesasam | 2.34.6

(Venez) vers nos brahmani, vous, Maruts, dont 1’esprit est solidaire, tel Narasamsa [=

Agni / la louange des hommes'®®], venez a [notre] pressurage.

Gonflez-(les) comme une jument, comme une vache-laitiére en sa mamelle ! Pour le

chanteur, faites que la pensée-poétique ait pour ornement la récompense !
tan vo mahé marita evaydavano visnor esdsya prabhrthé havamahe |
hiranyavarnan kakuhan yatdsruco brahmanyantah samsyam radha imahe || 2.34.11

Ces grands Maruts, sillonnant (les chemins), nous les invoquons pour votre offrande

rituelle pour le rapide Visnu.

Les cuillers oblatoires tendues, affairés aux brahman, nous implorons les immenses a la

teinte dorée pour une libéralité digne d’étre louée.

155 | e syntagme naram (nd) samsah « «zu n°[= nar-] gehorig » est une variante du composé ndra-samsa-,
« Beiwort des Agni, auch des Pusan », dont le premier membre est nar- « Mann, Mensch, Held, Krieger », le
second samsa- « Preis, Lob, Meinung, Urteil [in Form eines wohlformulierten Spruches » (EWA 11 : 19-21, 600).
Si le composé ndra-samsa est une épithéte réguliere d’Agni, voire de Pusan (MACDONELL, 1897 : 100), sous forme
de syntagme il est & comprendre comme « la récitation faite par les officiants » d’aprés Renou, ndra-samsa- étant
probablement « la Récitation personnifiée » (EVP X : 75-76). Jamison, qui en 2.34.7b rend naram nd samsah par
« like Narasamsa [/him who receives men’ s praise = Agni ?] » (JAMISON et BRERETON, 2014 : 450), revient sur
sa traduction dans son commentaire et rejoint Renou, proposant cette nouvelle traduction : « like the Laud of
Men ». Elle note que les poétes comparent les Maruts & une figure divine qui devrait étre présente au sacrifice,
Agni, ou, suivant Renou, un élément rituel, la louange (cmtry, 1l (1-6-24) : 104). Partant que les Maruts sont dits
« d’un esprit solidaire », la convocation conceptuelle de Narasamsa traduit leur solidarité dans 1’action rituelle —
leur venue. L’ambiguité du syntagme me semble donc devoir étre conservée : le feu rituel comme la louange sont
le produit d’une action collective.
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I11.1.5.1 Maruts : divinités-phénomeénes et d’atours lumineux

Les Maruts sont des divinités mineures, excellents alliés d’Indra, fils de Rudra et de la
vache céleste Prsni, et d’une beauté réguliérement soulignée®® (OBERLIES, 1998 : 206). Ils sont
d’une apparence lumineuse, tant par leurs brillants atours, leur peau ointe que leur arme de jet ;
ils sont, a I’instar de soma et de la foudre, producteurs de 1’orage, ce phénoméne naturel décrit
comme lumineux (ROESLER, 1997 : 34, 237, 264). Dans I’hymne 2.34, ils apparaissent de
« leévres dorées » (Sipra, 2.34.3c), accompagnés de leurs « vaches briilantes aux grouillantes
mamelles » et «munis de leurs lances scintillantes » (indhanvabhir — dhenubhi
rapsadiidhabhir...bhrajadrstayah, 2.34.5a), ils sont dits « aux ornements dorés sur leur
poitrine » (rukmdvaksasé, 2.34.8a) ou encore d’une « brillante avancée » (citrdam...yama
2.34.10 a). Ils sont décrits comme d’atours lumineux, dorés, ardents, mais leur capacité
lumineuse est aussi comprise comme lieu de manifestation révélatrice : « brilant comme des
feux, possédant la boisson argentée [= soma], soufflant comme des ouragans, ayant dévoilé les
vaches » (agndyo nad Susucand rjisino bhrmim dhdmanto dpa ga avrnvata || 2.34.1cd), « pareils
aux cieux qui se manifestent avec leurs étoiles, ils se manifestent, ornés d’anneaux. Comme
depuis les nuages brillent les pluies, ils brillent » (dydvo na strbhis citayanta khadino vy abhriya

na dyutayanta vrstayah | 2.34.2ab), ou encore :
té ksonibhir arunébhir ncfﬁjz’bhz‘ rudra rtasya sadanesu vavrdhuh |
usd na ramir arunair dpornute mahé jyotisa sucata géarnasa || 2.34.12

De leurs cris [= grondements du tonnerre], comme (les aurores) avec leurs (rayons)

roussatres les Rudras [= les Maruts] se sont fortifiés dans le siege du 774 ;

comme les aurores de leur rousseur dévoilent les nuits, grandement, (ils ont dévoilé les

vaches) de leur brilante lumiére affluant de vaches.

Brillant, pareils aux aurores et leurs roussatres (arunébhir), comme le ciel diurne (dyavo
na), en état d’euphorie somique (rjisino), soit de capacité de cognition extraordinaire, ce sont
des divinités dont la brillance est lieu de phénoménalisation et permet a un processus cognitif

de s’engager : ils sont phénomenes dévoilant — entre autres — les vaches.

1% La beauté n’est nullement caractéristique des autres divinités : « Dem vedischen Gott kommt Schénheit ja
keineswegs als selbstversténdlicher Besitz zu » (OLDENBERG, 1918 : 62).
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I11.1.5.2 Distinction temporelle : du brahman divin a sa reproduction poétique

Le don du brdhman par les Maruts (tdm no data maruto vajinam ratha apanam brahma
citayad dive-dive, 2.34.7ab), ’invitation des poctes a venir a leurs brahmani (@ no brahmani
marutah samanyavo naram nd $amsah sdvanani gantana, 2.34.6ab) et leur affairement a ces
derniers (hiranyavarnan kakuhan yatdsruco brahmanydantah samsyam radha imahe || 2.34.11cd)

ne s’accomplissent pas dans une méme temporalité.

De prime abord, le don des Maruts est exprimé par un impératif aoriste (data) a la deuxiéme
personne sur DA- « donner » : ¢’est 1a I’analyse la plus consensuelle (MACDONELL, 1916 :
38917 Cependant, Baum (37 et suiv.,104, 124, 180) a remarqué qu’aucune des racines
suivantes ne connait d’impératif aoriste : DHA-, DA-, GA-, STHA-. 1l note que, pour DHA, GA-
et STHA, cette absence est palliée par des formes injonctives. Rien ne s’oppose a pareille
analyse pour data : je I’interpréte donc ici comme un injonctif aoriste la deuxiéme personne du
pluriel. D’ailleurs, les trois occurrences de cette flexion partagent des mémes intentions qui
corroborent 1’identification comme injonctif : le poéte y demande un objet d’une temporalité
intempestive, voire atemporel — soit le brahman qui ne cesse de briller (2.34.7ab), la demeure
qui ne vieillit pas (ksdyam datdjaram, 6.49.15¢), une richesse faite de héros que personne ne

pourra blesser (maksit rayih suviryasya data nii cid yam anyd addabhad drava, 7.56.15¢d).

En effet, la caractéristique premiere de I’injonctif aoriste est qu’il inscrit I’action hors du
temps. D’aprés Hoffmann (1967 : 267), cet injonctif permet I’expression de faits intemporels :
il sert a exprimer non pas une action passée mais son résultat et la constante et perpétuelle
effectivité¢ de ce dernier. A contrario, les poetes invitent et supplient les Maruts sur des modes
temporels qui inscrivent définitivement leurs actions dans 1’actualit¢ de leur récitation
hymnique et supplique. Il est en effet propre aux injonctifs d’alterner avec des impératifs pour

les requétes (HOFFMANN, 1967 : 264-269). En 2.34.6, la sommation des poctes a venir vers

157 Oldenberg ne se prononce guére dessus, et, que ce soit Geldner (1951a : 319 ; 1951b :151, 231), Renou (EVP
V :33; X: 26, 42), Witzel et Gotd (2007 :408) ou Jamison et Brereton (2014 : 451, 853, 950), aucun traducteur
du RV. ne fait part de son analyse de data, peu importe I’occurrence (2.34.7a, 6.49.15¢, 7.56.15c). Tous semblent
toutefois I’identifier comme un impératif aoriste. Ainsi Geldner (1951a: 319) rend 2.34.7ab comme suit:
« Schenket uns, ihr Marut, den Siegeshelden zu Wagen, erfolgreiches Segenswort, das Tag fur Tag Eindruck macht
»; Renou (EVP X: 26) le rend ainsi : « Donnez-nous, & Marut's, ce (cheval) victorieux au char, (& savoir) la
Formule qui atteint (son but et) s'impose jour apres jour ». Witzel et Goto (2007 :408) rendent ces padas par :
« Gebt uns, ihr Maruts, einen (Mann) mit dem Siegespreis auf dem Streitwagen, ein erfolgeiches Gedicht das Tag
fur Tag leuchtet ». Quant a Jamison et Brereton (2014: 451), ils donnent une traduction similaire: « Give us, o
Maruts, a prizewinner (attached) to a chariot, a sacred formulation that attains its object, conspicuous day after
day».
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leurs brahmani est signifiée par un impératif aoriste, gantana. Le souhait de gonflement qui lui
fait suite est exprimé par un impératif présent, pipyata, formé sur un théme de parfait, construit
sur PI- « gonfler ». En 2.34.11cd, en tant que brahmanydntah, « affairés au brahman », les
poctes supplient la troupe a I’indicatif présent : imahe. L’ injonctif se distingue par le flottement
temporel qu’il établit : « the Rigvedic injunctive occurs conjoined with, and in the meaning of,
every other tense/mood category, [...] there is no environment where it occurs exclusively. This
indicates that it has no tense/mood features, as opposed to merely having the unmarked values
of those features. Thus, being non-distinct from all tense-mood categories, injunctives are
compatible with all of them » (KIPARSKY, 2005 : 232). Les requétes autres que celles du don

apparaissent alors comme d’une actualité affirmée et consacrée.

Outre cette différenciation temporelle, il faut noter que le don des Maruts est celui d’un
objet singulier, unique, alors que les poc¢tes en offrent une pluralité dont ils ont pleine possession
(no brahmani) et auxquels ils sont affairés (brahmanydntah). Leurs brahmani déja créés
(2.34.6a), les poetes somment les Maruts de leur faire don d’un brahman « que I’on comprend,
qui se manifeste, jour apres jour » (brahma citayad divé-dive). En d’autres termes, les poctes
ne possédent pas le brahman qu’ils demandent au Maruts et ne peuvent s’en saisir
cognitivement que de maniére progressive. Par 1’usage de ’injonctif en contraste avec des
impératifs, ils actualisent leur production de brahmani dans la suite de ce brahman de don divin

et primordial : il apparait comme source et modele.

11.1.5.3 citavad dive-dive : phénoménaliser et offrir a I’intelligence progressivement

Le brahman est donc donné par des dieux doublement phénoménaux : ceux-ci le sont en
leur qualité de devd- mais aussi par leur caractére éminemment lumineux et révélateur souligné

a foison dans I’hymne — les Maruts sont lieux de brillance.

La polysémie contenue en citdyad souligne bien qu’a lieu une phénoménalisation du
brahman : il se manifeste brillamment comme il est intellectuellement saisi. La plupart des
traducteurs ont choisi de faire fi de I’ambivalence de la racine que j’ai soulignée en I11.1.3.2.2.
Geldner et Jamison et Brereton ont tenté¢ de la conserver dans leurs options traductives :
« erfolgreiches Segenswort, das Tag flir Tag Eindruck macht » (Geldner, 1951a: 319), « a
sacred formulation [...] conspicuous day after day » (JAMISON et BRERETON, 2014 : 451).
Witzel, Gotd et Renou firent des choix plus radicaux. Le duo préfére le sens de « briller » :
« eine erfolgreiches Gedicht, das Tag fiir Tag leuchtet » (WITZEL et GOTO, 2007 : 408). Quant

a Renou qui, dans son article sur le brahman, traduisait par « le brdhman que I’on comprend
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jour aprés jour'® » (RENOU, 1949a : 14), il en vient a rendre le syntagme par « la Formule qui

[...] s'impose jour apres jour » (EVP X : 26).

Oldenberg avait bien remarqué que « wird das Gewicht darauf gelegt, dass es durch seinen
Glanz sich der Beachtung aufdringt » (OLDENBERG, 1967b : 1154) et, dés lors, il me semble
que nous devons préférer le sens de « percevoir, comprendre » tout en conservant 1’idée de
brillance — car c’est par cet éclat qu’il s’offre a la perception et connaissance. D’autant plus que
CIT- signifie la brillance qui s’impose a I’esprit, tout comme « bezeichnet cit insbesondere die
geistigseelische Kraft, mit der Geheimnisse der Gétter ergriffen werden » (DANDEKAR, 1938 :
66).

En outre, le contexte compétitif signifié par le syntagme vajinam rdtha apandam appelle
aussi a conserver la polysémie de CIT-. Le brahman se présente comme formulation dont toute
la superbe repose sur le haut ésotérisme, I’impossible saisie immédiate pour ses auditeurs, ainsi
que comme outil de distinction parmi les poétes, lumineux éclat propre a attirer les dieux. C’est
la ce que consacre également le vers 2.2.10ab, ou 1’on retrouve CIT- aupres du brahman :
« Puissions-nous, Agni, grace a notre coursier, briller d’abondance en héros ou, grace a notre
brdhman, briller au-dessus des hommes » (vaydm agne drvata va suviryam brdhmand va
citayema janam ati |). 11 faut d’ailleurs noter que cette méme ambivalence se retrouve dans les
emplois de I'itératif divé-dive. 1l est essentiellement employé pour signifier la pérennité et
constante réactualisation des phénomenes lumineux (Agni: 2.9.5b, 3.29.2.; l’aurore :
1.123.4ab, 2.30.2d), des dieux (1.89.1cd), la conquéte progressive d’Agni (1.1.17ab),
I’accompagnement quotidien par Mitra et de Varuna d’Aditi en tant que « faite de
lumicere...faite de soleil » (jyotismatim dditim...suvarvatim..., 1.136.3ab) comme la manicre
dont les poétes acquicrent richesse et prospérité grace a Agni (agnind rayim asnavat posam eva
divé-dive, 1.1.3bc) ou la perduration du renom offert par ce dernier (... srdvase divé-dive,

1.31.7b)'%S,

Le brahman donné par les Maruts est un objet hors du temps, sur lequel ces derniers

déploient toute leur brillance. Il se manifeste progressivement par voie de luminosité et est, jour

158 Silburn (1955 : 23, 33, 66), qui collabore a I’article, rend CIT- par « percer un mystére » et fait apparaitre toute
la phénoménalité qui rend possible cette saisie intellectuelle : elle avance que tous les dérivés sur CIT (vicetas,
pracetas, cikitvas) traduisent Agni comme prenant connaissance d’objets et mystéres par le biais de sa luminosité.
159 |_es trois autres occurrences de I’itératif concernent I’observance quotidienne du rite (1.34.7ab, 3.4.2ab) ou la
renommeée offerte par les Maruts (2.30.11d).
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apres jour, cognitivement appréhendé par les poétes. Une fois pleinement phénoménalisé,
pleinement connu et intelligé, il fait office de modele pour les productions des poetes qui,
plurielles, possédées, d’humaine facture, apparaissent comme tentatives vouées a 1’échec
d’imiter le geste divin, réactualisations défectueuses de 1’objet de don divin. Le brahman des
Maruts comme modele a reproduire, ¢’est 1a ce que soulignent aussi les deux occurrences de
devattam brahma, sommaire évocation du don divin, ou les Kanvas — un clan de poctes — se
somment de chanter le brahman donné par les dieux — soit par les Maruts, dans des hymnes

destinés a ces derniers (1.37) ou a Indra (8.32) :
pra vah sardhaya ghrsvaye tvesadyumndya susmine
devattam brahma gayata || 1.37.4

Vous (autres), au profit de la turbulente troupe, fougueuse, d’un impétueux éclat

(céleste),

chantez le brahman offert par les dieux.

prava ugrcfya nisture dasalhaya prasaksine |

devattam brahma gayata || 8.32.27

Au puissant qui met-a-terre [les ennemis], I’invincible vainqueur,
Chantez le brahman offert par les dieux.

De surcroit, le brdhman divin comme une visée, c’est également ce que traduisent les deux
occurrences ou le brahman est dit devahita- « établi par les dieux ». Ainsi, dans un hymne a

tous-les-dieux (5.42), le poéte fait cette double requéte :
prati me stomam dditir jagrbhyat siniim nd mata hrdyam susévam |
brahma priyam devahitam yad asty aham mitré varune yan mayobhu ||5.42.2

Puisse Aditi [se] saisir de ma louange, comme une mere [se saisit] d’un fils cher a son

coeur.

Le réjouissant brahman établi par les dieux, dont I’existence est un délice pour Mitra et

Varuna — Moi, [puissé-je m’en saisir].
sam indra no manasa nesi gobhih sam suribhir harivah sam svasti |
sam brahmand devahitam yad asti sam devanam sumatya yajiiiyanam || 5.42.4

125



A T’aide de la pensée, Indra, rejoins-nous avec des vaches, des patrons, 0 (toi) aux

chevaux alezans, pour le bien-étre ;

a I’aide du brdhman établi par les dieux, a 1’aide la bonne-disposition des dieux dignes

du sacrifice.

Le brahman ne fait I’objet d’aucune précision 8 méme I’hymne*®°

, mais toute I’intention dirigée
en son endroit est exprimée en 5.42.2. Il est objet de désir : prati...jagrbhyat. La difficulté de
cette strophe consiste en I’absence de verbe pour le nominatif ahdm, absence sur laquelle

Jamison observe :

Keeping in mind the theme of divine/human reciprocity that runs through the last hymn
[=5.41] and the rest of this one and employing our usual method of attempting to supply
missing material from context, it seems best to supply a form of prdti Ngrabh
complementary to prdti...jagrbhyat in a with Aditi as subject. The poet wishes to grasp
the brdahman- produced by the gods (c) in order to turn it into praise (stoma-) for the
gods (a). This reciprocal relationship may be signaled by the first word in the vs. prati

‘in return, in response’. (cmtry, V (1-6-24) : 54)

La forme conjuguée prdti...jagrbhyat est un optatif parfait actif a la troisiéme personne du
singulier et est donc I’expression d’une requéte. Transporté a la personne du poete, le brahman
« établi par les dieux » et pourtant lieu de jouissance pour ceux-ci (mitré varune yan mayobhu,
5.42.2c¢), se révele ainsi comme objet d’une requéte, objet dont le poete souhaite se saisir et, par
la, perpétuer son existence comme un délice pour les dieux, le produisant pour eux dans la

relation de don a contre-don propre au rite.

160 Simplement en 5.42.9cd apprend-on qu’il peut faire I’objet d’inimité : « Ceux non-observants (du rite), s’étant
fortifiés pour la mise en branle [/ I'impulsion] [poétique ? compétitive ?], les ennemis du brahman, tiens-les
éloignés du soleil » (@pavratan prasavé vavrdhanan brahmadvisah siryad yavayasva || 5.42.9).
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II.1.6 6.16.36a : Agni jatavedas apporte (BHR-) un brdhman qui brille dans le ciel

gdrbhe matih pitis pitd vididyutané aksare |
sidann rtasya yonim @ | 6.16.35

Dans I'utérus de sa mére, pére de (son) pere, ayant brillé au sein de I’impérissable-

syllabe,

Assis en la matrice du rtd ;

brahma prajavad a bhara jatavedo vicarsane
agne yad didayad divi || 6.16.36

Apporte ici un brahman pourvoyeur de descendance, 6 jatavedas, (toi qui) agis en toutes

directions ;
0 Agni, [un brahman] qui brillera dans le ciel.

Cette série de deux strophes s’imbrique dans un long hymne a Agni fait d’un matériel
particuliérement composite (PROFERES, 2007 : 9), mais qui se concentre toutefois sur la
dimension rituelle du divin feu. Alors qu’Agni est situé en 6.13.35 dans « ’utérus de sa mére »
(gdrbhe matih), « I’impérissable-syllabe » (aksdre), et « la matrice du rtd » (rtasya yonim &),
le poéte le somme, en tant que jatavedas (6.16.36), d’apporter un brahman « pourvoyeur de

descendance » (brahma prajavad) et « qui brillera dans le ciel » (vad didayad divi).

II1.1.6.1 Agni, feu rituel : annihilateur de 1’obscurité, révélateur d’issues

Des strophes 6.16.3 a 34, le poete présente Agni comme, d’une part, celui qui connait les
issues et chemins (« car tu connais, 6 oblateur, 6 dieu, les routes et chemins (qui sont) directs »,
véttha hi vedho dadhvanah pathds ca devaiijasa, 6.16.3ab), ainsi que comme celui qui étend sa
lumiere (« 6 Agni, primordialement comme derechef, d’une brillance continue, tu t’es étendu
largement a 1’aide de ta radiance » (sd pratnavan naviyasigne dyumnéna samydta | brhat
tatantha bhanuna || 6.16.21). 11 est aussi présenté comme destructeur d’éléments ténébreux,
d’obstacles et, fait notoire, du seul peuple, de tout le RV., dit « dénué du brdahman », les
Dasyus (d¢brahma dasyur, 4.16.9d) : «c’est toi que Vrsan Pathya a embrasé, (toi qui es)

I’excellent abatteur de Dasyus » (tdm u tva pathyo visa sam idhe dasyuhdntamam | 6.16.15ab),
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« abats les démons [/ gardiens]*®*, 6 (divinité) de bonne conception-mentale ! » (jahi rdksamsi
sukrato || 6.16.29cd), « Agni brisera les obstacles, désireux de richesses, en (plein)

enthousiasme » (agnir vrtrani janghanad dravinasyir vipanydya*® | 6.16.34ab).

Agni, dont j’ai souligné toute la capacité phénoménale dans 1’analyse de la strophe
d’engendrement du brahman en 10.61.7c, est ici convoqué et réaffirmé comme tenant de cette
capacité. Il apparait comme lieu de lumiére, révélateur d’issues et destructeur de I’obscurité —

autrement dit, établisseur de la clarté sous laquelle la cognition est possible.

I11.1.6.2 Localisation d’Agni : des trois espaces matriciels

Avant d’étre sommé d’apporter le brahman, la divinité ignescente est localisée en trois
endroits selon la strophe 6.16.35 : '« utérus de sa mere » (gdrbhe matuh), I« impérissable-
syllabe » (aksdre) et la « matrice du rtd » (rtasya yonim). Ces trois espaces sont des lieux de
naissance, de génération, et tous échappent a une localisation fixe, temporellement et

spatialement déterminée.

I11.1.6.2.1 Gdrbhe matuh : 1’utérus de sa mére

Le premier locatif, garbhe (garbha-), est un terme polysémique. C’est a la fois 1’utérus et
I’embryon (ELIZARENKOVA, 1995 : 35; EWA 1: 476). En 6.16.35, partant que la flexion est
locative, le sens d’utérus s’impose. Trouvant un écho conceptuel en aksare et yonim, le terme
localise le feu dans une position d’advenir : Agni, le feu rituel, va naitre. Cela est corroboré par
la strophe 6.16.42a, ou sont distingués deux stades du feu, celui né, a jatam, et celui a naitre, le
feu a venir, jatavedasi (EVP XIII : 137). Quant a la mére dont il est embryon, il s’agit
vraisemblablement de la terre elle-méme'®3. En effet, Agni est le fils bien attesté des eaux et

des plantes (OLDENBERG, 1894 : 106 et suiv.), mais la flexion est ici singuliere (matuh). La

161 RAKS-, racine a partir de laquelle est dérivé raksas, est ambigie et lieu d’une antinomie. Renou en dégage deux
sens « garder, défendre » et « Iéser » — voire « tenir prisonnier » (EVP VII : 50-57 ; XV : 71-86). Il observe
que : « les verbes « protéger » ont souvent un aspect connexe « interdire » : [...] raks- signifie AV. V 71 « priver
(le juste) d’(un bien) » : pour satisfaire a cette acception il a été posé a tort une deuxiéme racine raks- «
endommager ». Comme il arrive souvent, les dérivés nominaux anticipent sur le développement sémantique du
verbe : rdksas- raksas- [...] fait prévaloir I’aspect funeste, qui d’ailleurs était préindien [...]. Inversement raks- «
protéger » met d’ordinaire I’idée du mal dont on se garde plus en évidence que celle du bien qu’on défend, et en
skt bouddh. I’emploi commun est méme « se préserver de » » (RENOU, 1997 : 187).

162 Sur vipanya-, voir GOTO Toshifumi « Rgvedisch ‘vipanya-’, ‘vipanyl-’ und ‘vipanyamahe’ », Indo-Iranian
Journal, vol. 32, no. 4, 1989, pp. 281-84 ou Gotd réfute la proposition de Thieme (1986 : 114) de rendre vipanydya
par « compétition, rivalité » (« Wettstreit »).

163 L’ aurore causant son ignition et le début de I’activité rituelle, et Agni étant compris dans un rapport filial et
paternel avec les officiants rituels (voir ci-dessous), une volonté de confondre la terre avec ’aurore est aussi
vraisemblable — les déesses se confondant réguliérement dans le RV.
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strophe 1.173.3 nous informe : « qu’approche 1’hotar, faisant le tour des si¢ges érigés, qu’il
[/elle]*®* porte I’embryon de la terre a travers les ans » (ndksad dhéta pari sadma mita yan
bharad garbham d $ardadah prthivydh | 1.173.3cd). D’aprés Jamison, la terre est identifiée
comme sa mere car ses meres les plus régulieres, les plantes, en sont elles-mémes ses produits
(cmtry, Comm. 1.100-191 : 148). Localisé¢ dans « I’utérus de sa mere » (garbhe matuh), Agni
est donc dissimulé dans I’espace terrestre, dans un espace qui, en son caractére matriciel, doit
seulement révéler ce qui va sortir de son sein : Agni n’y existe encore que comme phénomene

a advenir.

111.1.6.2.2 Aksare : I’impérissable-syllabe

La seconde localisation d’Agni, aksdre (aksara-), est, de prime abord, particuliérement
trouble. Ce substantif a le sens d’« unvergénglich » dans le RV. et est dérivé de KSAR- « fliefen,
strossen ». Nombre de traducteurs favorisent néanmoins le sens de « syllabe » qui n’est assuré
que dans la littérature postérieure (EWA : 42, 428). Geldner (1951b : 111), Oldenberg (1909a :
293-295) ainsi que Van Buitenen (1959 : 179) qui le définit comme « the principle of continuity
to which everything can be reduced and from which everything can be derived », le privilégient,
de méme que Jamison et Brereton qui observent notamment que « the meaning ‘syllable’ for
aksara- is quite stable in later Skt., but in the RV it sometimes has its literal sense ‘imperishable’.
Nonetheless in our passage [= 6.16.35] I think ‘syllable’ is meant: the ritual fire is kindled when
the hymn (here represented by the syllable) is recited » (cmtry, VI.1-29 (1-6-24) : 69). Renou
se distingue en lui préférant, en 6.16.35, le sens d’« (espace) inépuisable » (EVP XIII : 51).

Bausch et Jurewicz ont montré que ces deux sens sont facilement conciliables et tous deux

a préserver. A la suite de Buitenen (1959), Bausch avance que

the word literally means imperishable and, simultaneously, a syllable. When considered

to be something flowing, the syllable evokes the rushing streams experienced by the rsi

164 « The phrase bharad garbham probably has two senses. On the one hand, it is an idiom meaning ‘be pregnant’,
and the acc. extent of time sarddah is appropriate to this sense: “(s/he) carried/carries the embryo for years.” Cf.
V.2.2 pirvir hi garbhah sarddo vavardha “For the embryo grew for many years,” in a clear pregnancy context.
The question then is who is the subject; I suggest the Earth, whose embryo it probably is [...]. On the other, this
can refer to a particular ritual moment, when the Ahavaniya fire is taken out of the Garhapatya and carried to the
east to be set down (pur6hita-) as the offering fire. In this reading the sarddah may refer to the regular repetition
of the ritual year after year, and the subject would be the priest, perhaps the human Hotar » (cmtry, Comm. 1.100—
191 : 147-148).
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from his mind open to the primordial reality. This seems to suggest that in the most basic

sense language is what organically flows from the source. (BAUSCH, 2016 : 49-50)

The term aksara in the Rgveda is a oneness that is located in the highest heaven because
it includes the farthest limits of the triple world and all things manifest ; it is also the
creative potential to manifest further. [...] In this way, the term aksdra is an ontological

principle in Vedic that describes language as the nature of being. (BAUSCH, 2016 : 52)

Quant a Jurewicz (2010a : 85-86), elle départ du sens de la racine dont est dérivé aksdara-,
KSAR- « couler ». Elle pose comme sens originel, pour aksdra- comme pour son doublet
féminin aksara-, « not flowing » et avance que ce sens apparait en deux strates sémantiques.
En la premiére strate, aksdra- et aksara- renvoient a quelque chose de non-liquide — soit
antérieur aux eaux primitives, ce qui est la base du sens « impérissable ». L’état de non-liquidité
n’existant qu’en contraste de I’idée méme de 1’eau, partant que cette dernicre se distingue par
son mouvement (KSAR-), elle postule que le second sens est « eau ». Ces doublets sont ainsi
les lieux d’une opposition entre ce qui ne coule pas et 1’eau, caractérisée par son mouvement.
Les sens de « vache » et « parole » donnés au doublet aksdra- reposent ainsi sur des jeux
métonymiques bien attestés : la parole confondue avec la vache, les mots avec les flots de lait.
Apres tout, « le mot en tant qu’élément « impérissable » [...] est ’aksdra, c’est « le grand
vocable » qu’on trouve a I’origine des temps « sur le pas de la vache » 3.55, 1. La variante
phonique aksara est a la fois « parole » et « vache » [...]. C’est la vache en effet qui détient les

noms » (EVP1:9-10).

L’aksdra est donc I’'impérissable et la syllabe, c’est 1’é1ément chaotique a partir duquel peut
se produire la vie, la parole, a partir duquel toute chose peut venir a se manifester. Par ailleurs,

il est localis¢ dans I’espace céleste, au plus haut :
rco aksare paramé vioman yasmin deva adhi visve niseduh |
yas tan nd véda kim rca karisyati ya it tad vidus tda imé sam asate || 1.164.39

L’impérissable-syllabe du vers (rco) sur laquelle tous les dieux se sont assis, se trouve

dans le plus haut firmament.

Celui qui ne la connait pas, qu’accomplira-t-il de son vers ? Seuls ceux sachant

s’assoient la ensemble.

Connaitre I’aksara revient a connaitre jusqu’aux recoins les plus insondables de 1’univers, cela

revient a atteindre un état d’omniscience (BAUSCH, 2016 : 51). En son sein, Agni se trouve par
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la situé dans un espace €chappant aux ignorants, inaccessibles a ceux qui n’ont pas une
connaissance pointue de ce méme espace — Agni y est inaccessible a qui ne peut déployer,
oraliser cet espace dans lequel il se trouve, I’impérissable-syllabe. Et y ayant brillé (vididyutano
aksare, 6.16.35b), dévoilé par 1a ce qui s’y dissimulait, Agni est connaisseur de toutes choses :
du manifeste au non-manifeste, de 1’état primordial du monde a partir duquel toute création

peut se déployer (BAUSCH, 2016 : 52).

L’ambiguité d’aksara- doit dés lors étre conservée. C’est I’expression d’une contradiction
interne : a I’espace « impérissable », sans mouvement, qui passe, dans son propre pli, sa propre
substance, a un état aqueux, caractérisé par son allant, correspond la syllabe, qui agitée par la
langue (jihvd), cet élément si connecté a I’aquosité qu’il en est venu a signifier la louche
(juhﬁ)m‘r’, devient un mot, une parole, est déli¢ comme telle, comme I'un de ces éléments si
souvent confondus avec des flux'®. Ainsi, au calme de la syllabe, encore inexprimé, répond le
déliement en mots, en paroles — en flux langagier ; comme au calme de 1’'impérissable répond
’agitation des eaux primordiales 2. La localisation d’Agni au sein de 1’aksdra, de
I’impérissable-syllabe, traduit donc qu’une révélation va avoir lieu: le dieu igné va

phénoménaliser de sa lumiére et offrir a la connaissance 1’objet qui s’y dissimule.

111.1.6.2.3 Rtasya yonim : la matrice du rta

L’ultime localisation d’Agni est dans la matrice du rtd, rtdsya yonim. Le premier membre
de ce syntagme est rtd- « ordre », le second est un substantif de sens davantage débattu, yoni-
« matrice » ou « siége » selon d’aucuns!®® En 1940, Renou dégageait que le sens premier du
terme est « emplacement, siege, réceptacle », mais nuanca finalement a partir de 10.30.10 et
3.1.6 « ou le voisinage de garbha indique que yonim est a entendre au sens de « matrice » [en
effet,] ce sens se développe au Livre X, mais est attesté deés le RV. ancien, au moins comme
valeur latente sous quelque image » (EVP XV : 129). D’apres Spiers, la comparaison avec les

occurrences atharvavédiques contraint a comprendre « matrice » comme sens premier. Dans

165 « Un synonyme partiel de ce mot jihva « langue » est juhii : on a cherché & ne maintenir que le sens de « cuiller
sacrificielle », qui est en effet attesté et doit dériver de la rac. hu-, mais il a d exister un (homonyme ?) juhi =
jihva, c’est-a-dire une ancienne forme *jihii qui répond a I’av. hizii. » (EVP | : 9). Comme la louche dépose
I’offrande oblatoire en prélevant une partie du breuvage, la langue est lieu d’oblation verbale : elle offre des mots
qu’elle préléve depuis I’espace primordial.

166 Cf. V.2.2.

167 Sur I’existence d’un état pré-créatif, non-déterminé et antérieur aux eaux primordiales, cf. I’analyse de 10.129
par Jurewicz : JUREWICZ Joanna, Fire and cognition in the Rgveda, Warszawa : Elipsa, 2010, pp. 44-59.

168 Mayrhofer en retient les acceptions suivantes: « Sitz, Statte, Heimstéatte, Aufenthaltsort, Heimat, Mutterleib,
Schop » (EWA 11 : 419).
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nombre de strophes en AV., Agni n’est pas sommé de s’asseoir aupres de la yoni, mais d’y
monter (RUH-) : « le fait que I’ AV a remplacé sida « assieds-toi ! » par roha « monte ! » suggere
encore plus que yoni était compris de manicre sexuelle [...], en 3.39.3¢c, Agni est exhorté au

moyen du méme impératif a monter sur une femme pour I’imprégner » (SPIERS, 2020 : 497).

Le syntagme rtdsya yonim se retrouve en onze occurrences dans le RV. et toujours dans une
locution similaire a sidann rtdsya yénim d*®°. C’est un lieu auprés duquel il faut prendre place.

170

Toutes ces occurrences concernent soit Agni soit Soma™" et « la matrice du rzd » y désigne

the place of beginning. Most often, it refers to the place where Agni and Soma appear
in their ritual (fire, juice) and cosmic forms (the sun) [...] It also names the place where
the sky and the earth begin (10.65.8) and this usage highlights the ontological meaning
of rtd, i.e. cosmos [...]. The meaning of rtasya yoni is not only the place where final
exultation is realized but also can be the beginning of cognition (truth for true cognition).

(JUREWICZ, 2021b : 158-159).

Le rtasya yoni est un espace d’engendrement et, en sa qualité de yoni, est lieu de ténébres.
Ce vocable désigne un pluriel de lieux propices a évoquer I’obscurité, relevés notamment par
Renou (1940 : 19 ; 1954 : 19). Il peut dénommer la cavité au-devant de la védi ou I’officiant
allume le feu rituel, la védi elle-méme, mais aussi la cavité de I’arani (I’« allume-feu a
tourniquet ») dans laquelle est insérée une tige de forme phallique (catra-), ou encore le
récipient dans lequel est versé le soma pressuré ou le beurre fondu. Ces €léments rituels sont a

pénétrer, allumer ou remplir : ce sont des cavités, des espaces propices a évoquer les ténébres®’!

169 | e syntagme apparait dans les locutions suivantes : sidann rtasya yonim a (6.16.35c, 9.64.11c), sidann rtasya
yonim a (9.32.4c), rtasya yonim asdadam (3.62.13c, 9.8.3c, 9.64.22¢) &gmann rtasya yonim & (9.64.17¢, 9.66.12c),
rtasya yonim gsadai (5.21.4ab), rtasya yonin vimysdnta asate (10.65.7b), aprusayan...rtasya yonim (10.68.4a).
170 En 10.68.4a, le soma n’est pas identifié¢ directement, mais ’aspersion de la matrice de miel par Brhaspati la
connecte au soma — couverte de miel, elle est entourée du soma : « Aspergeant la matrice du yta de miel en le jetant
vers le bas, comme un météore depuis le ciel, lorsque le chant [est entonné] » (aprusaydin madhuna rtésya yonim
avaksipann arka ulkam iva dy6j, 10.68.4ab). En effet, le soma est d’une connexion singuliére avec le miel, il est
régulierement dit maddhumat(tama-) « (trés) riche en miel », svadii- « doux », etc. (TAKEZAKI, 2018 : 975).

171 Désignant la cavité au-devant de la védi ou Dofficiant allume le feu ou la védi elle-méme, le caractere
profondément obscur et génératif de yoni est sans équivoque : c’est I’espace ou est igné le feu et, dans ce revers,
celui qui en est dénué jusque-Ia ; assimilé a la védi, le yoni est enclos dans la hutte (sala-), cette hutte qui abrite
les assistants du sacrifiant et qui, dans une déclinaison particuliére (A$v. 4.10.1), est la patnisala- « cabane de
I’épouse du sacrifiant » (RENOU, 1939 : 489-491 ; 1954 : 142) — notons d’ailleurs que la hutte est une métaphore
récurrente du ciel nocturne, son correspondant rituel (CHRISTOL, 2006 : 37 et suiv.). Par métonymie, ydni- peut
ainsi désigner tant I’organe matriciel de 1’épouse que la cabane elle-méme. Lorsque qu’il désigne la cavité de
I’arani-, c’est le néant a partir duquel va advenir le feu et sa nature matricielle ne fait aucun doute : un outil
ithyphallique y est inséré, le catra-. Lorsqu’il désigne le récipient dans lequel les officiants versent le soma — ou
le beurre fondu —, le yoni est I’espace dans lequel est dissimulé le soma : comme les vaches sont enfermées dans
’enclos, dans le démon-cave Vala, les eaux, le jus somique, le sont dans le récipient (JUREWICZ, 2010a : 260-261).
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ou a les activer métonymiquement, des espaces dans lesquels les officiants vont déverser des

¢léments permettant la cognition — le feu et le soma.

Renou (1940 : 19 ; 1954 : 19) reléve aussi quelques occurrences ou le terme peut désigner
divers « s€jours » divins : celui de Varuna (2.38.8), Vac (10.125.7), Yama (10.123.6), Indra
(1.104.1, 7.24.1), Indra et Kutsa (4.16.10), des ennemis d’Indra (1.63.4, 1.104.7, 1.174.4), des
vaches détenues par les Panis (4.50.2) et, dans deux occurrences abstruses, le sexe d’une femme
(10.34.11) et la couche de I’inceste adelphique ou Yami invite Yama (10.10.7). Outre rtasya
yonim, le terme se retrouve aussi au sein de deux autres syntagmes : le « séjour de I’espace
(sombre) » (rdjaso yonau, 4.1.11b, 4.17.14d), le « séjour du chant [/ éclat] » (arkdsya yonim,

9.25.6¢, 9.50.4c¢).

Les matrices de Varuna et de la parole, Vac, évoquent pleinement et sans détours des
espaces obscurs échappant a toute possibilité de cognition. Elles se trouvent dans les eaux :
« Autant que (I’autorise)*’? la faveur (de Savitar), Varuna s’est agité au sein de (sa) matrice
aqueuse d’un seul clin (d’ceil humain)'3(yadradhyam varuno yonim dapyam danisitam nimisi
jarbhuranah | 2.38.8ab) « ma [= Vac] matrice est dans les eaux, au sein de 1’océan »
(mama yonir apsv antah samudré, 10.125.7b). Les eaux (apyam, apsv), I’océan (samudré)
activent par leur simple évocation « the general domain of Water in terms of which the nocturnal
sky and lack of cognition are conceived » (JUREWICZ, 2010a : 408) — ce sont des métaphores

réguliéres de 1’obscurité!’.

172 Sur ce terme difficile, yadradhyam, Oldenberg d’observer : « In yadradhia Part. yat ,,der Gehende® zu finden
ist gewiss verfehlt. Ebenso Anderung yad (,.er ging*) radhiam [...]. Meine Auffassung steht der von BR. Nah. Es
liegt vor yat « wie weit ». Zweites Element schwerlich Gerundiv (Wackern. 2, 324), da solche auf -ia in einiger
Haufigkeit erst im Av. auftreten (RV. hat tatsachlich radhia), sondern von radha (= radhas) sekundare Ableitung
radhia. Letzteres Mufle etwa bedeuten « auf Verleihung, Schenkung beruhend », das ganze Komp also: ,,sofern es
verliehen ist“ d.h. sofern Savitars radha/ (v. 11b) vorliegt (Adj zu yonim oder Adverb ?) » (OLDENBERG 1909b :
220). J&B qui traduisent comme suit : « As far as (Savitar’s) benefit extends, Varuna (has come) to his watery
womb, restlessly darting about at (every) blink (of the eye) », notent que yadradhyam, bien qu’obscur, semble
traduire que la présence de Varuna en sa matrice se fait en la faveur de Savitar et, de ce fait, traduit également la
dépendance des dieux, du moins de Varuna aux ordres de Savitar, voire a son vrata (JAMISON et BRERETON, 2014 :
457 ; cmtry, 11 (1-6-24) : 117) C’est également la proposition auprés de laquelle se rangent Witzel et Goto (2007 :
416, 819) : « Soweit es (ihm) verliehen ist (geht) Varuna zu (seiner) Heimstétte im Wasser, der (Varuna) beim
Blinzeln (der Menschen) sich rastlos rasch bewegt » (trad. de WITZEL et GOTO, 2007 : 416).

173 Selon Witzel et Gotd (2007 : 819), nimisi ne peut renvoyer qu’a un clignement humain, les divinités ne clignant
pas des yeux. Geldner (1951a : 326 n.8) comprend qu’est ainsi évoquée la nuit.

174 |_a pleine expression de ce rapport entre eaux et absence de cognition, son activation chez le récipiendaire de
I’hymne se trouve en 10.129.3ab, strophe de I’hymne a la création : « Au commencement, les ténébres étaient
cachées par les ténébres. Tout cet (Univers) était une onde dénuée de signe » (tdma asit tamasa gufham agre
'praketam salilém sdrvam a idam |). Jurewicz (2010a : 48-49) observe que le pada a exprime 1’absence totale de
possibilité de cognition, tout en annongant le début de cette derniére : les ténébres, espace sans lumiere, traduisent
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5 _est la cave de

La matrice des Panis (4.50.2) — ou des Angirases selon les interprétations®
Vala ou ils abritent leurs trésors, ¢lément confinant par excellence des defining events
(JUREWICZ, 2010a : 72 et suiv.). C’est assurément un espace obscur a dévoiler — Brhaspati va

en délivrer les vaches-aurores :
dhunétayah supraketam mdadanto brhaspate abhi yé nas tatasré |
prsantam sypram ddabdham wrvam brhaspate raksatad asya yonim || 4.50.2

Ceux a la marche tonitruante, se réjouissant de I’heureuse manifestation, O Brhaspati,

qui pour nous se sont emparés

cet état d’impossibilité mais la distinction entre deux strates ténébreuses, la premiére voilée par I’autre (tdma asit
tamasa gulhdm) marque le début d’un processus cognitif — I’aube de son possible. Le pada b, traduit le réel, la
forme la plus primitive, premiére, du monde comme une « onde dénuée de signe » (apraketam salilam) — soit
dénuée de toute repere qui permettrait la mise en ceuvre de la cognition. Ainsi conclut-elle : « The recipient can
then enlarge the semantic range of salild, ‘flood’, and refer to the unmanifested aspect of reality. On this ground
he can assume, that when the Nasadiya describes the state of reality naming it as the unmarked flood, it also
describes the cognitive act of That One which cognizes its own primeval homogeneity in two aspects and also the
unknowability of these two aspects. In this way the internally contradictory character of reality is preserved:
although reality cognise itself, it remains uncognisable » (JUREWICZ, 2010a : 49). Cristallisation du rapport entre
eaux, océan, et absence de cognition, ’occurrence de salila- en 10.129.3b, révéle cette onde, cette mer, en tant
qu’espace échappant a la cognition, comme lieu des possibles, matrice et origine du monde. En effet, J. Sorba
(2011 : 171-183) a mis en exergue que trois acceptions se dégageaient de salila-, parmi les cing occurrences du
terme dans le RV., dans des contextes de libération des eaux ou de création du monde : « réservoir des Eaux
primordiales » (7.49.1), « océan de la libation » (10.109.1, 1.164.41), « milieu aqueux originel » (10.72.6ab,
10.129.3ab) — milieu qui n’est autre que le réceptacle des dieux, qui les contient et d’ou ils émergent. Sorba note
d’ailleurs, qu’en 7.49.1, salild- connait différentes strates de sens: c’est a la fois le « réservoir des Eaux
primordiales », mais également celui de I’oblation liquide, nommément le jus somique :

samudrajyesthah salilasya madhyat punand yanty dnivisamandh |

indro ya vajri vrsabho rarada ta apo devir iha mam avantu || 7.49.1

Du milieu de la mer, celles qui ont pour chef I’océan vont en se purifiant sans repos —

(elles) dont Indra, porteur du foudre, taureau, a creusé (I’issue), Que ces eaux, déesses, me viennent ici

en aide !
L’importance de salila- dans les actes de création et cognition semble pouvoir s’expliquer par les maniéres d’alors
de récolter le sel. Comme le relévent Witzel et Slaje, le sel était soit « found in fissured earth, in crack and salt
pans (iriza), which develop from quick evaporation of shallows ponds, or by capillary evaporation of underground
water » (WITZEL, 1986 : 198) soit « artificially obtained from waters by evaporation » (SLAJE, 2001 : 30). Slaje
(2001 : 30) souligne d’ailleurs que la chaleur, essentiellement solaire, était nécessaire a la production du sel. La
mer, salila-, se présente ainsi comme un espace aqueux a partir duquel le sel peut étre engendré a ’aide du soleil,
astre sans lequel la matiére saline resterait inconnue, non réalisée — n’existerait qu’en puissance dans les eaux de
I’ignorance. Sur salila-, voir également THIEME Paul, « Idg. *sal- ,Salz‘ im Sanskrit » dans THIEME Paul, Kleine
Schriften, Wiesbaden: Franz Steiner Verlag GMBH, 1971, vol. I, pp. 170-193.
175 Si Renou identifie les Panis comme référents d’asya yonim, Jamison et Brereton (2014 : 633-634), au contraire,
y voient les Angirases. L’ambiguité s’explique par le contraste entre les éléments qui dénotent une action positive
et abhi tatasré (abhi-TAMS- « dérober ») qui dénote un acte hostile : « La difficulté est que le mouvement général
du vers implique qu’il s’adresse aux protégés de Brhaspati, alors qu’abhi-tams- appartient a la zone hostile du
vocabulaire, cf. 10.89,15 ; un compromis est d’entendre « ont attaqué a notre profit = pour les recapturer »» (EVP
XV : 63). L’ambiguité est également supportée par réksatad, cf. note sur RAKS-.

134


javascript:ci(21011,'asya')
javascript:ci(21011,'yonim')
javascript:ci(21011,'abB002i')
javascript:ci(21011,'tatasre')
javascript:ci(21011,'abB002i')
javascript:ci(21011,'rak631Eat0101d')

de I’enclos tacheté (de vaches), brillant, inviolé. O Brhaspati, protége [/ attaque] la

matrice de [ce troupeau].

La cave de Vala est une représentation allégorique du ciel nocturne et des nuages de pluie,
comme tout enclos de vache — c’est le ciel nocturne depuis lequel apparaissent les vaches-
aurores une fois délivrées (JUREWICZ, 2010a : 260, 370). La localisation du démon-cave (vala-)
est trouble et malaisée : c’est un lieu inaccessible a qui n’est pas d’une capacité cognitive

sublimée par le soma’®.

176 |_a localisation de la cave et, partant, de la matrice des Panis, est signifiée en un seul hymne, 10.108, ot 1’on
apprend qu’elle se trouve au-deld de la riviére Rasa qui sépare ciel et terre. Selon Schmidt (1968 : 241), cela
signifie qu’elle se situe dans le ciel, celui-ci démarrant a ’horizon lointain (« den man sich als am fernen Horizont
beginnend vorstelle »), eu égard & 5.45.8cd ou Sarama, chienne alliée d’Indra-Brhaspati, se trouve au plus haut
siége (paramé sadhastha) et & proximité des vaches qui sont sur le chemin du sta (rtasya patha), ainsi que de
1.130.3, ou il est dit que le contenu de Vala est un trésor céleste et, enfin, de 10.111.2 ou I’intuition-poétique brille
depuis le siége du rta (rt&sya hi sadaso dhitir ddyaut, 10.112.2a). Cependant, deux éléments vont a 1’encontre de
pareille conclusion. En 5.45.3a, un autre indice de localisation du démon-cave est donné : il est I’utérus d’une
montagne (parvatasya garbho) —y est enclos. En ’hymne 10.108 méme, le yoni des Panis, Vala, aupres duquel se
meut Sarama est précisé par les étapes que parcourt la chienne : « avec la peur de franchir — qui nous a aidée ! —
de cette maniére j’ai traversé les eaux de Rasa » (atiskddo bhiydsa tan na avat tatha rasdya ataram payamsi ||
10.108.2cd), « ces troupeaux que tu convoitais, Sarama, volant autour des extrémités du ciel, 6 Bienheureuse »
(ima gavah sarame ya aichah pdri divé dntan subhage patantt | 10.108.5ab) et, enfin :

ayam nidhik sarame dadribudhno gobhir dsvebhir vasubhir nyystah |

raksanti tam panayo yé sugopa réku padam alakam & jagantha || 10.108.7

Ce trésor, Sarama, avec son fondement de pierre, rempli de vaches, chevaux et biens.
Les Panis, qui sont de bon gardien de troupeaux, le protégent (réksanti). Vous avez suivi une trace vide, en vain.

La cave se voit localisée au-dela de Rasa, cette riviére qui trace la frontiére entre ciel et terre, et, juste aprés I’avoir
traversee, Sarama est en mouvement pres des extrémités célestes, plus encore elle vole (pdzanti) autour de celles-
Ci ; et toutefois, elle n’est encore qu’a son orée. La cave, alors évoquée par nidhi% (10.108.7a), apparait comme
encore inaccessible, elle est barrée d’un fondement de pierre (adribudhno) — et la pierre, &dri-, est une métaphore
récurrente du ciel nocturne (JUREWICZ, 2010a : 260). En outre, Sarama a suivi, sans succés (alakam), une trace
vide (réku padam) : elle n’est parvenue qu’au lieu de 1’évanescence de la présence bovine. Jurewicz, précise ainsi:
« here, the footprint is ‘empty’ (réku) because — as the Panis presume — it will not lead to the cattle desired »
(JUREWICZ, 2010a : 93). La caverne échappe a Sarama, son intériorité lui reste un mystére : seuls Brhaspati et ses
accompagnateurs, les Angirases et Navagvas, d’une capacité cognitive affutée par le soma, vont ouvrir Vala
(...Fsayah sémasitah ayasyo angiraso navagvah ta etam irvam vi bhajanta génam 10.108.8ac), seuls les viprah,
poétes en état d’euphorie somique :

diirdm ita panayo variva tid gavo yantu minatir 7téna |

brhaspatir ya avindan nigiilhah SOMo gravana rsayas ca viprah || 10.108.11

Allez au loin, Panis, tres loin ! Soustraites avec le rta, que partent les vaches

que Brhaspati a trouvées cachées — (lui) ainsi que le soma, les pierres de pressurage et les rsis inspirés [/tremblants]
(viprah).

La matrice des Panis est donc un lieu inaccessible a celui qui n’est pas d’une capacité cognitive sublimée par le
soma, c¢’est est un lieu sans accés direct, aisé, et a la localisation trouble. Ce qui le caractérise est davantage une
position relationnelle d’extériorité. Il est au-dela de la terre mais au plus haut siege (paramé sadhastha,5.45.8c)
soit au sein de la montagne, dont il est 1’utérus (parvatasya garbho, 5.45.3a) mais en son plus haut point puisque
Saramad y suit le chemin du sta (rtasya pathd, 5.45.8d), hors du pourtour céleste — car, aprés avoir dépassé la
riviere-frontiére (rasaya ataram pdyamsi, 10.108.2cd), soit avoir dépassé la terre, la chienne y vole (pari divo
antan...pdtantt, 10.108.5ab) mais n’atteint pas la cave. |l se manifeste dans 1’évanescence et la dérobade de ce
qu’il contient (réku padadm, 10.108.7d), et il a pour fondement un élément obscur (adribudhno, 10.108.7a). Il ne
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D’un autre co6té, la matrice dont il est question en 4.16.10 est celle d’'une femme. D’apres
Bergaigne (1963a : 272), il s’agit de celle de I’épouse d’Indra, que ce dernier et le pocte Kutsa,
d’une apparence identique a Indra (sdripa, 4.16.10c), partageraient dans un adultére. Jamison
(cmtry, IV (1-6-24) : 48) voit cette interprétation comme un développement secondaire due a
la version de JB. 3.199-202, c’est-a-dire comme une tentative de résoudre 1’abstrusion de la
strophe. Elle avance que la tentative de la femme (nar7, 4.16.10d) de distinguer les deux males
est évidente — ce qui ne me semble pas pour autant ébranler I’hypothése d’un adultére,
simplement ne parait-t-il pas sciemment consommé par I’épouse. Néanmoins, la matrice se
révele ici comme un lieu ou la cognition est impossible, puisqu’alors méme que 1’épouse est
soulignée dans sa capacité a distinguer le rta (rtacid, 4.16.10d), soit ce qu’il est juste
d’accomplir en ce contexte, elle en est réduite a s’essayer a les différencier (vi vam cikitsad,

4.16.10d).

En 1.104.1 et 7.24.1, le yoni est lieu du sacrifice, c’est la védi, lieu d’accueil du feu rituel,
ou Indra se voit sommé de se rendre : « une matrice a été faite pour que tu t’asseyes, Indra.

Assieds-toi 1a comme un coursier procréant [/ hennissant/ pressant]*’’

» (yonis ta indra nisdde
akari tam a ni sida svano narva, 1.104.1ab), « une matrice a été faite pour toi Indra, sur le sicge
(du sacrifice). Rapproche-toi avec tes hommes, 6 trés invoqué » (yonis ta indra sadane akari

tam a nybhih puruhiita pra yahi, 7.24.1a-b).

Quant aux matrices des ennemis d’Indra (1.63.4, 1.104.7, 1.174.4), elles sont connectées a
I’obscurité par ces figures auxquelles elles appartiennent, qui, en leur inimité, sont lieux de

ténebres (JUREWICZ, 2010a : 69).
tvam ha tyad indra codih sakha vrtram yad vajrin vrsakarmann ubhnah |

yad dha sira vrsamanah paracair vi dasyiamr yonav dkrto vrthasat || 1.63.4

connait pas de position exacte : sans cesse il se dérobe a toute localisation précise, il est ce qui ne peut étre situé.
Rappelons par ailleurs, que les vaches sont également les aurores, elles qui échappent a la connaissance avant de
naitre et de resplendir. En effet, 5.45.1 est sans équivoque. Situer la cave dans le ciel ne peut se faire, les aurores
naissent en dehors du firmament, ce toit qui empéche de les voir : « Par la connaissance, libérant la roche du ciel
(lumineux) a I’aide de paroles-solennelles, le brillant (rayon) de I’aurore approchante, (en) vient » (vida divo
Visydnn ddrim ukthair dyatyd uséso arcino guf, 5.45.1ab).

17 Comme relevé par Jamison et Brereton (2014 : 246 ; cmtry, 1.100-191 (1-6-24) : 9), il y a un jeu de mots sur
svand. 1l peut étre analysé comme nominatif singulier de 1’adjectif svand- « faisant du bruit », participe présent
moyen sur SU- « exciter, mettre en branle, engendrer » et participe présent moyen sur SU- « presser, pressurer ».
Je privilégie la seconde analyse dans ma traduction eu égard a 1.104.1c, puisque le poéte y somme Indra de
s’asseoir « une fois délivrée sa vigueur » (vimucyd vayo, 1.104.1c).
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Toi seul, Indra, tu as fourni comme un partenaire 1’aiguillon lorsque, porteur du foudre

aux ceuvres taurines, tu as fait un nceud de vrtra [/ I’ obstacle] ;

lorsque, champion a 1’esprit taurin, tu as scindé les Dasyus dans leur matrice au loin,

vainqueur a ton gré.

Le fait de repousser les Dasyus, cette tribu ennemie, au loin et vers leur matrice peut se traduire
ainsi : Indra, par sa violence, repousse jusqu’a la possibilité pour les Dasyus d’exprimer a son
encontre, a celle des récitants, leur inimité — de leur matrice ennemie, il ne permet a rien de
naitre. L’occurrence 1.104.7¢ de yoni- s’inscrit dans une série de trois strophes ou le poéte
exhorte Indra de ne pas le confondre avec des ennemis et, partant, exercer sa violence a leur
encontre : « ne heurte pas notre joie intérieure | » (mantaram bhujam a riviso nah, 1.104.6¢).

Le yoni y est védi, mais aussi utérus :
md no dakrte puruhiita yonav indra ksiudhyadbhyo vaya asutim dah || 1.104.7cd

Ne nous (mets) pas dans une matrice non préparée [/apprétée], (Divinité) trés invoquée.

Offre a ceux qui ont faim de la vitalité et du breuvage (somique).

ma no vadhir indra md para da ma nah priya bhéjanani prda mosih |

anda ma no maghavan chakra nir bhen ma nah patra bhet sahdjanusani || 1.104.8
Ne nous tue pas, Indra, ne nous livre pas, ne dérobe pas nos précieuses jouissances.

Ne fends pas nos «ceufs» [/ testicules], O libéral, puissant; ne fends pas nos

« récipients » remplis de progénitures.

Le jeu de mots anda... pcftrd, « ceufs-testicules. ..récipients-testicules », dote dkrte...yonav d’un
double sens : c’est tant 1’aire sacrificielle non-préparée qu’un utérus impropre a 1’acte, voire a
la consommation condamnée. En outre, il me semble que le participe ksudhyadbhyo, dérivé de
KSODH- « hungern, hungrig sein » (EWA 1 : 440) ainsi que vdyas « Kraft Lebenskraft » (EWA
IT: 509) et asuti- « mélange, breuvage », peuvent signifier également I’appétence sexuelle, la
fécondité et la cyprine. Le yoni est 1a lieu de ténebres comme lieu matriciel. Quant a la derniére
strophe, 1.174.4, la matrice s’y présente comme le lieu de I’inimité et de la mort. Apres avoir
mentionné la multitude de victoires du vrtrahdn a 1’encontre d’ennemis, son asservissement des
clans a la parole injurieuse (dano visa indra mrdhravacah, 1.174.2a), ou encore
I’assujettissement de vrtra (vrtram... randhih, 1.174.2d), le poéte s’adresse comme suit au dieu :

« ils vont maintenant reposer dans la méme matrice, Indra » (Sésan nu ta indra sasmin yonau,
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1.174.4a). Cette matrice est le lieu ou reposent ceux abattu par Indra, les ennemis des Aryas
(JAMISON et BRERETON 2014 : 374). Les tuant, les condamnant au repos dans une méme matrice
— dont la connexion avec celle de Yama, dieu du royaume des morts, s’impose —, il les confine

ainsi a I’inconnu.

La derni¢re matrice divine relevée par Renou est d’ailleurs celle de cette divinité liée a la
mort, Yama. En un hymne particulierement abstrus, 10.123, alors que le vend- (« celui qui
cherche »), qui est tant Agni que Soma (GELDNER, 1951a : 350) a trouvé, en tant que Gandharva,
les noms des immortels (vidad gandharvé amytani nama, 10.123.4d) et, précieux, s’est mu dans
le séjour du précieux (cdrat priydsya yonisu priyah san, 10.123.5¢), le poéte dit des Apsaras'’®

que :
nake suparnam vpa yat patantam hrda vénanto abhy dcaksata tva |
hiranyapaksam varunasya diitam yamdsya yonau sakunam bhuranyum || (10.123.6)
Lorsque, cherchant de leur ceeur, ils te virent, aigle volant vers le firmament,
messager aux ailes dorées de Varuna, oiseau s’agitant dans la matrice de Yama.
ardhvé gandharvé adhi nake asthat pratyan citra bibhrad asydyudhani |
vdsano dtkam surabhim drsé kam svar nd nama janata priyéni || (10.123.7)

Le Gandharva se tint érigé par-dessus le firmament, tourné vers 1’ouest, portant ses

armes éclatantes,

vétu d’un linge parfumé, afin d’étre (bien) vu comme le soleil, il a engendré (ses)

précieux noms.

L’oiseau qui se trouve dans la matrice de Yama (yamdsya yonau) est dit a 1’extérieur du
firmament, puisqu’il vole vers ce dernier (ndke suparndam tipa ydt patantam), et, davantage, il
est signifié comme se tenant au-dessus du firmament (ddhi nake), la préposition adhi avec
STHA-, exprimant une position d’ascendance (DELBRUCK, 1888 : 441). A cet égard, puisqu’il
est en son sein, la matrice de Yama est localisée comme au-dessus du firmament, qui est la strate

ultime du monde des morts — du paradis — dont Yama a la charge (WITZEL, 1984 : 219) — et,

178 |_es Apsaras sont des « water-spirits, aqueous women, celestial nymphs » et ont pour contrepartie masculine les
Gandharvas, célestes dieux liés au vent (HILLEBRANDT, 1999b : 251-253).
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durant la nuit, obscure coupe du temps intimement liée 8 Yama®’®, le rtd est situé au firmament
(KUIPER, 1983 : 80-83). De nouveau, yoni se présente donc comme un lieu qui nécessite un
processus de cognition et recele de mysteres. Le soleil-soma, sous les traits d’un oiseau aux
ailes dorées, éclaire le sé¢jour de Yama par sa présence et, dans un jeu d’insistance, engendre

des noms!8°

« comme le soleil » (svar nd). Et yoni est consacré comme un espace échappant a
la cognition via le terme vend-: « The concept of longing (vend) activates the input space of
cognition ; in RV 9.97.22 the activity of the mind is expressed by the verb ven-, ‘to long’ »
(JUREWICZ, 2010a : 233). VEN-, de sens premier « voir », secondairement « chercher, traquer »,
traduit un acte similaire a une révélation (GONDA, 1963 : 349-352) : il s’agit de porter sur un

objet « un regard immatériel confinant a une connaissance spirituelle » (EVP XIV : 165).

Quant aux deux matrices restantes, il s’agit de celle d’une épouse (10.34.11) et celle ou
Yami invite Yama (10.10.7b). En 10.34.11ab, strophe de ’hymne au parieur, il n’y a aucun
consensus sur I’identification de la matrice ni de la femme a laquelle elle appartient : « (Cela)
consuma le parieur lorsqu’il vit une femme — épouse et matrice bien apprétée d’autres »
(striyam drsfvdya kitavam tatapanyésam jdycfm sukrtam ca yonim | 10.34.11ab). D’apres Falk
(1986 : 186), la femme est 1’épouse du parieur désormais devenue celle des adversaires de ce
dernier. Geldner (1951c: 185 n.11) et Jamison (cmtry, X.30—60 (1-6-24) : 26) estiment au
contraire qu’il faut y voir la femme des adversaires du parieur, stri- ne désignant jamais une
épouse. Le sens de matrice pour yonim peut en tout cas se voir difficilement refusé : le pocte
insiste sur la capacité a susciter le désir et a engendrer des femmes. Il désigne une femme, si ce
n’est sa femme, comme un objet de désir charnel abandonné a d’autres (« d’autres caressent la
femme d’autrui », anyé jayam pari mrsanti asya, 10.34.4a), ou encore compare-t-il son désir
pour le jeu a celui pour une amante (« a peine les (des) bruns, jetés, sitot je vais a leur rendez-
vous, comme une femme avec un amant », nyuptas ca babhravo vacam dkratani émid esam
niskrtam jariniva | 10.34.5cd). En outre, 10.34.11ab est le lieu d’une métonymie graduelle :
striyam... jayam svkrtam ca yonim. La femme, I’épouse générique (striyam) se voit définie et
enfermée, restreinte a une fonction génitrice : elle est jaya-, femme 4 méme d’engendrer, et

finalement se voit destituée de son statut de femme, elle n’est plus qu’un lieu de naissance, une

179 Selon la littérature post-rgvédique (MS. 1.5.12, cf. MS. 4.6.7 : 89.17 ; JB. 3.361), la nuit fut engendrée par les
dieux suite a la mort de Yama dans ’espoir de consoler Yami (WITZEL, 1984 : 240 n. 13).
180 Renou propose de comprendre « évoquer des noms » (EVP XIV : 166).
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capacité a donner & naitre (sukrtam yonim)*®. Quant a 1’occurrence 10.10.7b de yéni-, ¢’est une

désignation a la fois de la couche de Yami et de son utérus :
yamdsya ma yamyam kama dgan samané yénau sahaséyyaya |
Jjayéva patye tanvam riricyam vi cid vrheva rahyeva cakrd || 10.10.7
Le désir pour Yama est venu a moi, Yami, pour coucher ensemble dans la méme matrice.

Comme une femme pour son époux, je souhaite livrer mon corps. Nous les mettrons

méme en pieces comme les deux roues d’un chariot.

Comme le composé sahaséyyaya le laisse entendre, les adelphes Yami et Yama sont couchés
dans une méme couche. Mais, comme le stipule le vers 7cd, ils s’apprétent a consommer

pleinement 1’acte incestueux*®?

et sont ainsi également unis a travers [’utérus de Yamt, lieu de
la consommation et du déchirement par lequel ils se confondent en un méme corps (vi cid

vrheva rahyeva cakra).

Enfin, le syntagme rdjaso yonau est une évocation assurée de yoni comme lieu de ténébres :
« Il naquit en premier au sein des demeures, a la base de ce grand obscur (espace), en sa
matrice » (sd jayata prathamadh pastyasu mahé budhné rdjaso asyd yoénau | 4.1.11ab),
« marchant de travers, il [Agni] I’asperge a la base de la noire cache, en la matrice de cet obscur
(espace) » (& krsnda im juhurané jigharti tvacé budhné rdjaso asyd yonau || 4.17.14cd). Le
génitif régi par yonau, rdjaso, est mal élucidé. Mayrhofer (EWA 1I : 424-426) distingue deux
homonymes : rdjas'- « Raum, Luftraum, Raum zwischen Himmel und Erde », connecté a I’i.-

e.*hsreg-es-, RAJ- « sich gerade ausstrecken, sich in gestreckte Bewegung setzen » et rdjas’-

181 |_a femme, sous de multiples statuts, est un théme majeur de I’hymne. Le parieur fait mention de son épouse,
bienveillante malgré son délaissement et sa perdition dans le jeu :

nd ma mimetha nd jihila esd Siva sakhibhya utd mahyam asit |

aksdsya'hdm ekapardsya hetor dnuvratam dpa jayam arodham || 10.34.2

Elle ne m’a pas querellé ni ne s’est mise en colére. Elle a été bienveillante envers mes amis et moi-méme.

A cause d’un dé de trop, j’ai repoussé ma dévouée épouse.

Jjaya tapyate kitavdsya hind mata putrasya caratak kva svit | 10.34.10ab

L’épouse du parieur se consume, délaissée, mére d’un fils errant qui sait ou.
Mais le parieur mentionne également la colére de sa belle-mére comme celle de son epouse provoquee par sa
perdition dans le jeu (« (sa) belle-mére me déteste, mon épouse me repousse », dvésti svasrir dpa jaya rupaddhi,
10.34.33).
182 3i comme susmentionné I’inceste ne fait pas 1’objet d’une condamnation aussi forte que celui entre le ciel et
I’aurore, le vers 10.10.9cd précise toutefois qu’il est une perversion du lien adelphique, mais alors supportable,
non condamnable et non condamné : « (notre) couple est d’une parenté similaire a celle du ciel et de la terre. Yami
seule peut porter la familiarité interdite de Yama » (diva prthivya mithuna sabandhii yamir yamasya bibhryad
djami |)).
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« Staub, Nebel, Dunst, Diisterkeit, Schmutz », de I’i.-e. *(:?)regues-, RAJ'- « sich firben, sich
roten, rot werden ». Le sens d’« espace » a fini par s’imposer, mais le terme n’a cessé d’étre
réinterprété, les philologues oscillant entre ces deux rdjas-. Bergaigne (1963a: 123-124) le
comprit avec hésitations comme renvoyant a un « s€¢jour mystérieux » : celui qui, lorsque le
monde visible est divisé en seulement deux parties, ciel et terre, serait le monde invisible.
Burrow (1948 : 648), qui le rapprocha de R4./-, le confina au sens de « space, region ». Geldner
(1951b : 414), a I’'instar de Bergaigne, tente de conjuguer les deux sens et traduit rdjas-, en
4.1.11, par « Dunkelraumes ». Le sens d’espace finit toutefois par s’imposer, tant aupres de
Renou (EVP XIII : 2) que Witzel, Goto, Scarlata (2013 : 115, 466), et Jamison et Brereton
(2014 : 557). Nonobstant, tout comme 4.1.11ab précise la matrice au sein d’une demeure
(pastyasu), la strophe 4.17.14cd la traduit comme celle d’un espace sombre. Elle se situe au
sein d’une cache, d’une peau obscure : krsnd...tvaco. Le rdjaso yonau est une matrice
dissimulée. Quant a I’arkdsya yonim dont il est question en deux occurrences (9.25.6, 9.50.4),
il s’agit d’un lieu matriciel auquel le po¢te acceéde par I’euphorie somique et peut alors déployer
sa capacité poétique comme cognitive, cristallisées en 1’ambivalent arkd- qui dénote ce qui peut

s’accomplir depuis cette matrice :
a pavasva madintama pavitram dharaya kave |
arkasya yonim asadam || 9.25.6 =9.50.4
Purifie-toi d’une coulée dans le filtre, 6 trés réjouissant, 6 pocte,
Afin de t’asseoir dans la matrice du chant [/ de 1’éclat].

Tout yoni est ainsi matrice, lieu caché, obscur et propre a engendrer la vie, des trésors et
des mysteres voire des ennemis. Le syntagme rtdsya yonim est donc le toponyme d’un lieu a
I’acces malaisé qui nécessite 1’état d’omniscience fourni par I’extase somique, c’est le lieu a

partir duquel le rza va pouvoir venir a 1’existence.

II1.1.6.1 Les différents stades d’ Agni, de vididyutand a jatavedas : faire ceuvre de révélation

L’apport du brahman est effectué par Agni a partir de cette triple localisation, garbhe matuh,
aksare et rtasya yonim. 1l apparait en ces lieux en trois temporalités différentes : il est compris
dans son caractére engendré (gdrbhe matih) et pourtant d’immanence (pitiis pita) — il est saisi
dans son advenue au monde ; il est inscrit dans une temporalité primordiale — ayant brillé
(vididyutano) au sein de ’aksdra- — ; il est d’un temps présent et néanmoins voué a I’éphémérité

— il est assis (sidann @) auprés du rtdsya yonim. En contraste, lorsqu’il est sommé d’apporter le
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brahman, il est d’une qualité particuliére (jatavedas) et n’est exhorté qu’a I’impératif présent

(d bhara), mode condamné a 1’éventualité.

I1.1.6.1.1 6.16.35a gdrbhe matih pitus pita : devenir feu

En premier lieu, Agni est souligné dans sa capacité a s’inscrire dans un rapport a la fois de
filiation et de paternité : il est « pére de son pére » (pitiis pitd) — il est engendré autant
qu’immanent. Oertel (1937 : 8 et suiv.) a démontré toute la difficulté¢ de dégager un consensus
de ce syntagme, Agni étant régulierement considéré et investi dans divers rapports de filiation.

Le contexte de génération permet toutefois d’avancer que

The paradox “father of his father” (pitiis pitd [note close sandhi effect]) probably reflects
two themes -- 1) that the priest who kindles the fire is in some sense his/its father, but
Agni the god has a fatherly relationship to his mortal worshipers, 2) that the offering fire
(later called the Ahavaniya) is “taken out” of what is later called the Garhapatya®®® and
is therefore in some sense its son, but the offering fire is more important than the other
fires on the ritual ground and can therefore be considered their father. (cmtry, VI.1-29

(1-6-24) : 69)

Avant toute action de sa part concernant I’apport du brdahman, Agni est donc envisagé dans
son aspect d’advenir : il est au sein de [’utérus (gdrbhe) de sa mere, vraisemblablement la terre
en sa capacité a subsumer les autres méres du feu, et pére du pére (pitis pitd), objet a engendrer
par les poctes, divin motif qui a son tour occupe une position paternelle. Agni est un feu qui a

lieu par autrui autant que par lui-méme depuis cet espace matriciel (garbhe matuh).

I11.1.6.1.2 6.16.35b vididyutano aksare : révéler les possibles

La premiere action d’Agni est un acte de brillance au sein de I’aksdra- : vididyutano. 11
s’agit d’un participe parfait moyen sur DYUT- « « (auf)blitzen, glédnzen, leuchten » (EWA I :
753) précédé de vi. C’est un acte de valeur inchoative : ’acte de briller est envisagé dans et par
son commencement (ROESLER, 1997 : 42). Du fait de la polysémie d’aksdra-, 1’action du pada

b s’accomplit sur deux plans : rituel et cosmique.

Rituellement, 1’acte de brillance répond a celui de la parole officiante : I’intervenant rituel
déploie sa parole, la laisse couler (KSAR-) alors que s’allume le feu — a I’aube ignée répond

celle du langage, la syllabe. Sur le plan cosmique, Agni commence a briller — et par 1a révéler

18311 s’agit du feu domestique du sacrificiant (CALAND et HENRY, 1906 : XXX).
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— ce qui se trouve dans ’aksdra : I’espace chaotique a partir duquel peut se déployer la vie. Y
ayant brillé, il a atteint un état d’omniscience, ni le manifeste ni le non-manifeste abrités par

I’aksara n’échappent a sa connaissance.

[11.1.6.1.3 sidann rtdsya yénim a : présence rituelle, voici venu le feu

A cette aube d’action, cette action comme aube, répond un geste qui comporte en lui I’idée
de sa finitude, accompli dans I’idée de son terme : sidann . Participe présent sur SAD-
« s’asseoir », sidann d indique la présence d’Agni dans la sphére rituelle, la védi. Y étant assis,
il y est demeurant — mais s’asseyant toujours on se reléve : I’éphémérité de la védi, espace
n’existant que dans une succincte découpe temporelle, se retrouve dans le geste d’Agni et
réciproquement. Le feu rituel est donc bien installé dans la matrice du rza et, dés lors, propice

a dévoiler, le temps de I’action rituelle, ce qui s’y dissimule.

I11.1.6.1.4 Agni jatavedas : feu de la connaissance

L’ultime stade d’Agni, celui la-méme qu’il occupe alors qu’il est sommé d’apporter ce
« brahman pourvoyeur de descendance...qui brillera dans le ciel » (brdhma prajavad...yad
diddyad divi, 6.16.36ac), est le fruit de son passage en ces trois espaces : il est alors jatavedas,

Agni comme tout-connaissant.

L’action d’apport du brdhman par Agni (@ bhara) contraste nettement avec les précédentes
dont ’effectivité est signifiée et assurée (vididyutano, sidann @). 11 s’agit d’un impératif a la
deuxiéme personne du singulier ce qui indique une requéte, un acte condamné a I’éventualité :
a bhara, dérivé de BHR- « porter ». Préverbé par a-, il implique une idée de mouvement comme
le consacre vicarsane (« (toi qui) agis en toutes directions ») : le brahman a apporter ne se
trouve pas dans la sphére rituelle. En outre, ce verbe implique un précédent : ne saurait étre
porté ce qui n’est pas encore advenu. Assurément, le brahman se trouvait dans 1’aksara : Agni
n’esten 6.16.35a qu’envisagé dans son advenir et ne se fait pleinement phénomene (vididyutano)
qu’une fois dans cette espace qui, dans sa capacité a évoquer I’aube de toute expression verbale

— la syllabe —, est consacré comme lieu ou se dissimule le brahman.

Alors qu’il est ainsi sommé d’apporter le brahman, Agni est identifié comme d’une figure
spécifique : il est dit jatavedas-. D’aprés Mayrhofer (EWA 1 : 583), ce composé bahuvrihi, de
premier membre jata-, second véda-, signifie probablement « der Kenntnis (védas-) von den
Wesen (jdta-) hat ». Mais limiter ainsi I’épithéte a la connaissance des créatures, c’est omettre

la légion d’engendrements de choses inanimées, phénoménes et paroles, accomplis par les
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poétes et les divinités!®*. Dire Agni jdtavedas, c’est souligner sa connaissance particuliére
(KOHLER, 2013 : 164 n. 27), c’est relever sa connaissance de tout ce qui a été engendré : « (en
tant que) jatavedas, il [= Agni] connait tous les engendrements » (visvd veda janima jatavedah,
6.15.13b)*85. Et cette connaissance particuliére, comme 1’a noté Silburn (1955 : 18), porte
notamment sur les connexions causales, sacrificielles — bandhu- « Verwandter, Angehoriger ;
Verwandtschaft, Genossenschaft, nahe Verbindung, Beziehung » (EWA 1: 208). Jatavedas
traduit 1’état d’omniscience nécessaire pour porter les oblations aux divinités : ainsi nommeé,
Agni est celui « aux bonnes connections » (subandhu-), celui qui connait les naissances et les
connexions sacrificielles, connexions qui, d’aprés Renou (1949 : 18), ne sont autres que « les
révélations « connectives » qui sont la solution du brahman-énigme ». Agni est donc

connaisseur de cette solution.

S’il n’y a guere de connexion privilégiée entre le bandhu et le brahman dans le RV., une

abstruse strophe de I’ AV. renseigne sur leur relation :
sarve garbhad avepanta jayamanad asisvah |
sasitva hi tam ahi vaséti brahmabhih kiptah sa hy asya bandhuh || AV.10.10.23

Tous tremblérent lorsqu’(il) naquit depuis 1’utérus de la femelle stérile.

18 Findly rejoint Mayrhofer, préférant toutefois voir en le second membre du composé, véda-, I’expression d’une
possession : « jata is not an adjective but a noun here, referring quite literally to ,what has been born,” human
offspring (preferably male) who in all they do uphold the custom of Aryan culture [...] as well as, by implication,
‘what will be born,” the offspring of today’s parents who will continue as bearers of this culture into the future.
That jata in Jatavedas is human and generational in intent is confirmed in the specific content of his védas
‘possessions,” usually itemized as horses, cows and particularly children and heroes [...] That the poet also
attributed the notion of knowledge to Jatavedas is well documented, but it seems clear from the use of védas out
of this compound and from the overall intent of Jatavedas’s thematic material that the original and enduring sense
of védas here is ‘possession” » (FINDLY, 1981 : 372). D’apres Kohler, pareille restriction du sens de jatavedas- ne
rend pas compte de la réception d’alors du terme, qui est une mise en exergue de la connaissance particuliére
d’Agni : « It seems therefore plausible to assume, that even if Findly’s explanation of jatdvedas is historically
correct, the contemporary audience was likely to have perceived an indication of Agni’s knowledge in it »
(KOHLER, 2013 : 164 n. 27).

18 D’un tout autre c6té, un mot proche, a la familiarité éprouvée, permet de saisir plus finement ce qu’est le feu
en tant que jatavedas-. Il s’agit de jatavidya-. Ce terme, connecté & I’épithéte d’ Agni par Gonda (1986 : 13 n. 18),
Mayrhofer (EWA 1 : 583), Kohler (2013 : 164 n. 27) et Bodewitz (2019a : 56 n. 33), connut des interprétations
variées. A partir de 10.71.11c (« I’'un, le brahman, dit la science des engendrements », brahma tvo vadati
Jjatavidyam), Bloomfield (1897 : lixv) et Renou (1949 : 18) assimilent jata & brahman. Le premier y voit
I’expression d’une possession, « the ‘own wisdom’ is the brahma », le second un renvoi direct au brdhman, ce qui
le méne a rendre jatavidya par « science des origines, des connexions-causales ». Bodewitz (2019a : 56 n. 33) finit
par émettre la supposition suivante : « Perhaps jata- in the compounds jatavidya and jatavedas refers to what exists
in general rather than tobirths ; cf.-jaza at the end of compounds denoting totality », — il suit la Gonda (1963 : 109)
qui rend ainsi 10.71.11c « the brahman, enunciates the knowledge of what exists ».
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Elle a mis bas, la Vache, dirent-ils ainsi d’elle. Disposé-en-ordre par les brahma il est

assurément sa progéniture (bandhuh) (a elle).

Dans cet hymne dédié & la vache stérile (vasa-), le bandhu nait depuis un animal imparfait. La

vasa- est une vache!®

qui a été saillie mais n’a pas vélée — soit doit-elle seulement mettre bas,
soit est-elle stérile (FALK, 1982 : 175 ; JAMISON, 1991 : 259). Elle se trouve ici précisée d’un
terme a I’analyse difficile, asisvah'®’, « qui n’enfante pas ». Et alors méme qu’elle est ainsi
dite, la vasd engendre sa progéniture, sa « connexion-causale » — et cette vache qui, incapable

d’enfanter, enfante, est principe cosmique'® (RENOU, 1949a : 13 n. 2).

La vasa est un animal lié aux ténébres : elle est lieu d’obscurité. Dans le mythe de
Svarbhanu, mythe de la terre stérile ou le soleil est voilé par les téncbres a cause de son inceste
avec Usas, 1’élimination de ces derni¢res, a I’aide d’une action dite quatriéme, produit un
résultat singulier : des moutons de différentes couleurs (JAMISON, 1991 : 258-261). Cette

production et coloration s’explique, selon Jamison, par la forte pilosité des moutons :

In the context of the myth this particular transformation makes perfect sense. Sheep are
the hairy animal par excellence. [...] the skin affliction of the sun is transformed into
hair — the hair/ wool of the sheep — which in turn undergoes a further transformation into

the ‘hair’ of the earth, namely, plants.

186 \/oire un autre animal domesticque (JAMISON, 1991 : 259).

187 Une des premicres analyses du terme est celle de Whitney (1879 : 375 §1147b), qui estime, avec une certaine
réserve, qu’il faut lire asi-sii- et traduit ainsi le terme par « giving birth to one who does not herself give birth »
(WHITNEY, 1905b : 607). Griffith (1962 : 48) le suit en rendant ainsi les padas AV. 10.10.23ab : « All trembled at
the babe that came from him who brings not to the birth ». Henry (1896 : 88) s’oppose a pareille analyse, eu égard
a la conviction philologique suivante : « [stérile,] tel est, & n’en pas douter, et malgré 1’hésitation de Whitney, le
sens de asiisii. 11 s’agit d’un miracle ou d’une devinette : « quel est le petit qui nait de la femelle stérile ? » ; ou
« qui est la vache (vagd c) qui met bas sans avoir été pleine » ou « fécondée ? » ».

188 ’hymne AV 10.10 présente toute I’étendue de cette cosmicité : la vasa- est « celle par qui est le ciel, par qui
est la terre, par qui ces eaux sont préservées » (vaya dyaur yaya prthivi yayapo gupita imah, 4ab), elle est
(AV.10.10.8) celle qui fournit les eaux (apas), les terres fertiles (urvara) la royauté (rasirém), la nourriture
(annam) et le lait (Ksirdm), mais aussi (AV.10.10.20) les chants (gatha), la force (balam), le sacrifice (yajfia) et
les (ses ?) rénes (rasmdyas) ainsi (AV.10.10.21) que le mouvement (ayanan), les aliments (atrd) et les plantes
(virudhah) ; elle a appréhendé le sacrifice et fixé le soleil (vasa yajiiam praty agrhnad vasa siiryam adhdarayat,
25ab), elle est I’immortalité et contient tout 1’existant en son sein : dieux, hommes, Asuras, Péres et rsis (vasam
evamytam....vasédam sarvam abhavad deva manusya 3 dsurah pitara psayah, 26) ; en son sein réside le rt, I’ascése
(tapah) et le brahman (#tam hy asyam arpitam api brahmatho tapah, 33cd) ; elle est « devenue tout ce qui est —
tout ce que contemple le soleil » (vasédam sarvam abhavad yavat siiryo vipdsyati, 34cd).
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The sequence of colors makes sense, too. Whatever the particular color terms chosen,
the series progresses from dark to light, as the darknesses are successively purged from

the sun, and we get closer to his true brilliance. (JAMISON, 1991 : 261)

Mais la situation est autre dans les différentes versions du YJN. (MS. 2.5.2, KS. 12.13, TS.
2.1.2.2-3). Ce n’est pas un mouton que produit cette quatriéme action, mais une vasa. Celle-ci
se voit découpée d’un placenta offert afin d’acquérir des cheveux pour la terre, tout comme les
poils des moutons deviennent les plantes (JAMISON, 1991 : 258-259). Sous ces rapports, il est
¢vident que la pilosité de I’animal engendré correspond a celle souhaitée pour la terre. La
stérilité est lieu d’un méme paralléle : comme la vasa met bas bien qu’elle soit doublement
infertile — en tant que vasd et asiisvah —, pareille attente est dirigée vers la terre. Bien que stérile,
elle doit étre lieu de fertilité. En outre, par son caractére imparfait, son échec a engendrer
correctement, la vasa, parfois qualifiée de « quatriéme », est rapprochée du quatriéme quart de
la parole, celle des humains (TS 3.4.2.2, KS. 13.11) (JAMISON, 1991 : 258-259). Cette quadruple
dimension se retrouve également dans les ténebres qui voilent le soleil, qui se présentent en
quatre strates enlevées une par une par les dieux (KS.12.13). La premicére strate devient un
mouton noir, la deuxieéme un mouton rougeatre, la troisiéme un mouton blanc et la derniére une
vasa (LUDERS, 1959 : 542). A la suite de Geldner (1951c¢ : 38) qui suggére, en 5.40.6d, une
équivalence entre le quatriéme brdahman (turivena brahmand), grace auquel Atri trouve le soleil,
et la quatrieme couche des ténébres, Jamison estime que la vasa, en tant que produit de ces

quatriémes ténebres, peut etre identifiée avec ce turiyena brahmand. Elle observe, en effet que :

this identification of the fourth formulation with the vasa is supported by the features
they share. Each is an imperfect object: the human fourth formulation or portion of
speech in comparison with the three parts of divine speech, the potentially barren vasa
in comparison with female animals that have already produced. Yet perhaps because of
this imperfection, each is the tool that accomplish a major cosmic task: the fourth
brahman in restoring the sun to heaven, the sacrificed vasa in giving the earth ‘hair’.
And each, of course, is the fourth in its series, a spot apparently reserved for the human

and imperfect. (JAMISON, 1991 : 259-260)

La vasa est donc un animal raté, imparfait, qui résulte de la condamnation ténébreuse — soit
d’une privation de la possibilité de cognition — effectuée par la forme terrestre du soleil, Agni-
Svarbhanu. Comme le quatriéme brahman, elle est un outil imparfait réservé aux humains. De
nature cosmique, principielle, elle contient en elle la possibilité de mettre un terme a sa propre
obscurité. En son apparente incapacité a donner naissance, sa fertilité réprimée se dissimule,
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comme en contrecoup, une capacité générative bien plus conséquente, d’ordre cosmique :
« Gerade wer seine generativen Kraft entweder freiwillig als Asket, gezwungener massen als
Kastrat oder aufgrund angeborener Sterilitdt zuriickhilt, der steht im Ruf, ein besonderes
intensives Verhéltnis zur Fruchtbarkeit » (FALK, 1984 : 17 n. 10). En cette capacité¢ de
rétablissement, elle est un mystere, un objet dont la connaissance immédiate n’est guere
possible, comme 1’atteste explicitement la formule yd évam vidyat, cristallisation de la nécessité
de la connaissance rituellement adéquate'® : elle est « difficile a saisir » (duspratigraha, AV.

10.10.28d), seul « celui qui sait ainsi se saisit de la vache » (yd évam vidyat sa vasam prati

grhniyat, AV. 10.10.27ab).

Et de tous les engendrements dont elle est capable, le seul enfantement qui soit spécifié
comme tel est celui du bandhuh, dont la strophe AV. 10.10.16cd laisse entendre qu’il a pour
géniteur I’océan : « I’océan, devenu étalon, t’a saillie, 6 Vache » (dsvah samudro bhitvadhy
askandad vase tvd). Dans la strophe suivant son engendrement, sa relation avec la vasd est
précisée, il I’a en son controle : « il est I’'unique qui lance les combattants en mélée, lui 'unique
maitre de celle-1a » (yiidha ékah sam srjati y6 asya éka id vasi, AV. 10.10.24ab). Le bandhu est
donc issu de deux éléments symbolisant les ténebres, 1’océan (samudro) et un animal imparfait,
la vasa, vache infertile. Issu d’une vache stérile qui engendre tout de méme, il provient d’un
ventre qui dissimule son advenue jusqu’a sa réalisation concréte — d’un corps qui fait la surprise
d’engendrer. La vasa peut ainsi se voir interprétée comme suit : elle est un réservoir de possibles,
lutérus du monde — et réalisée comme tel par I’enfantement du bdndhu — comme la terre

infertile pourra malgré tout étre lieu de fertilité par la bonne exécution rituelle.

Dés lors, en AV. 10.10.23, le hdandhu issu de la vasd et disposé en ordre par les brahma
apparait comme ce qui fait lien entre les ténebres, I’inconnu et sa réalisation verbale : le
brahman. Ce qu’Agni connait en tant que jatavedas, ¢’est ce qui fait lien (bdndhu-) entre les
espaces inconnus possédant une capacité génératrice (gdrbhe matuh, aksare, rtasya yonim) et
le brahman, saillie verbale depuis les ténebres. Le bandhu- est la solution au brahman-énigme
en tant que chemin qui méne a sa résolution ; et I’énigme, en tant que tel, est ’indice de ce

dernier. Les mots de Renou a 1’égard du brahmdn, résument bien ce qu’il en est de la relation

189 Comme le souligne Amano (2020 : 61-62) pour la MS., la formule, yd evdri védal v evérm vidvin, est
employée pour signifier au sacrifiant ce qu’il est & méme d’obtenir par 1’observation de telle action rituelle.
L’hymne est d’ailleurs d’un usage rituel bien attesté : il est attaché a la cérémonie de I’anupravesana que I’on
retrouve également en AV 10.2.20-21 (EVP II : 96).
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qu’entretient Agni — divinité la plus confondue avec I’ officiant-brahmdn®— avec le bandhu et
le brahman : «le brahman est le possesseur de ces révélations « connectives » qui sont la
solution du brahman-énigme. Il est le bandhu vivant. Il est «celui qui sait ainsi»
(approximation de langage consacrée, pour dire *yo brahmanda véda « celui qui sait selon les

voies du brahman ») » (RENOU, 1949a : 18).

Par ailleurs, au sein de I’hymne 6.16, Agni apparait comme jatavedas en contraste avec

jata-, en contraste avec une temporalité ou il apparait comme déja pleinement engendré, igné :
a jatam jatavedasi privam Sisitatithim |
syond a grhdpatim || 6.16.42
Aiguisez le précieux invité, né en jatavedas,
(aiguisez) le maitre de maison (grhdpatim), en sa confortable (matrice'%t).

Il s’agit du « seul passage ou soit distingu¢ (avec accompagnement d'un jeu verbal) le feu né
(jata) et le feu a naitre (Jatavedas) ; le feu « qui nait » est Narasamsa d’aprés 3.29, 11192,
Jatavedas, quand le nom n'est pas simplement accolé a Agni, désigne parfois un stade, soit plus
général, soit "ultérieur", de 1'idée d'Agni » (EVP XIII : 137). En deux autres strophes de 6.16,

Agni est aussi présent en tant que jatavedas :
suvirarm rayim a bhara jatavedo vicarsane
jahi rdaksamsi sukrato | 6.16.29
Apporte une richesse faite de héros, 6 jatavedas, (toi qui) agis en toutes directions.
Abats les démons [/ gardiens], 6 (divinité) de bonne conception-mentale !
tuvar nah pahi amhaso jatavedo aghayataih |
raksa no brahmanas kave || 6.16.30

Protége-nous de I’étroitesse, 0 jatavedas, de celui qui (cherche a nous) blesser.

190 Sj les divinités sont souvent dites poétes ou prétres, se voir dire branman- est chose rare : Agni I’est dit 4 cinq
reprises, Indra, deux, Soma, les Maruts et Brhaspati en une seule occurrence chacun (KOHLER, 2018 : 119).

191 Comme relevé par Renou (EVP XIlII : 137), syona-, terme propice a la substantivation, renvoie a 4 své yonau
du vers précédent (6.16.41c).

192 « Lorsqu’il est né (vijayate), il devient Narasamsa » (ndrasdnmso bhavati yad vijayate, 3.29.11b).
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Garde-nous, 0 poete du brahman.

Agni en tant que jatavedas est donc un feu qui se distingue du feu déja né (jatd-), apparait en
son contraste, et est libéral ainsi qu’abatteur des éléments ténébreux mettant a mal toute
possibilité de cognition : les démons (rdksamsi, 6.16.29b) et 1’étroitesse (arnhaso, 6.16.30a).
De plus, il est brahmanas kave (6.16.30c) : il a la science du brahman et est consacré dans sa

capacité a I’amener vers une réalisation verbale.

En contraste du feu de la demeure (grhdpatim), déja né (jata), feu de facture humaine,
produit de la collectivité (Narasamsa), Agni jatavedas est donc d’un stade davantage primordial
tout comme il est saisi dans son absolue omniscience. Il est connaisseur de tous les
engendrements, dont la « connexion-causale » (bdndhu-) entre les lieux matriciels et ténébreux.
Il a brillé dans ’aksara, espace depuis lequel tout vient au monde, et y a manifesté ce qui s’y
dissimulait avant d’apparaitre dans 1’espace de rencontre avec les hommes, la matrice du rtd

(rtdsya yonim).

II1.1.6.2 Phénoménalisation : de vididyutand a dgne yad didavad divi

Agni est donc sommé d’apporter le brahman alors qu’il est dans une capacité
d’omniscience, depuis divers espaces matriciels, dont I’aksdara, chaos depuis lequel les
éléments du réel peuvent advenir a I’existant. Saisi dans 1I’éphémérité rituelle (sidann rtdsya
yonim d), saisi dans sa figure omnisciente (jdtavedas), il apparait & méme de manifester en
I’espace rituel, la védi — soit aux officiants-poétes—, ce qu’il porte depuis 1’aksdara, espace

inaccessible sans capacité supra-cognitive.

Apportant le brahman, Agni le phénoménalise dans une triple comparution : la sienne, celle
du ciel (divi), et celle du brahman lui-méme. Agni devient d’abord lui-méme et pleinement
phénoméne lumineux, il est igné comme il s’allume de lui-méme (gdrbhe matih pitis pitd).
Suivant le scénario propre a tout defining event : il brille (vididyutano) dans un espace obscur
(aksare) et en révele un objet, le brahman. 11 le rend alors momentanément accessible aux
hommes en le manifestant dans ’espace rituel : sidann rtdsya yénim a. L’emploi de d bhara
n’est par ailleurs guére anodin. De gdrbhe & aksdre, en passant par pitiis pitd, yonim et prajavad,
I’entente qu’a le pocte de I’apport du brahman par Agni est claire : ¢’est un acte de parturiente,
I’apport est enfantement depuis un lieu matriciel. Enfin, le ciel occupe ici sa place déja
rencontrée : il est la clairiére lumineuse dans laquelle le brahman est porté et s’offre a la

perception. Autrement dit, le brahman apporté par Agni est I’objet d’une phénoménalisation.
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Par ailleurs, bien que le brdhman soit objet de ’action d’ Agni-jatavedas, il accomplit un
acte de brillance de lui-méme, pareil a un astre fixé dans le ciel : ydd didayad divi (6.16.36¢).
Construit sur DI- « briller », la position antépénultiéme de I’accent de diddyat permet de
I’identifier avec certitude comme un subjonctif parfait — alors aisément distinguable du
subjonctif présent, didayat, que I’absence d’attestation d’une forme accentuée de didayatam ne
permet pas d’identifier assurément comme présent (BAUM, 2006 : 121). Néanmoins, ce parfait
a une valeur de présent : la réduplication vocalique est propre aux racines a voyelle longue de
degré zéro comme a celles dont le parfait a un sens de présent (KUMMEL, 2000 : 21 ; BAUM,
2006 : 121). Narten a démontré que les anciennes formes parfaites de DI- ont été réinterprétées
comme des présents et sont produites comme tels (NARTEN, 1995 : 367-379). La brillance du
brahman est de son propre fait, néanmoins, le choix de DI- pour exprimer cette brillance,
I’insistance diddyad divi traduit une et une seule chose : le brahman doit sa brillance a ce qu’elle
s’accomplit dans I’espace privilégié¢ d’accueil des phénoménes lumineux ; une fois dans le ciel,
le brahman est pleinement phénoménalisé : non seulement est-il phénoméne mais il se
manifeste tel un phénoméne lumineux — porté par Agni jusque dans le ciel lumineux, le voila
immanquable. Et comme cette brillance est de valeur durative (ROESLER, 1997 : 42), il est

assuré que le brahman continuera a pouvoir étre cognitivement saisi.
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I11.2 Création (KR-) d’un brahman : faire modele, faire ccuvre de poéte

En contraste de ces neuf actes de création divine du brdahman, ces actes d’engendrement,
de don, apport et instauration, les deux réalisations du brdhman par des divinités (KR- : 7.97.3d,
1.105.15a) dénotent et détonnent fortement et ressemblent bien davantage aux actes de création
poétique de la formulation ésotérique. Elles n’impliquent d’autres phénomeénes lumineux que
les divinités elles-mémes et, toutes deux, sont un théatre ou les dieux se font poctes et
réparateurs, ouvriers du maintien du rzd par le bon exercice poétique, par la réalisation d’un

brahman — ces deux créations sont ainsi d’ordre poético-rituelle.

II1.2.1 1.105.15a : Varuna comme poéte. le brahman comme outil de réparation du rtd

brahmd krnoti varuno gatuvidam tam imahe |
vy irnoti hrda matim ndvyo jayatam rtam vittam me asya rodast ||1.105.15

Varuna réalise des brahma — nous le sollicitons en tant que trouveur de l’issue

(gatuvidam).

Il dévoile la pensée a travers [notre] cceur : que naisse de nouveau le rzd — prenez

connaissance de ce [brahman]*®® (qui est) mien, (vous deux), ciel et terre.

En cette occurrence, la réalisation (KR-) du brahman est le fait d’une divinité bien
identifiée, Varuna. Cette réalisation non d’un brahman mais de brahma, pluralité déja en elle-
méme singuliere pour une divinité, est narrée dans un hymne aux Visvedevah de dix-neuf vers
ou le poete formule la crainte d’un effondrement du r7¢ en raison d’une absence d’efficacité

rituelle!® :

mo su deva adah svar ava padi divas pari |

193 Je supplée brahman eu égard a 1.105.15, mais aussi car le brahman est le seul type de récitation qui parait dans
I’hymne et car il s’impose par sa qualité réparatrice du ytd — cette qualité bien assurée dans I’AV. qui se vérifie
dans les engendrements divins du brahman.

194 Les enjeux exacts de I’hymne furent matiére a débat. Oldenberg (1909 : 100), I’interpréte comme la lamentation
d’un homme malade, Liiders (1959 : 576-578) comme un charme contre une éclipse solaire. Selon Jamison et
Brereton (2014 : 249), il s’agit de I’expression des doutes du poétes quant a I’efficace rituelle et, surtout, de sa
propre parole rituelle, et de leurs capacités a maintenir le t4. Dés lors que nous considérons le caractére réparateur
du brdhman, sa capacité a exprimer et participer du rt4, il est évident que la crainte concerne 1’effondrement de ce
dernier. Sur ce point, voir en particulier SPIERS Carmen, Magie et poésie dans I’Inde ancienne : édition, traduction
et commentaire de la Paippaladasamhita de I’Atharvaveda, livre 3, Littératures, Université Paris sciences et
lettres, Ecole doctorale de I’Ecole pratique des hautes études (Paris), 2020, pp. 75 et suiv.
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ma somydsya Sambhivah Sitne bhiima kada cand vittam me asyd rodasi ||1.105.3

Dieux, ne laissez pas le soleil la-haut étre laiss¢ tomber depuis le ciel [/étre une fausse

couche du ciel]**.

Que nous ne soyons jamais dépourvus du bénéfique (jus) somique — prenez

connaissance de ce [brahman] (qui est) mien, (vous deux), ciel et terre.

A la suite de la formulation de cette crainte, tant de ’effondrement du 74 (3ab) que des outils
qui participent de son maintien (3cd), Varuna est fait, se fait pocte en I’ultime strophe, 1.105.15,
qui intervient avant que ne soit réinstauré 1’ordre (1.105.16-17). En tant que divin garant du rzd
(LUDERS, 1951 : 28-35 ; OBERLIES, 1998 :193-194), que « trouveur de ’issue » (gatuvidam,
1.105.15b), Varuna est mise en ceuvre et exemplification de la marche a suivre par les poétes
afin de restaurer 1’ordre (rtam, 1.105.15d). Avant cela, avant que tel un pocte Varuna ne réalise
des brahmda, les €léments qui participent de I’ordre et du sacrifice se voient réinstaurés ou, plutot,
réaffirmés de 1.105.12 en 14. La parole est ré-établie (« une nouvelle (parole) digne d’étre
exclamée a été établie, [des lors] bien digne d’étre proclamée, 6 divinités », navyam tad
ukthyam hitam dévasah supravacanam | 1.105.12ab), et le rta et la vérité (satyam) sont re-
déployés (« les rivieres €coulent le r#d. Le soleil a étendu la vérité (satyam) », rtam arsanti
sindhavah satyam tatana siiryo, 1.105.12cd). En 1.105.13-14, la bonne tenue du sacrifice se

voit assurée par Agni en sa position d’hotar archétypal :
dagne tava tyad ukthyam devésv asty dpyam |
sd nah satté manusvdad a devan yvaksi vidustaro vittam me asya rodasi || 1.105.13
O Agni, ton amitié avec les dieux, digne d’étre exclamée — elle existe.

Assis, sacrifie pour nous aux dieux tel que tu (I’as fait pour) Manu, (toi qui es) tres

savant — prenez connaissance de ce [brdahman] (qui est) mien, (vous deux), ciel et terre.
satté hota manusvdd a devam dacha vidustarah |
agnir havyd susiidati devé devésu médhiro vittam me asyd rodast || 1.105.14

Assis, (comme) Hotar, tel que pour Manu, face aux dieux, trés savant,

195 gva padi, injonctif aoriste passif sur ava-PAD-, est un verbe fréqguemment employé pour signifier une fausse
couche (JAMISON, 1991 : 203-204).
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Agni prépare les oblations, sage divinité parmi les divinités — prenez connaissance de

ce [brahman] (qui est) mien, (vous deux), ciel et terre.

C’est une fois ces ¢léments réinstaurés, leur efficace resignifiée, que Varuna réalise des brahma
en tant que « trouveur de 1’issue (gatuvidam, 1.105.15b) et qu’il accomplit par 1a le souhait des
poétes : la restauration du rtd (vy urnoti hrda matim navyo jayatam rtam, 1.105.cd). Seulement
apres cette action, apres la réalisation de cette formulation a I’efficace réparatrice bien attestée

dans I’AV., I’ordre, le rzd est rétabli (1.105.15d) —peuvent alors cesser les inquiétudes des poctes.

Dans ce carcan de réparation et maintien du r#d, enjeu rituel par excellence, Varuna ceuvre
donc comme un pocte. C’est 1a ce que souligne notamment 1I’emploi de I’indicatif présent a

suffixe alternant -no-/ -nu-, krnoti, dérivé de KR- « créer, faire!®

», racine favorite pour
exprimer la création poétique. Cette racine implique un matériau a partir duquel créer!®’, et il
est ici tout trouvé : il s’agit de la pensée (matim, 1.105.15¢c) des poétes comme pour toute
création effectuée par ces derniers. Mais sa spécification comme gartuvid-, épithéte d’ordinaire

198 en tant qu’il « pourvoit 1’issue », la découvre au profit du poéte, traduit aussi

affectée a soma
son ¢tat d’extase somique, celui [a-méme par lequel les poétes peuvent mener a son faite la
création poétique ; et il traduit également sa connexion privilégiée avec le brahman dont le RV.
atteste pour seule et unique issue le gati-. En effet, I’épithete et composé garuvid- est bien
attesté sous forme de syntagme verbal. Ce sont alors Agni et Soma qui en sont les acteurs : Agni
est sommé de trouver une issue pour le brahman (vaisvanara brahmane vinda gatum, 7.13.3c¢) ;
Soma I’a trouvée alors qu’il était purifié (vidad gatum brahmane piyamanah, 9.96.10d). La
présence de Soma, elliptiquement annoncée par sa connexion privilégiée avec gatuvid-, doit se
lire en rapport avec vy irnoti hrdd matim (« Il dévoile la pensée a travers [notre] cceur »).
D’apres Takezaki, le soma, tout comme la création poétique, entretient une relation particulicre
avec le ceeur (hrd-)'*°. Le ceeur est le filtre par lequel I’hymne & présenter aux dieux est extrait

de la pensée, comme le filtre est I'instrument par lequel le soma devient propre a la

consommation et lieu d’extase (TAKEZAKI, 2017 : 1054 [16]; 2018 : 976). Fait pocte et dit

19 gyr la distinction entre les présents kypoti et karoti, voir HOFFMANN Karl, « Ved. karéti », in Aufsatze zur
Indoiranistik, Band 2, 1976, Wiesbaden : Dr. Ludwig Reichert Verlag, pp. 575-588.

D7 CfIv.Ll.

198 Elle est affectée a soma en huit occurrences (9.44.6b, 9.46.5c, 9.65.13c, 9.92.3a, 9.101.10b, 9.104.5c, 9.106.6a,
9.107.7a), Indra en deux (8.66.14d, 1.51.33), Agni (8.103.1a), Mitra et Varuna (8.25.9a) en une chacun. 1l est aussi
question des poétes qui, aidés d’Indra, souhaitent étre garuvid- (8.19.16c).

199 Cf. également SELLMER Sven, « The heart in the Rg-Veda » dans Essays in Indian Philosophy, Religion and
Literature, ed. Piotr Balcerowicz and Marek Mejor, Delhi : Motilal Banarsidass, 2004, pp.72-83.
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gatuvid-, soit en état d’euphorie somique, Varuna connait I’issue des brdahma a I’instar d’Agni
et Soma : il est confondu avec ces derniers comme les poctes travaillent a imiter les dieux,
réaccomplir certains de leurs gestes. Dévoiler la pensée (matim) qu’abrite le cceur des poétes se
confond ainsi avec le processus de préparation du soma : Varuna la dévoile en tant que (gatuvid)
soit comme a méme de dégager 1’issue des brahmda qui sont I’expression de cette pensée. Dans
la confusion entre ces activités, la réalisation de brahmd constitue 1’équivalent processuel de la

consommation somique : Varuna les réalise en état d’extase 2%,

Par ailleurs, le veeu contenu en cette pensée (matim) exprime la finalit¢ méme de la
réalisation de ces brahma, leur lieu d’effectivité verbale : la réinstauration de I’ordre (navyo
Jjayatam rtam, 1.105.15d), exprimé en 1.105.16-17 alors que sont sécurisées des issues vers le
ciel, en dehors des lieux a méme d’évoquer les ténebres — et, partant, les actes contraires a

I’ordre — et les relations entre hommes et divinités restaurées :
asau yah pantha adityo divi pravicyam krtih \
na sa deva atikrame tam martdaso na pasyatha vittam me asyd rodast || 1.105.16
Ce chemin-la, propre aux Adityas, réalisé comme digne d’étre loué dans le ciel.

Il ne doit pas étre trépassé, 0 divinités. Vous ne le percevez pas, 6 Mortels — prenez

connaissance de ce [brahman] (qui est) mien, (vous deux), ciel et terre.

tritah kiipé vahito devan havata iitaye |

tac chusrava brhaspatih krnvann amhiiranad urii vittam me asya rodast || 1.105.17
Trita, établie dans un trou, appelle les dieux a 1’aide ;

Brhaspati a entendu cela, faisant une large [issue] depuis I’étroitesse — prenez

connaissance de ce [brahman] (qui est) mien, (vous deux), ciel et terre.

La strophe 1.105.15 est ainsi une description narrative de la création poétique et encapsule
ce qui fait I’efficace du brahman alors que ’hymne narre le (r)établissement de ce qui permet

la restauration du rtd. Varuna est d’abord sollicité en tant que gatuvid (gatuvidam tam imahe,

200 A cet égard, I’emploi de vy irnoti n’a rien d’anodin : vi-VR- est I’une des expressions verbales privilégiées du
dévoilement des mystéres réalisés sous extase somique tel que ’ouverture de la cave de Vala par Indra (1.62.5a,
1.63.5¢, 6.17.6¢, 5.31.3d, 10.67.4d), voire de I’action de dévoilement de Soma lui-méme (1.91.22d, 9.45.33c,
9.91.4b, 9.94.22a, 9.97.38b, 9.110.6¢).
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15b) ce qui active la présence de soma. Le dévoilement de la pensée (vy @irnoti hrda matim, c),
soit de la glaise mentale du brdhman, a travers le cceur, traduit la consommation de jus somique
et ’extase qui en découle. Les brahma de réalisation divine (KR-) sont donc réalisés par Varuna
en tant qu’il se fait officiant-pocte — qu’il est fait modele du bon exercice poétique : il se fait

ouvrier de la restauration et du maintien du rta et trace par-la les orni¢res de la marche a suivre.

I11.2.1 7.97.3d : Indra, dieu-poc€te : viser la suprématie divine sur le brahman

tam u jyayistham namasa havirbhih susévam brahmanas patim grnise |
indram $loko mahi datvyah sisaktu yo brahmano devikrtasya raja || 7.97.3

Lui le prééminent, fort favorable seigneur du brdhman, avec révérence, a 1’aide

d’oblations, je le chante.

Que le divin appel accompagne grandement Indra, (lui) qui est le roi du brahman réalisé

par les dieux !

Cette divine réalisation (KR-) d’un brdhman, qui renvoie en sa formulation méme
(devakrtasya) a un événement extérieur a la temporalité dans lequel s’accomplit I’action de la
strophe, est organique a un hymne (7.97) dédié a Indra et ses figures cléricales, Brhaspati et
Brahmanaspati. Ces trois aspects du démiurge alternent leur présence (1-2, 4-8), sont imbriqués
dans un méme plan sans se fondre 1’un dans I’autre (7.91.3) avant d’étre nettement distingués

(9-10).

Il est question du « brahman réalisé par les dieux » en tant que lieu d’exercice d’une
suprématie divine (rdja), celle d’Indra. Le composé tatpurusa devdkyta- « réalisé par les dieux »
qui exprime la réalisation du brahman se retrouve dans la Rksamhita en uniquement quatre
occurrences. Outre le brahman, ce composé qualifie la matrice que suivent les rivieres vipdas et
Sutudri (anu yonim devakrtam carantih, 3.33.4b) — soit leur lit (JAMISON et BRERETON, 2014 :
514) —, la matrice d’ Agni (yonim devadkrtarm, 7.4.5a) ou encore un péril, une privation de liberté
(amho devdkrtam, 8.19.6c). Le composé devakrta- est donc affecté a des objets temporaires,
soumis a fluctuations : il est propre aux lits des rivieres de fluctuer, se faire et défaire ; le feu

est sans cesse réinstauré, réallumé et voit donc sa matrice sans cesse réinitialisée ; le voile jeté

155



suite a une faute indiqué par 1’état d’dmhas est voué a étre défait par une bonne observation du

rite et est toujours envisagé dans I’idée de son terme?®.

Avant de procéder a I’invocation d’Indra en tant que « roi du brdahman réalisé par les
dieux » (brahmano devikrtasya raja, 7.97.3d), le poéte de I’hymne inscrit sa demande dans un

contexte éminemment rituel :
yvajné divo nrsadane prthivyd naro yatra devayavo madanti |
indraya yatra savanani sunve gaman madaya prathamam vayas ca || 7.97.1

Au sacrifice, siege des hommes du ciel et de ceux de la terre, 1a ou les hommes en quéte

des divinités se réjouissent,

1a ou les pressurages sont pressés pour Indra — qu’il vienne en premier pour I’ivresse et

la vitalité !

Il accomplit alors son invocation (7.97.3) juste avant de réaffirmer ce contexte : « Qu’il s’asseye
en notre matrice, le si chéri Brhaspati, (lui) qui est détenteur de tous les (objets de) désir(s)
[/désiré par tous] » (sd @ no yonim sadatu préstho brhaspatir visvavaro yé asti | 7.97.4ab).
Pleinement saisi dans ce contexte, Indra apparait alors tant comme motif du rite qu’officiant-
brahman archétypal : « Lui le prééminent, fort favorable seigneur du brahman, avec révérence,
a ’aide d’oblations, je le chante » (tdm u jyayistham namasa havirbhih susévam brahmanas
patim grnise | 7.97.3ab). Cette position s’éclaire des lors que 1’on consideére 7.97.8cd ou
Brhaspati, dans le rappel de son exploit phare, la libération des vaches-aurores et du soleil de
la cave de Vala (7.97.6-7ab), est amené a faciliter I’acces au brahman : « camarades, agissez
adéquatement pour celui qui mérite d’étre satisfait par des actes adéquats. Il fera de bons gués,
faciles a traverser pour le brahman » (daksdyyaya daksata sakhayah karad brahmane sutira
sugadhd || 7.97.8cd) — et il me semble que, dans ce rappel, ce qui est signifié est qu’il rend le
brahman accessible aux poetes et nullement qu’il aide leur brahman a parvenir plus aisément

aux divinités, Brhaspati étant un libérateur par excellence.

Indra, ou I’une des figures cléricales, apparait donc dans I’hymne, alors qu’il fait ceuvre de

poete, comme « roi du brahma réalisé par les dieux » (brahmano devakrtasya réjd, 7.97.3d),

201 Dans la littérature post-RV., cet état dit &szhas- est produit par les dieux en résultat de fautes commises par les
hommes (BobEwITZ, 2019c¢ : 322-335), voire par 1’animal sacrificiel (RODHE, 1946 : 153) : I’état sanctionné par
amhas est toujours objet a défaire.
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facilitateur de 1’accés au brahman (7.97.8cd) ou simplement « seigneur du brdahman »
(brahmanas patim, 7.97.3b). Alors que ces figures jusque-la confondues ou imbriquées sont
désunies, qu’Indra se voit ramené a sa figure guerriére et sa position de récipiendaire de
I’oblation et du brahman, le poéte parle ainsi : « en voici un bien tourné, Brahmanaspati : un
brahman a été réalisé pour Indra, le porteur de foudre » (iyam vam brahmanas pate suvrktir
brahméndraya vajrine akari | 7.97.9ab). Comme le souligne I’emploi de suvrkti-2%?, 1a création
poétique est ici tentative de reproduire le geste de création poético-divin dont est maitre Indra
en son aspect clérical, tentative d’imiter le po¢te-archétypale dont la maitrise du brahman est
assurée — 1a ou le pocte en est réduit a une bonne tournure, suvrkti-. Le brahman dit devakrta-
est un brahman de facture divine, mais réalisé par un dieu faisant démonstration du bon exercice
poétique. C’est un brahman réalisé par un dieu en position de pocte-archétypal : ce n’est pas le
brahman qui est a imiter, ici objet éphémere comme le sanctionne 1’emploi de devdkrta-, mais
son geste de création. Comme Indra se fait officiant-pocte, les auditeurs de I’hymne sont amenés

a imiter ce dernier, a faire ceuvre de poete dans le sillage de Brahmanaspati.

I11.3 Des actes de création divine : conclusion

Les onze actes de création divines du brahman révelent ainsi ce dernier comme envisageé —

des lors que produit par les divinités — sur trois plans.

En 1.113.9¢, 2.34.7ab et 6.16.36a, le brahman est un objet de requéte poétique accessible
uniquement par une phénoménalisation progressive : il échappe a I’intelligence immédiate et
demande I’intervention de phénoménes lumineux pour pouvoir €tre cognitivement saisi. En
1.113.19c, le pocte somme 1’aurore de briller sur le peuple pour le brahman puis de 1I’engendrer.
Cet acte de création repose sur une phénoménalisation et un engagement, pour les poctes en
¢tat d’extase somique (1.113.9ab), dans un processus cognitif de trois étapes. En 1.113.19ab,
située dans le ciel, ’aurore est la mere des Angirases, mythiques poétes d’excellence, comme
des Adityas (mata devianam). Elle est le visage de 1’innocence (dditer danikam) soit également
de I’espace de déploiement du vrata. Elle est aussi le signal de 1’activité rituelle (yajridsya ketur)
en cours et de I’extase somique par laquelle cette activité est participée. Comprise dans ses
différentes qualifications, elle est lieu d’abstractions. Alors qu’elle annonce par voie d’indice le

brdhman, s’en fait apparition via le succédané de ce dernier (brhati), elle est sommée de briller

22 Cf. V.1.3.
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d’une brillance durative qui I'indique comme révélatrice d’issues (vi bhahi), dont celle
privilégiée du brahman, gatu-. Localisée dans I’antariksa, lieu de son apparition, lieu de saisie
des objets et mysteéres en transition, lieu accessible au prix de I’euphorie somique annoncée en
1.113.9ab, elle se phénoménalise elle-méme tant optiquement que phoniquement (prasastikyd)
et, par I’amphibologie dans laquelle est comprise (vi-VR-/ apa-VR-/ vi-VAS-), accomplissant par
la son «aurorité », elle se fait pleinement outil de phénoménalisation (vy uchd) et de
dévoilement de ce qui pointe au-dela des issues, par-dela I’obscurité. Brillant sur le peuple, elle
déploie un espace ou peut comparaitre le brahman — le peuple lui-méme. Elle rend possible
I’acces a la formulation ésotérique que les poctes doivent néanmoins travailler a capter a I’aide
de leur capacité cognitive intensifiée par I’extase somique. Une fois agissant sur terre, au sein
du peuple, elle est objet de visées rituelles, de tous les désirs (visvavare) : elle est alors sommée
d’engendrer ce qui n’a encore fait que s’annoncer — le brdhman — et de lui conférer un statut
ontologique similaire a celui du peuple (no jane janaya), soit comme pleinement accessible a
ces derniers, pleinement cognoscible comme le consacre le trouble que JAN- peut entretenir

avec JNA-.

En 2.34.7, les Maruts, alors qu’ils se voient outrancierement soulignés dans leur capacité a
se manifester lumineusement ainsi qu’a manifester ce que la pénombre dissimule, se voient
demandés de donner un « brahman qui atteint [son but], que 1’on comprend [/qui brille] jour
apres jour », soit un brahman qui se phénoménalise de maniere progressive et dont les poctes
peuvent prendre connaissance de maniere processuelle comme le consacre I’emploi de
I’ambivalente racine CIT- (citayad) et de I’itératif divé-dive. Par I’emploi d’un injonctif aoriste
pour exprimer son don (data), ce brahman se présente comme modele a imiter dont les poctes
vont s’inspirer alors que, narrant ce méme don, ils présentent leurs propres brahmani, objets
alors pluriels, possédés (no), et lieux d’affairement (brahmanyantah) — soit tentatives d’imiter
la production offerte par la troupe de dieux. C’est 1a ce qu’expriment €galement les occurrences
de devattam brahma comme de brdahma...devahita : le brahman divin est objet de visée

(prati...jagrbhyat).

En 6.16.36a, Agni, qui est convoqué dans toute sa capacité¢ de phénoménalisation, tant
comme annihilateur de 1’obscurité que révélateur d’issues, est sommé d’apporter un brahman
« pourvoyeur de descendance » (brahma prajavad) et « qui brillera dans le ciel » (yad diddyad
divi) aprés que le poéte a souligné son double caractére, immanent tant qu’engendré (pitiis pitd),
et situé¢ ce dernier dans trois lieux matriciels ou se dissimulent tous les possibles et le chaos —

lieu de genése du monde — : « I’utérus de sa mere » (gdrbhe matuh), « I’impérissable-syllabe »
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(aksare) et « la matrice du rtd » (rtasya yonim). En tant qu’il a brillé (vididyutano), et par la
manifesté ce qui se dissimulait dans 1’espace par lequel adviennent les choses, 1’aksdre, au
moment d’apporter le brahman, Agni est convoqué en tant que feu omniscient et connaisseur
de I’issue, de la connexion-causale méme du brahman (bandhu-) — soit en tant que jatavedas.
La divinité ignée apparait alors comme a méme de phénoménaliser en 1’espace rituel ce qui
¢tait inaccessible a autrui — incognoscible — en 1’aksdra. Le brahman est ainsi 1’objet d’une
phénoménalisation par le feu rituel mais aussi le ciel diurne (divi) dans lequel il est porté tout
comme, par sa propre brillance (yad didayad divi), 1l achéve de se faire phénomene, et se rend,
pareil a un astre, visible et cognoscible pour tous. L’apport du brahman correspond a un defining
event et traduit un engagement dans un processus cognitif : depuis un élément confinant, le

brahman est révélé par un phénomeéne lumineux.

En 10.65.11 et 10.61.7, le brahman est le produit d’un acte cosmogonique et de la
collocation de phénomeénes lumineux : il est engendré pour établir ou rétablir 1’observance
rituelle (vratd-) par des groupes divins, €tres foncierement lumineux, il comparait dans le ciel
diurne (div) ou encore sous la lumiére de la semence céleste (rétas-), du feu rituel (Agni—véstos
patim), dans le contact entre le ciel et ’aurore. Il est engendré et phénoménalisé en tant qu’objet
qui participe du rta. Il n’est pas un objet de requéte mais un fait acté, un produit a la réalité

assurée qu’il s’agit de reproduire.

La strophe 10.65.11 narre la production cosmogonique des éléments rituels nécessaires a
la vie et a I’observance rituelle, ainsi que le déploiement de cette méme observance, celles des
Aryas, et I’érection du soleil — chaque action participant I’une de I’autre. Le brdhman s’y voit
phénoménalisé par trois phénoménes lumineux : les dieux dits sudanava, le soleil (siirya-), le
ciel diurne (div). Les sudanava, dont le nom traduit un triple dégoulinement — oblatoire, libérale,
somique — sont les dieux énumérés en 10.65.9-10. Ils déploient les trois actions accomplies par
les dieux sur un triple plan, en particulier par le biais de 1’érection solaire que la présence des
Adityas, d’Indra, et Soma traduit comme acmé du processus de préparation et consommation
somique — extase et capacité supra-cognitive —, établissement d’'une domination royale comme
divine et instauration des vratdni humains et divins. Ces divinités dégoulinantes sont des
ouvriers privilégiés de la luminosité et la déploient tant au moyen de leur corps que par leurs
atours et actions — toutes ces dernieres sont participées de leur brillance. Mais la
phénoménalisation est surtout le fait des deux autres phénoménes lumineux qui permettent
pleinement la comparution du brahman : le soleil et le ciel diurne. Une fois érigé, I’astre

omniscient est a méme de manifester toute chose: il est [’astre par excellence de
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phénoménalisation et de déploiement de la capacité de cognition et, signifiant 1’acmé du
processus de préparation et consommation somique, il traduit aussi 1’état de supra-cognition
dans lequel se trouvent temporairement les poctes. Le ciel (div) est espace de comparution :
c’est une clairiere ou le brahman peut entrer au contact des autres phénomenes lumineux et

s’offrir sans ambages a la perception.

La strophe 10.61.7 est une narration cosmogonique de réparation d’un manquement au
vrata. Le ciel diurne, Dyaus, y viole sa fille, Usas. Comme tout acte dpavrata-, cela cause
I’enténebrement du monde, mais de ce méfait nait I’outil de sa réparation méme : non seulement
les dieux engendrent le brahman mais ils se servent aussi de la semence (rétas-) échappée pour
faconner le feu rituel, Agni en tant que vastos pdtim et investi de la figure de Rudra, punisseur
récurrent de 1’acte et divinité identifiée par ce méme syntagme nominal dans la littérature post-
rgvédique. C’est dans la collocation de phénomenes lumineux qu’est engendré et
phénoménalisé le brahman : le choc incestueux entre le ciel diurne et 1’aurore provoque la mise
en branle de son engendrement, sa nécessité, et celui-ci apparait alors par phénoménalisation
due aux divinités elles-mémes, ainsi qu’a la semence (rétas-) éminemment lumineuse, lieu de
réinstauration de 1’ordre, et au feu rituel, Agni dit vistos patim, divinité omnisciente et
révélatrice de I’issue du brahman. Cela s’inscrit dans le schéma propre a tout defining event :
depuis les téneébres jetées sur le monde suite a 1’acte dpavrata-, les divinités engendreuses, le
sperme (rétas-) et le feu rituel, Agni-vastospati, révélent le brahman et permettent aux poétes
de s’engager dans un processus cognitif. En outre, le brdhman divin apparait dans [’hymne-
méme comme modele a imiter : Tirvayana, poete qui produit un brahman rudraique, agit en
parallele de I’acte divin et le reproduit. Il est souligné dans sa virilit¢ comme sa capacité
guerriere tel Dyaus violant sa fille, cependant sa semence a lui n’est pas fruit de la violence
mais directement outil de réparation : il s’agit tant de la parole par lequel se déploie le brahman
rudraique que le soma grace auquel il peut le produire et connaitre le brdhman divin

phénoménalisé.

Les deux actes de réalisation (KR-) font pleinement exception : le brahman n’y est guere
phénoménalisé et les dieux y sont des officiants-poctes archétypaux. Ceux-ci tracent les
ornieres de la marche a suivre pour maintenir ou restaurer le rta par le bon exercice poétique —
par la bonne réalisation du brdhman. En 1.105.15, Varuna fait ceuvre de poéte et, en réponse
aux inquiétudes formulées sur un potentiel effondrement du rza, il réalise des brahma par
lesquels celui-ci peut advenir et ce avec la présence dissimulée, sous-jacente, du soma et de son

extase, encapsulée en gatuvid-. En 7.97.3d, le brahman dit devakrta- apparait comme lieu
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d’exercice d’une suprématie poético-divine et objet divin a imiter. Le brahman « réalisé par les
dieux » est le parangon des brdhma et est de facture poético-divine : il s’agit de 1’objet maitrisé
par Indra en sa double figure cléricale, Brhaspati-Brahmanaspati. Brhaspati en facilitant I’acces,
les poetes peuvent chercher a I’imiter. Ils en sont toutefois réduits a une tentative comme le
signale la qualification de leur propre brahman comme suvrkti-. Le brahman dit devakrta- est

modele a reproduire, a I’instar de celui dit devdtta- ou devdhita-.

Dés lors qu’il est produit par les dieux, le brahman est donc un objet phénoménalisé par
divers phénoménes lumineux. Les poétes ne sont toutefois pas assurés de s’en saisir
cognitivement, mais sont condamnés a en faire le souhait (a Jjanaya, 1.113.19d, data, 2.34.7a,
a bhara, 6.16.36a) et sa phénoménalisation, I’engagement dans le processus cognitif qui méne
a sa pleine saisie, est processuelle (vi bhdhi/ vy ticha/ & janaya, 1.113.19 ; vajinam ratha apanam
brahma citayad divé-dive, 2.34.7ab ; garbhe matuh/ aksare/ rtasya yonim/ yad didayad divi,
6.16.35-36). C’est un objet qui se refuse a ’intelligence immédiate — et lorsqu’il est objet de
requétes, toujours est-ce a des divinités spécifiques et nominalement identifiées (I’aurore, les
Maruts, Agni). D’un point de vue a la fois cosmologique et rituel, plans d’exercices paralléles,
le brahman divin est un objet qui permet de venir a bout des ténébres et participe d’instaurer
ou réinstaurer le vratd, et qui se révele dans la collocation de divers phénomenes lumineux — le
soleil (siirya-), le feu (Agni) et I’espace de comparution par excellence, le ciel diurne (div).
C’est également un objet instauré en modele que le pocte travaille a reproduire : comme les
poetes ayant progressivement saisi le brahman donné par les Maruts s’affairent a celui-ci,
Tirvayana produit un brahman dans la lignée de celui engendré par les dieux, réaccomplissant
par-la I’acte d’instauration et maintien du vrata et du rtd auquel il participe. Imiter le geste divin,
c’est la ce qu’appellent a faire les deux strophes d’exception, celles de réalisation (KR-) d’un
brahman divin. Les dieux — Varuna et Brhaspati — s’y font poctes, sont érigés comme tels et
font montre du bon exercice poétique, de la bonne réalisation du brdhman en tant qu’outil rituel
qui participe du rtd. Le brdhman de facture divine, lorsqu’il n’est pas ressaisi comme objet
poético-archétypal (1.105.15a, 7.97.3d), est un objet qui nécessite une phénoménalisation, un
objet refusé a I’intelligence immédiate et qui nécessite de s’engager dans un processus cognitif
dont la récurrente expression s’effectue au moyen des defining events. Ni décliné ni
particularisé, il apparait comme sans évidentes coordonnées : il faut travailler a le saisir a I’aide
de I’état de supra-connaissance que permet |’extase somique comme le corroborent
I’engagement dans les processus de création et extase somique signalé par I’érection solaire

(1.113.9, 10.65.11) ou par évocation directe de sa production (10.61.2-3). Que la saisie
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cognitive du brahman divin nécessite un état d’extase somique n’est toutefois pas pleinement

acquis : les autres créations divines du brahman manquent d’informer sur la présence du soma.

Le brahman divin est donc un mode¢le a imiter, mais dont la connaissance repose sur une
phénoménalisation lumineuse, que ce soit par des dieux ou quelques divinités-phénomenes,
dans la céleste clairiére lumineuse (div), ou par son dégagement depuis des ténebres et obscures
lieux matriciels, depuis I’inconnu. Enfin, il faut noter que les actes d’engendrement (JAN-)
contrastent nettement avec les autres. Pareil acte de création convoque conceptuellement, par
voie de schéme, un acte de gestation, voire un rapport sexuel. Pourtant, a I’exception de
’apparition par voie de succédané (brhati, 1.113.19b) qui indique, annonce I’existence du
brahman avant sa pleine phénoménalisation, aucun des actes d’engendrement n’envisage la
formule ésotérique comme déja-la, située en un ailleurs avant d’étre portée a 1’existence, a
contrario de I’apport par Agni qui la situe & minima en I’aksdra, ou du don par les Maruts qui
implique, en I’acte lui-méme, que le brahman soit déja réalisé. L’engendrement divin prend les

traits d’une création ex nihilo sans pouvoir étre pleinement assuré comme tel.
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IV. Brdahman de facture poétique : ici et maintenant

Contrairement aux dieux, les po¢tes multiplient les actes de création, et cela, tant d’un
unique brahman que d’une pluralité. Leur diversité d’actes créatifs recouvre complétement
celle des divinités mais, plus encore, ils accomplissent envers le brdhman des actes qui ne se
retrouvent pas chez celles-ci. Par ailleurs, alors que les actes de création divine sont
systématiquement — a I’exception des actes de réalisation (KR-) — des actes de

J4 J4 . . 9 \ “ .
phénoménalisation, d’engagement pour les poctes dans un processus cognitif par
I’intermédiaire de phénoménes lumineux, la création poétique ne repose jamais sur la

convocation de ces derniers.

La Rksamhita atteste quarante-trois actes de création poétique de brahman, tant singulier
que pluriel, et parmi ces types de création prime grandement la racine KR-. Les poétes créent,
réalisent le brdahman en dix-neuf occurrences (KR-: 1.47.2¢, 1.88.4c, 1.117.25¢, 1.165.11b,
2.39.8b, 4.6.11a, 4.16.20b, 4.16.21c, 4.17.21c et 19-20-21-22-23-24.11c, 7.35.14b, 7.37.4d,
7.97.9b, 7.103.8b)?% 1’érigent en quatre (ut-YAM- : 1.80.9d, 8.69.9d, 10.22.7b, 10.50.6d ; a-
IR-: 3.29.15¢), le fagonnent en deux (TAKS-: 1.62.13b, 10.80.7a). Quant aux créations
plurielles, moins nombreuses, elles connaissent les mémes verbes de création (KR- : 1.61.16b,
3.41.3a, 5.29.15a, 7.22.7b, 8.32.17¢c, 8.62.4b, 8.90.3a), de cis¢lement (7TAKS- : 5.29.15,
5.73.10ac), mais également des verbes de fixation (DHR- : 3.51.6a), présentation ou don (prd-
BHR- :7.72.4b, 8.66.11b ; RAS- : 3.53.13b ; HR- : 1.61.1d) et d’instauration (DHA- : 6.38.3c¢).
Alors que priment les actes d’engendrement chez les divinités, les poetes ne procedent a pareil
acte qu’en deux occurrences (JAN-: 7.22.9ab, 7.31.11ab) et uniquement en état d’extase

somique — a la condition de cette dernicre, en tant que vipra.

Dans ce chapitre, une analyse exhaustive de I’ensemble des occurrences présentant peu
d’intérét en elle-méme, je vais préciser ces différents verbes de création ainsi que leur
présupposé conceptuel, et montrerai que tous s’accomplissent avec 1’idée d’un modele a
poursuivre — autrement dit, qu’ils sont création ex materia. Ensuite, je m’intéresserai aux deux

occurrences d’engendrement poétique du brdhman et montrerai que cet acte de création ne

203 Deux occurrences (1.165.11b, 1.62.13b) concernent des poétes mythiques et divinisés ou des dieux se faisant
pleinement poétes — respectivement les Maruts et les Rbhus. Autrement dit, ils opérent en ces occurrences comme
actants rituels. En 1.165.11b, les Maruts se font poetes et officiants pour Indra et sont sollicités et évoqués en tant
que modeles mythico-poétiques par les poétes (JAMISON et BRERETON, 2014 : 360). Quant aux Rbhus, ils sont —
toujours — actants rituels, ouvriers-modeles du bon exercice sacrificiel.
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s’accomplit qu’a la condition de I’extase somique, sanctionnée par le terme vipra-, lieu de clarté
et cognition extraordinaire et qu’il se rapproche d’une création ex nihilo, est un geste se

confondant avec celui d’ordre divin — un geste de phénoménalisation.

IV.1 La création poétique d’un brahman comme se faisant ex materia

IV.1.1 KR-: lieu de généricité, trouble jeté sur le schéme de création

Le brahman est I’objet d’une réalisation (KR-) en dix-neuf occurrences au singulier et sept
au pluriel. Toutes ces réalisations sont d’un contexte appauvri dés lors qu’elles sont considérées
par rapport aux deux actes de réalisations divines (1.105.15a, 7.97.3d). L’essentiel de ces
occurrences mentionne la création du brdhman alors méme que les poétes les présentifient?%*
ou qu’ils se contentent de faire état de cette création. Ainsi lorsque le brahman est réalisé
comme objet singulier, les poetes disent : « les Kanvas créent pour vous un brdhman lors de la
cérémonie — écoutez attentivement leur appel ! » (kanvaso vam brahma krnvanty adhvaré tésam
su srnutam havam || 1.47.2cd), « réalisant un brahman, les Gotamas ont érigé (vers le haut) le
réceptacle de la source afin d’[y] boire » (brdhma krnvanto gotamaso arkair iwrdhvam nunudra
utsadhim pibadhyai | 1.88.4cd), «réalisant pour vous (deux) un brdhman, & maéles [/
taureaux| » (brahma krnvanto vrsand yuvabhyam, 1.117.25c), « la louange m’a délectée, 6
Maruts, le brahman digne d’étre entendu que vous avez créé pour moi, 6 homme » (dmandan
ma maruta stomo dtra yan me narah Srutyam brahma cakrad | 1.165.11ab), « un brahman a été
fait pour toi, 6 embrasé. L’[officiant] récitera la parole solennelle au profit de celui qui sacrifie
[= le sacrifiant ?] : Tu (procedes) donc a la distribution » (dkari brahma samidhana tubhyam
samsaty ukthdam ydjate vy it dhah | 4.6.11ab), « un nouveau brahman a été fait pour toi, 6 (toi)
aux chevaux alezans » (akari te harivo brahma navyam, 4.16.21c Indra =4.17.21c, 19-20-21-
22-23-24.11¢), « les Adityas, Rudras, et Vasus se délectent de ce brdhman tout juste créé »
(aditya rudra vasavo jusanteddm brahma kriyamanam naviyah | 7.35.14ab), « puissions-nous,
Vasisthas, réalisant un brahman, €tre désormais tes pieux serviteurs, (2 toi) aux chevaux
alezans » (vayam nu te dasvamsah syama brahma krnvanto harivo vasisthah || 7.37.4d), « en
voici un bien tourné, Brahmanaspati : un brahman a été réalisé pour Indra, le porteur de

foudre » (iyam vam brahmanas pate suvrktir brahméndraya vajrine akari | 7.97.9ab), «les

204 Que ce soit en les inscrivant dans le contexte rituel, en faisant état du contre-don qu’ils en attendent ou en les
décrivant comme objet de délectation pour les dieux.
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réalisateurs de brahman, munis de soma, firent la parole, réalisant le brdhman annuel »

(brahmandasah somino vacam akrata brahma krnvantah parivatsarinam | 7.103.8ab), ou encore :
etani vam asvind vardhanani brahma stomam grtsamadaso akran |
tani nard jujusanopa yatam brhad vadema vidathe suvirah || 2.39.8

Les Grtsamadas ont fait ceux-ci, fortifiants, pour vous, 60 Asvins : le brahman et la

louange.

Vous en ¢étant délectés, approchez, 6 homme supérieur ! Puissions-nous parler

extensivement aux grands héros lors de la distribution rituelle.
evéd indraya vrsabhcfya visne brahmakarma bhygavo na rdatham |
nit cid yatha nah sakhyd viyésad dsan na ugro "vitd tanipah || 4.16.20

Comme cela, précisément, nous avons réalisé¢ un brahman, pour Indra, taurin taureau,

tel les Bhrgus un char,

de sorte que jamais il ne nous prive de son assistance, qu’il soit un puissant protecteur

et le gardien de nos corps.

Lorsqu’il s’agit d’une création plurielle de brahma, les enjeux sont similaires mais la
production n’a qu’un seul motif et destinataire, Indra : « ces brdhma sont réalisés, 6 (toi) dont
le véhicule est le brahman — Assieds-toi sur la litiére rituelle » (ima brahma brahmavahah
kriyanta d barhih sida | 3.41.3ab), « Indra, délecte-toi des brdhma qui sont réalisés, les
nouveaux que nous avons faits pour toi, 0 trés puissant » (indra brahma kriyamana jusasva ya
te Savistha navya dkarma | 5.29.15ab), « ainsi, les Gotamas ont réalisés des brdhmani bien
tournés, propres a ton attelage d’alezans, pour toi, 6 Indra » (eva te hariyojana suvrktindra
brahmani gotamaso akran | 1.61.16ab), « pour toi je fais des brahmani fortifiants » ( tubhyam
brahmani vardhand krnomi, 7.22.7b), « viens-ici | nous ferons des brdahmani fortifiants pour
toi, Indra» (@ yahi krndvama ta indra brihmani vardhand | 8.62.4ab), «les brahma
indépassables sont réalisés pour toi, 6 Indra, fondu de chant » (brahma ta indra girvanah
kriyante anatidbhuta | 8.90.3ab), « réalise des brdahma pour 1’admirable ! » (brdahma krnota

panya it, 8.32.17¢).

Si ces vingt-six occurrences comportent peu d’indices sur le rapport qu’entretiennent les
poctes avec les brahma qu’ils créent, I’emploi du verbe KR- pour exprimer cette création est,

en dépit de sa généricité, informatif de la manicre dont ils percoivent cet acte et I’objet créé. En
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effet, KR- « tun, machen, bewirken, handeln » (EWA I :307) connait des usages trop variés que
pour se voir affecté des sens réellement spécifiques (HOFFMANN, 1976b). Cependant, d’aprés
Ittzés (2016 : 104-109), la grande polysémie de KR-, lieu de sa généricité, peut se voir précisée.
Parmi les six acceptions, les six catégories sémantiques qu’il dégage pour KR-, deux d’entre
elles peuvent étre affectées a la création poétique. La premicre catégorie est celle de la
fabrication ou création : KR- est employé pour signifier la fabrication d’objets matériels
(oblation, créatures, etc.) ou d’entités davantage abstraites ou intellectuelles (chant, lumicére,
issue, etc.). La seconde, dite des « verbes de transformation », dénote les occurrences ou KR- a
pour objet un double accusatif. Le premier ¢lément a 1’accusatif se voit transformé en le
second : « de toi, Agni, les Adityas ont fait leur bouche ; de toi les pures [/brillants] ont fait leur
langue — 0, poéte » (tvam agna adityasa asyam tvam jihvam Sicayas cakrire kave | 2.1.13ab).
De prime abord, la création exprimée par KR- se présente donc comme se faisant soit ex-nihilo
— c’est-a-dire sans modele, davantage par manque d’indices d’un matériau et modéle que par
quelque précision traduisant un processus créatif de ce type —, soit a partir d’un matériau
(4.16.20, 7.97.9ab, etc.). Le caractére éminemment ex materia de la racine i.-e. proposée pour
KR- semble ainsi avoir été abandonné : *k*er- « couper, sculpter » — ou *(s)k¥er-, avec le s
mobile attesté en i.-i. (askrta, skrnve, etc.), (LIV : 391-392 ; SCHUTZEICHEL, 2014 : 95 ;
KUMMEL, 2024 : 55). En effet, partir de LIV (2001 : 391, n. 1), Korn (2019 : 52) et Balles (2006 :
73), Ittzés (2016 : 105) observe que le sens davantage générique de « faire» est un

développement postérieur a I’i.-e.

Néanmoins, comme 1’ont relevé Renou (EVP I: 16) et Elizarenkova (1995 : 24), il est
régulier que la création poétique dans le RV. se confonde avec 1’acte artisan : le poeme est
ceuvre (dpas-), le poéte charron (apds-). A cet égard, il est vraisemblable que le sens épousé par
KR-lors de la création de brahma soit également d’ordre manufacturier, artisanal — c’est-a-dire
que le sens de KR- ait été contaminé par ’usage récurrent du schéme?® de la fabrication
artisanale pour la création poétique. Cependant, KR- est une racine tellement usitée et dans des

intentions si variées qu’elle est davantage pierre d’achoppement que lieu d’¢lucidation du

205 Pemploie « schéme » au sens kantien du terme : le schéme est un procédé ou la représentation d’un procédé
qui va permettre de procurer a un concept 1’image qui lui correspond. Autrement dit, le schéme est un processus,
une représentation du processus de fabrication, de génération de concepts, mais aussi — des lors que nous le
considérons au-dela de Kant, dans la philosophie empirique et spéculative —, de narration, de matrices narratives,
qui permet, par voie d’images, de subsumer des sensibles sous ces mémes concepts. J’entends donc ici, par schéme,
la représentation du processus de fabrication du brdhman. Cf. KANT Emmanuel, Critique de la raison pure, trad.
RENAUT Alain, Paris : GF-Flammarion, 2006, B181 en particulier.
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rapport qu’entretiennent les poctes avec leur propre production. Le trouble de son sens et du
schéme dans lequel elle s’inscrit ne permet pas de s’assurer que la création (KR-) soit pergue
comme se faisant ex nihilo ou ex materia et donc de déterminer si elle repose sur davantage que
la puissance créatrice du poete. De sa production signifiée par pareil schéme, trois faits
traduisent toutefois davantage la création comme se faisant ex materia : le brahman créé est dit
«nouveau » (navyam, 4.16.21c Indra = 4.17.21c, 19-20-21-22-23-24.11c ; navya 5.29.15b),
«tout juste crée » (kriyamanam naviyah, 7.35.14b) et « bien tourné » (suvrkti- : 7.97.9ab,
1.61.16ab) — autrement dit, il est en ces occurrences réactualisation ou reproduction d’un
modéle antérieur; il est aussi voué a I’éphémérité (parivatsarinam, 7.103.8b) et
« indépassable » (danatidbhuta, 8.90.3b) — soit envisagé et signifi¢é par rapport a d’autres
brahmd ; et, en une occurrence, il épouse pleinement le schéme de la fabrication artisanale

(brahmakarma bhrgavo na ratham, 4.16.20b).

I1V.1.2 TAKS- : fabrication artisanale, faconner le brdhman comme un char

En quatre occurrences, le brahman est I’objet d’un fagonnement (74AKS-). Et, il y est
systématiquement conceptualis¢é comme un char a fagonner — ou comme vétements. Cette
conceptualisation peut é&tre convoquée nominalement ou par voie de métaphores et
d’expressions détournées. Ainsi, lorsque le fagconnement est le fait des Rbhus, ces mythiques
artisans, producteurs des éléments rituels travestis comme produits artisanaux, les poctes
parlent comme suit : « les Rbhus ont fagconné un brdhman pour Agni — nous avons dit, a Agni,
un excellent [brahman] bien tourné » (agndye brahma rbhavas tataksur agnim maham avocama
suvrktim | 10.80.7ab). Dans les trois autres occurrences, la confusion entre création poétique et

fabrication artisanale est encore plus évidente :
sandyaté gotama indra navyam ataksad brahma hariydjandya |
sunithdaya nah $avasana nodhah pratar maksii dhiyavasur jagamyat || 1.62.13

Pour I’antique attelage des chevaux alezan, Gotama a fagonné un nouveau brdhman,

Indra.

Nodhas (I’a fagonné) pour I’heureux guidage, (effet de I’antique attelage), 6 puissant. A

I’aube il devrait immédiatement venir, (fort) d’une pensée porteuse de richesses.
indra brahma kriyamand jusasva ya te savistha navya dkarma |

vastreva bhadra svikrta vasiiyi ratham na dhivah svapa ataksam || 5.29.15
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Indra délecte-toi des brahma qui sont réalisés, les nouveaux que nous avons faits pour

toi, 0 treés puissant.

Pareils a des vétements gracieux et bien faits, pareil a un char, je [les] ai fagonnés —

[Moi], ingénieux artisan en quéte de richesses.

ima brahmani vardhanasvibhyam santu samtama |

ya taksama ratham ivavocama brhan namah || 5.73.10

Que ces brahmani fortifiants soient des plus bénéfiques aux A§vins —

Ceux-la que nous ciselons comme des chariots. Nous avons parlé hautement (brhan)

avec révérence.

Dés lors que sa création est signifiée par TAKS- « zimmern, behauen, hAimmern, hérten;
schaffen, verfertigen (vom Wagen, von Geschdopfen, Liedern, Gebeten), bewirken, machen,
zubereiten » (EWA 1: 612), le brahman apparait comme le fruit d’une production artisanale.
Cette racine présente la création comme ceuvre d’artisan et se faisant a partir d’un matériau,
autrement dit, comme supposant un processus créatif et conceptuel avant méme 1’acte matériel.

Renou d’observer :

Parmi tant de racines verbales marquant I’acte créateur en maticre littéraire [...] figure
notamment taks- qui évoque surtout le travail du charron, ainsi 3.38, 1. Taks- s’associe
volontiers a stoma, la « louange » compacte, mise en forme, d’ou le composé stomatasta,
dit de la parole « fagonnée en stoma » ou, secondairement, de ses bénéficiaires «
fagonnés par le stoma » ; on dit « quand la parole faconne (le soma) de I’ame du Voyant
» 9.97, taksad yadi manaso vénato vak. Ailleurs, par un trope hardi, ce sont les manaso
java « les vélocités (c’est-a-dire les improvisations) de la pensée » [...] qui sont fastd

10.71, 8. (EVP I : 16)

TAKS-, c’est « ciseler, faconner » c’est « couper (du bois) », « tailler (avec une hache) »
¢’est d’un matériau brut faire un objet raffiné, du bois tirer le chariot?®® (ELIZARENKOVA, 1955 :
24 : HOUBEN, 2021 : 375 n.20) ou, comme le dit ci-dessus Renou, de la parole la louange (stoma)

— bref, c’est affiner une mati¢re déja-la. D’aprés Campanile (1977 : 36), la comparaison avec

206 e fagonnage poétique comme semblable a la création d’un chariot trouve d’ailleurs sa pleine expression en
I’emploi récurrent de la comparaison ratham na (« fagonner » comme (on fagonne) un chariot ») avec TAKS-
(TAKEZAKI, 2017 : 1055 [17]).
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la charpenterie pour la création poétique, cristallisée en TAKS-, s’est imposée aux poéctes par
ressemblance : les deux pratiques se font a partir d’un matériel, d’un savoir hérité dont ils ne
peuvent départir que de maniere fort limitée. S’il est certain que le schéme de la fabrication
artisanale, véhiculé¢ par TAKS-, implique de faconner un objet a partir d’un matériau, les
parametres exacts de ’entente qu’ont les poétes de ce schéme restent inconnus. Comme I’a
montré Simondon?®” — en particulier pour les catégories aristotéliciennes, éléments essentiels
de la philosophie antique —, le schéme de la fabrication artisanale a ét¢ mal percu par les acteurs
de cette dernicre : il repose sur une opposition entre forme et matic¢re. Il est d’un simple
hylémorphisme alors que la fabrication de type artisanale, notamment la charpenterie suppose
et repose sur un ensemble de paramétres, suppose une méthode, des maniéres spécifiques de
travailler la matiére, la préparation du bois, 1’'usage d’outils spécifiques, etc. Nul doute que les
poctes védiques connaissent le méme travers : de 1’entente qu’ils ont de ce schéme nous ne
savons rien, si ce n’est qu’il repose sur I’imposition d’une forme a une maticre déja-1a, déja
existante. Nonobstant, & I’instar des créations signifiées via KR-, ces quatre occurrences
contiennent une insistance sur la récence du brdhman fagonné (navyam, 1.62.13a, navya,
5.29.15b, voire, par présentification, ima brahmani, 5.73.10a) ou sur son fagonnement & partir
d’un modele antérieur (suvrktim, 10.80.7b). Le brahman fagonné apparait donc comme

réactualisation ou reproduction d’un mod¢le.

IV.1.3 ut-YAM-, a-IR- : tendre haut le brdhman

En cinq occurrences, le brahman est I’objet d’une érection par les poetes, signifiée par ut-
YAM-, soit YAM- « halten, festhalten, zligeln, lenken, ausstrecken, darreichen » (EWA II : 399)
préverbé par #id- qui traduit un mouvement vers le haut (DELBRUCK, 1888 : 453), et a-IR-, soit
IR- « in Bewegung setzen, senden, bringen, sich bewegen, erregen, anregen » (EWA I: 105)
préverbé par a- qui traduit une idée de rapprochement (DELBRUCK, 1888 : 451-452). Les poctes
disent ainsi qu’ils €rigent le brahman : « un brahman a été érigé — ils chantent suivant sa [=
Indra] souveraine domination » (brahmédyatam drcann dnu svardjyam, 1.80.9d), « ils ont érigé
un brahman d’une brillance (céleste) » (dyumndvad brahma kusikasa érira, 3.29.15¢), « un
brahman (est) érigé pour Indra» (indraya brdahma udyatam, 8.69.9d), «a ta [= Indra]

convenance et pour ton support, il y a, I’'un apres 1’autre : le récipient a boire, le sacrifice, le

207 Cf, SIMONDON Gilbert, L'individu et sa genése physico-biologique, Grenoble : Editions Jérdme Million, 1995,
pp. 37-49.
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mantra, le brahman érigé et la voix » (vardya te patram dhdarmane tand yajio mantro

brahmodyatam vacah || 10.50.6¢d) ou encore :
a na indra prksase 'smakam brahmodyatam |
tat tva yacamahé "vah susnam yad dhann amanusam || 10.22.7
Indra, tu demanderas apres nous, pour notre brahman élevé.

Nous te solliciterons pour cette aide, (qui consiste en ce que tu) abattes Susna, le non-

homme.

Les deux racines préverbées ut-YAM- et a-IR- sont réguliérement employées pour désigner

208

I’édification d’objets abstraits 2%, concrets 2%°

210 yoire d’Indra lui-méme

, phénoménaux
(10.111.1c). Ut-YAM- est aussi une racine privilégiée pour exprimer la position d’orant de
Savitar (6.71.5a, 1.95.71a). Les objets érigés sont donc toujours déja-la : ne restent qu’a les
porter haut. En revanche, au-dela de ces érections, essentiellement faits divins — hormis celle
d’Indra, en tant que girvanasyur (10.111.1d) —, ces deux racines sont aussi I’expression d’une
verbalisation. Les poétes élévent la voix (@ me vdcarsy tidyata, 8.101.7a voire, elliptiquement

en 2.31.7a, etd vo vasmy udyatd yajatrah) ou un haut hommage (ndmo brhat suvrktim

erayamahe, 7.94.4b).

Tout geste signifié au moyen de uz-YAM- ou d’a-IR- n’est donc pas créatif mais, davantage,
manipulatif. Il ne s’agit pas d’exprimer la fabrication d’un brdhman mais une intervention a la
suite de cette derniere : le brdahman se voit présenté vers le haut, comme un orant déploie ses
bras vers le ciel. Qui plus est, la présentation vers le haut répond a la venue d’Indra vers le
brahman, qui se fait souvent depuis une position ascendante (brahma na indropa yahi, 7.28.1a,
cf. aussi 1.177.5b, 10.104.6a). Comme ces verbes préverbés sont employés pour signifier

I’¢élévation de la voix, de I’hommage, ériger un brahman revient aussi a le porter a sa pleine

208 Au moyen de G-IR-, les poétes expriment 1’érection d’une issue (gatiim) pour le bréhman par soma (10.122.2c),
ou de I’immortalité des fils de Sudhanvan, soit les Maruts (3.60.3c).

209 |_a racine ut-YAM- est employée pour exprimer 1’érection d’une part (némam) du soma (9.68.5d), d’oblations,
8.74.3b, d’une arme (vadhar, 5.32.7ab) ; a-IR- pour exprimer celle du rafraichissement (isam, 7.5.8a), des hiens
et choses désirables (3.11.9¢, 6.5.2b), de la richesse (rayim, 9.102.3b), de la richesse faites de héros (suviram asmé
rayim, 4.34.2d), de la matrice d’une épouse (10.85.37a), ou de la protection de Savitar (4.53.1cd).

210 Via ut-YAM-, est exprimée 1’érection de la lumiére (jytir) inépuisable (ajasram) de Savitar (10.139.1b) ; via
a-IR-, celle du soleil (7.28.3a).
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verbalisation?! ; ériger un brdhman revient donc & le manipuler, le déployer verbalement — tel

un orant — vers la divinité venant du ciel, mais ne traduit pas un acte purement créatif.

IV.1.4 (pra-)BHR-, RAS-, HR- : apporter le brahman

Le brahman est un objet de don ou d’apport par les poétes en quatre occurrences. En deux
d’entre elles, I’apport est exprimé via (pra-)BHR- « tragen, hegen, pflegen, bringen » (EWAI :
246). Ces occurrences sont assez explicites sur la maniére dont est considéré le brdahman
transporté. L’apport y est envisagé comme le transport d’une production réalisée a partir d’un
modele. En 7.72.3-4, ce dernier n’est autre que les brahmani familiaux qui sont, en outre,

présentés comme production d’artisans (kardvo) :
ud u stomaso asvinor abudhrari jami brahmany usasas ca devih |
avivasan rodasi dhisnyemé dcha vipro nasatya vivakti || 7.72.3

Les louanges des Asvins se sont éveillées de méme que les brahmani familiaux, les

aurores et les déesses.

Désirant acquérir ces (deux) moitiés du monde, le (pocte) inspiré [/tremblant] invite les

pieux Nasatyas.
Vi céd uchanty asvina usasah pra vam brahmani karavo bharante | 7.72.4ab

Lorsque brillent les aurores, 6 Asvins, les artisans [/chanteurs] vous présentent [leurs]

brahmani.

Les brahmani sont présentés comme familiaux et du méme éveil que les louanges des Asvins,
les aurores, les déesses, ce qui signifie qu’ils sont mis en branle a ’aube du sacrifice, dont Usas
est le signal phare mais aussi qu’ils s’inscrivent dans la méme phénoménalité et temporalité que
ceux éveillés — leur qualification comme jami, « blutsverwandt, leiblich verschwistert (von
Bruder und [hdufiger] Schwester) » (EWA 1: 586), traduisant leur antériorité. En effet,

I’¢lément essentiel ici est le contraste suivant : vipro... karavo. Comme le reléve Palin :

211 Sur la polysémie des verbes d’érection, voir notamment HINTZE Almut, « Indo-Iranian *gar ‘to raise aloft »
dans SCHWEIGER Gunter (éd.), Indogermanica : Festschrift Gert Klingenschmitt. Indische, iranische und
indogermanische Studien dem verehrten Jubilar dargebracht zu seinem fiinfundsechzigsten Geburtstag, Taimering
(Riekofen): Schweiger VWT, 2005, pp. 247-260.
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RV 7.72.3 narrates a chain effect, set forth by vipra- ‘poet’ as he vivdkti ‘invokes’
ASvina Nasatya. The first rca describes the lauds of Nasatyd awaken (the rest of) the
(poet’s) family after which the brahman riddles (of the poet?) awaken the goddess of
Dawn. Néasatyd, addressed as dhisnya-, then awaken rédasi ‘the feminine dual aspect of
firmament’ in the same manner as vipra- ‘poet’ (in speaking) in the beginning

summoned Nasatyd (PALIN, 2020 : 48).

Or, le vipra-, le « tremblant », est un pocte au rapport privilégié avec le brahman : il est le

seul a pouvoir ’engendrer?'?

. Au singulier éveilleur des brahmani familiaux, le vipra, répond
la pluralité des poétes-artisans (kardvo) qui portent des brahmani qui ne sont pas de leur fait
bien que créés par des poetes. En effet, c’est 1a ce que souligne I’opposition entre
abudhraii...usdsas et vi céd uchdnty...uscfsah. Le premier verbe, abudhrari, indicatif aoriste de
racine BUDH- « s’¢éveiller », traduit une antériorité, un ancrage dans le passé face a 1’actualité
de la brillance aurorale signifiée d’un participe présent, uchdnty... usasah (VAS- « briller »), qui
signifie également celle des poctes (kardavo bharante), alors affairés a leur activité poético-
rituelle. Les brahmani présentés par les artisans (ka@rdvo) qui, en leur nom, s’inscrivent dans le
schéme de la fabrication artisanale, appartiennent au présent mais sont tributaires des brahmani

éveillés : ces artisans travaillent a partir d’un modéle poétique qui n’est autre que les brahmani

familiaux.

C’est une situation similaire que nous retrouvons en 8.66.11, bien qu’elle ne se présente

pas comme tel avec pareille évidence :
vayam gha te apurvyéndra brahmani vrtrahan |
puritamasah puruhiita vajrivo bhrtim na pra bharamasi || 8.66.11
(Bien que) des plus nombreux, 6 Indra, abatteur d’obstacle [/ de vrtra],

nous te présentons des brdhmani sans précédent, tel un présent, 6 porteur de foudre,

invoqué par beaucoup et bien plus encore.

Les brahmani sont ici présentés comme n’ayant aucun précédent (dpiirvya®*®) en contraste avec

la pluralité des prédécesseurs (puritamasah), pluralité faite de laudateurs et invocateurs d’Indra

22 cfIv.2.1.
213 L°adjectif dpiirvya- apparait dans le RV. en dix occurrences et qualifie des divinités (Indra : 8.21.1a, 8.89.5a ;
Vayu: 1.134.6a; Agni: 3.13.15a; les Maruts : 5.56.5c ; I’aurore : 1.46.1a), leurs faveurs (8.18.1c), ou des
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et signalée a outrance tout du long de I’hymne (purustuta, 8.66.5a, puruhiitd, 6a, piirvis. ..asdaso
havanta..., 12ab). 1l s’agit de souligner la récence de leur production comme pour toute
production poétique dite « jeune?* » (cmtry VII1.43—103 (1-6-24) :36). Mais cette récence est

tout enticre inscrite dans des ornicres bien tracées :
vayam enam idd hyé 'pipemehd vajrinam |
tasma u adyd samand sutam bhard niindm bhiisata sruté || 8.66.7
A cet instant, hier, nous avons fait boire le porteur de foudre, ici ;

aujourd’hui, de la méme maniére, apporte le (soma) pressuré — maintenant, convoites le

renomme¢ !

vikas cid asya varand uramathir a vayunesu bhiisati |

sémadm na stomam jujusand d gahi indra pra citraya dhiya || 8.66.8

Méme le loup, sauvage, voleur de brebis, observe les voies (qui sont) siennes —

Viens-1a, t’étant délecté de cette louange qui est ndtre, avec sa claire pensée-poétique,

Indra !

Les brahmani sont sans précédent en tant que récentes productions, meilleures que les
précédentes comme de celles des officiants-poctes adverses (puriitamdasah), mais ils
apparaissent aussi comme réalisés a partir d’un modele. Ils sont lieux de répétition et ré-
accomplissement des actes — des brdhmani antérieurs — qui ont su mener Indra a adopter
I’habitude de venir consommer les brahmani et le soma pressuré. En effet, insistance est faite
sur la répétition de ces dons et invocations (8.66.7) comme sur le fait que cela soit la procédure
a observer (8.66.8). Néanmoins, en 8.66.13ab, les poétes se qualifient aussi de vipra-:
« assurément nous sommes tiens : poctes inspirés [/tremblants], nous sommes en toi, Indra »
(vayam ghd te tvé id v indra vipra api smasi |). Cela les assure comme capables d’effectuer, vis-

a-vis du brahman, ’acte créatif le plus primordial : I’engendrement. A cet égard, ’insistance

productions poétiques réservées a Indra (la louange (stomariz) formée par les Vimadas 10.23.6b, les mots (vacas)
réservés par le poéte a Indra, 6.32.1a).

214 C’est aussi ce qu’avance Gonda, les considérant néanmoins davantage dans leur caractére verbalisé que réalisé :
« [On] the expression purutamasya karoh (3, 39, 7; 6,21, 1) [...]; | would venture the explication: “the last among
many”, being the poet who after a long succession of predecessors recites this particular poem » (GONDA, 1959 :
154).

173



sur la récence peut signifier que ces poctes ont engendré ces brahmani. L’acte de transport (prd
bharamasi) se révele toutefois uniquement comme lui-méme : le transport des brahmani est
transport d’objets déja-1a, déja engendrés, alors a déposer a Indra comme un don, bhrtim na®®.
Porter des brahmani, dont la simple pluralité¢ disqualifie toute comparaison avec le brdahman

divin, revient donc a porter vers la récence un objet-mode¢le, antérieurement réalisé.

Quant aux deux occurrences ou le brahman est un don, celui-ci apparait comme don d’un
objet déja existant, voire confondu avec une oblation, objet définitivement matériel. Ces dons
sont exprimés par RAS-/ RA- « geben, schenken, spenden » (EWA 1I: 442) et HR-/ HAR-
«nehmen, bringen, herbeiholen, trigen, darbringen » (EWA II: 803). Le brdahman y est
simplement objet manipulé (« les Visvamitras ont offert un brdhman a Indra, le porteur de
foudre », visvamitra arasata brahméndrdya vajrine | 3.53.13ab) ou don pareil a celui d’une

louange, d’une oblation :
asmd id u pra tavase turdaya prayo nd harmi stomam mahindya |
reisamayadhrigava 6ham indraya brahmani ratdatama || 1.61.1

A celui-ci uniquement — fort, diligent, puissant — je porte une louange (stémam) pareille

a une offrande délectable ;

A celui semblable a un éloge, nullement pauvre, [je porte] une louange (é4am). A Indra,

[je porte] des brahmani des mieux présentés.

Les actes d’apport ((pra-)BHR-) informent ainsi peu de la manic¢re dont les poectes
envisagent la conception du brahman en elle-méme, mais révelent I’apport du brahman comme
effectué a partir d’un modele mythico-poétique et, par-la, comme réactualisation de ce dernier.
Les actes de don (RAS-, HR-) ne disent rien de la maniére dont les poétes envisagent la

conception du brdhman : aucune information ne transite sur ce qui précede le don.

215 |_es trois autres occurrences de bhyti- ne renseignent guére sur la maniére dont I’objet donné est considéré, trop
peu nombreuses que pour statuer. Le terme y désigne la « voix érigée » (...vaca Udyatam bhytim né
bhara...9.103.1c), les oblations (mitré nd satyd urugaya bhytya dnne samasya yad dsan manisah || 10.29.4) ou les
vaches attelées au rta (k6 adya yurikte dhuri ga rtasya [...] ya esam bhrtyam rnadhat sa jivat || 1.84.16).
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IV.1.1 DHR-, DHA : fixer ou instaurer le brdhman

En deux occurrences, le brahman est fixé ou instauré, toujours comme objet pluriel. Ces
actes sont exprimés par DHR- et DHA-, racines verbales d’instauration qui supposent un objet
sur lequel agir — un objet déja produit, déja-la. La racine verbale DHA- « hinstellen, aufstellen,
hineinsetzen, machen, schaffen, jemanden zu etwas machen » (EWA 1 : 783), de I’i.-e. *d"eh;-
« stellen, legen, settzen herstellen, machen » (LIV : 136), est d’ordinaire acceptée comme
signifiant « mettre, placer » (JAMISON, 1983 : 169), voire « mettre dans», « donner a»
(RENOU, 1952 : 354 §414), mais d’aucuns lui prétent, outre ces acceptions spécifiques, a I’instar
de Mayrhofer, un sens davantage générique : « créer, faire » (KULIKOV, 2012 : 130). Un détour
par I’avestique, ou 1’équivalent DA-1® est bien attesté, renseigne grandement sur la racine. Dans
une étude sur cet équivalent, Kellens (1989 : 218-223) observe que celui-ci prend un nombre
restreint d’acceptions : « donner quelque chose a quelqu’un » (Y. 31.5, 31.9, etc.) ; « rendre,
donner a quelque chose ou a quelqu’un telle qualité » (Y. 31.11, 43.5) ; « faire, établir, donner
quelque chose au profit de quelqu’un » — ¢’est-a-dire que DA- régit plusieurs accusatifs et un
datif — (Y27.13, 28.6, etc.) ; « mettre dans » ; « soumettre quelqu’un a ». Typiquement, Y. 28.4

montre bien I’établissement, le don de I’objet déja-la :

v uruuanam man gairé vohii dadé ha$ra mananha asisca siiao$anangm vidus mazda

ahurahiida yauuat isai tauudacd auuat xsai aése asahiia || Y. 28.4

[Moi] qui, dévoué a Ahura Mazda, en guise de salutation, par la pensée [completement]
adéquate, offre mon étre ainsi que les mises en branle d’actes rituels, autant que je le

pourrai et en serai capable, suivant ma quéte, je scruterai 1’ordre harmonieux.

Enfin, Kellens (1989 : 223-228) tient pour inclassable une dizaine de syntagmes verbaux,
notamment mén-/ maz- da- qu’il rend par « étre attentif a acc. », mais qui traduit littéralement
le fait de « déposer son esprit ». Il reléve que 1I’on rencontre en Y.39.4 un emploi de DA- (data)
dans une triade de verbes (penser, dire, accomplir) qui le révele comme renvoyant aux
« établissements rituels », soit le yasna- voire le vahma-. Au terme de cette étude, il avance que
DA- ne revét jamais le sens de « créer » en vieil-avestique — et que tout indique que cela se

vérifie également en av. récent. Un détour par 1’avestique assure donc que *d"eh;- ne sert pas a

216 |_a racine perdant son aspiration eu égard a la loi de Bartholomae.
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217 Que Renou retienne DHA- parmi les racines qui dénotent la

exprimer une activité créatrice
matérialité de la production poétique tout comme sa création (EVP 1 : 16), pour finir par préférer
« instituer, donner forme et norme a qqch. » — voire « donner » par contamination avec DA-
(EVPII:56 ;111 : 25 ; IV : 20 et EVP suiv.) révele bien le refus qui doit s’adresser au sens de
« créer », et donc que la racine suppose un objet a instaurer, une matieére a établir. L’unique
strophe d’établissement du brdhman se laisse d’ailleurs a voir d’elle-méme comme un acte
d’instauration. Le poéte formule ainsi: « les brahma ainsi que les chants ont été placés
ensemble en lui ; et le grand €loge croit aupres d’Indra » (brahmda ca giro dadhiré sam asmin
mahams ca stomo adhi vardhad indre || 6.38.3cd) aprés avoir linguistiquement activé 1’idée de

résidence en la strophe précédente, en 6.38.2a (& vasato). Et cet établissement est effectué de

sorte a perdurer :
vardhad yam yajia uta soma indram vardhad brahma gira uktha ca manma |
vardhahainam usdso yamann aktor vardhan masah sardado dydva indram || 6.38.4

Indra, que le sacrifice, ainsi que le soma, accroitra, (Indra), que le brahman accroitra —

et les chansons, les paroles-solennelles ainsi que les pensées ;

A la venue de l’aurore depuis la nuit, accrois-le. Les mois, les automnes, les jours

accroitront Indra.

La seconde racine, DHR- « halten, festhalten, stiitzen, befestigen, bewahren, tragen » (EWA
I :778), a I'instar de TAKS- et DHA-, se présente d’emblée comme signifiant une action qui
s’accomplit a partir d’un matériau. La racine « s’emploie [, notamment,] en contexte cosmique,
avec comme objet la terre (14 [=2.12.2]), le ciel (15 [=10.149.1]) au passif (17 [= 5.45.2]) ou
les montagnes (16 [= 2.17.5]) » (CHRISTOL, 2006 : 46). 11 s’agit de fixer, étayer des ¢léments
déja produits. Elle rejoint d’ailleurs 1’occurrence de DHA-, puisque ce sont & nouveau les
brahmani et les chants qui sont placés en Indra : « pour toi les brahmani, pour toi les chants,
Indra, ont été fixés ensemble — (toi) aux chevaux alezans, délecte-t’en ! » (tubhyam brahmani

gira indra tibhyam satra dadhire harivo jusdsva | 3.51.6ab). A D’instar des actes de don et

217 C’est 1a ce que reléve également Brachet au départ de Kellens, cf. BRACHET Jean-Paul, « La racine verbale
*d"eh;- « verbe support » : de ’indo-européen aux prolongements latins », Revue de philologie, de littérature et
d'histoire anciennes, vol. Ixxxvii, n. 2, 2013, pp. 15-36, voir en particulier pp. 16-17 et 33-34.
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d’apport, les actes de fixation et instauration se présentent comme des actes de manipulation du

brahman davantage que quelque création.

IV.2 Prétendre a la création poétique comme se faisant ex nihilo

IV.2.1 JAN- : engendrer le brahman, travailler a faire ceuvre divine

En seulement deux occurrences, les po¢tes engendrent (JAN-) un brahman, ce qui, rapporté
a I’ensemble de leurs actes de création, parait bien moindre par rapport aux dieux et leurs trois
engendrements. Les poétes ne procédent a ce seul et unique acte d’engendrement que dans un
état particulier, celui de vipra : « ni les premiers ni les nouveaux 7sis?, les poétes inspirés [/
tremblants] qui ont engendré les brahmani » (vé ca piirva r'sayah yé ca niitna indra brahmani
Jjandyanta viprah | 7.22.9ab), « pour I’excellent qui s’étend largement [/en de larges espaces],
pour Indra, les poétes inspirés [/ tremblants] (en) ont engendré un bien tourné — un

brahman » (uruvydcase mahine suvrktim indraya brahma janayanta viprah | 7.31.11ab).

Dérivé de VIP- « trembler, s’exciter », voire « parler avec extase », vipra-, « tremblant,
enivré », est tant adjectif que substantif (EWA II : 558, 583 ; RENOU, 1958 : 30). VIP-, prenant
le sens de « trembler », désigne le tremblement physique résultant d’une vive émotion. Dans le
prolongement de ce premier sens, un autre se manifeste davantage : le tremblement de la pensée
ou de la parole, la vibration langagiere. Celui-ci, manifestation vibratoire de 1’émoi ou de la
parole en devenir, a une cause bien définie : la consommation de jus somique — et 1’extase qui
en découle (RENOU, 1958 : 29-31). Renou note en 1958 que « vipra doit noter pourtant quelque
chose de plus stable : sans aller jusqu’a la notion aventureuse d’un « barde » professionnel, du
moins a celle d’un récitateur attitré, qualifié¢ » (RENOU, 1958 : 31). Il me semble que c’est 1a un
entendement trop restreint du terme. Rien ne nous contraint a limiter vipra a I’expression d’un
tremblement uniquement poétique ; au contraire, les vibrations corporelles, physiques
s’entrelacent a celles mentales et poétiques au sein des hymnes. Parmi les exemples que cite
Renou (1958 : 30), nous trouvons d’ailleurs 1’expression conservée et explicite de cette
ambivalence : « C’était tout de méme eux qui devinrent inspirés [/tremblants] (vivipra) (au
contact) de la mielleuse (boisson), (ces) Maruts qui furent la troupe d’Indra » (ta in nv asya

madhumad vivipra indrasya Sardho marito ya dasan | 3.32.4ab), « les désireux firent trembler

218 | g négation est induite par la strophe précédente : nii cin nii te manyamanasya dasméd asnuvanti... nd viryam
indra te na radha || 7.22.8.
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la houle [/la parole] de la riviére » (sindhor armav ddhi vend avivipan | 9.73.2b), « comme une
riviere la houle, le Soma, se purifiant, a fait trembler la houle de la parole, les hymnes, les

pensées » (pravivipad vaca urmim na sindur girah somah pavamano manisah | 9.97.6ab).

Tremblements physiques et poétiques se confondent. Au corps tremblant sous 1’effet de la
boisson, de I’extase somique, répond la vibration de la parole. Dit vipra-, le poéte se trouve
dans un état de disponibilité mentale et de capacités, poétiques comme cognitives, accrues. En
effet, 1’état de vipra est la manifestation physique comme mentale de la consommation somique
et de I’extase qui en découle : c’est un état de supra-connaissance (JUREWICZ, 2010 : 17 et suiv. ;
2021b : 158 ; SPIERS, 2020 : 81) L’unique attestation de I’équivalent avestique, vifra-, hapax en
Yt 5.61, exprime également le tremblement comme la manifestation d’un état de disponibilité
mentale et capacité cognitive accrue. Cette seule occurrence qualifie comme tel le personnage
de Paurva, manchot unijambiste (LECOQ, 2016 : 358), alors qu’il est sur le point d’accéder a un
nouvel état de connaissance. Il se voit transformé en vautour, ce qui non seulement, lui offre un
autre rapport au monde — un nouveau regard — mais également un accés au ciel et 1’acuité

visuelle propre aux rapaces :

tgm yazata pauruud yo vifro nauudzo yat dim usca uzduugnaiiat varadraja taxmo

Sraétaono moarayahe kahrpa kahrkdasahe | Yt. 5.61

Elle était vénérée par Paurva, qui est le nocher tremblant (vifro), lorsque le solide briseur
d’obstacles (vora9raja)*'®, Oragtaona, le fit s’élever (vers le haut) sous la forme d’un

vautour.

Engendrer le brahman est impossible au poete ordinaire : cela nécessite de voir sa qualité
altérée. Le soma étant lieu de lumiére, outil de révélation interne comme externe, I’acte se révele
comme phénoménalisation : les viprah menent a I’existence ce qui ne se rend manifeste que
sous extase somique, 1a ou les autres gestes de création poétique reposent davantage sur un
modele déja connu. Le vers 7.22.9ab, poursuivant la négation de 7.22.8cd, insiste d’ailleurs :
I’engendrement poétique est apanage des viprah. Néanmoins, ceux-ci manquent de traduire la

superbe d’Indra a travers leur production (7.22.8), et ce, quel que soit la temporalité a laquelle

219 Curieusement, la plupart des traducteurs, de Lommel (1927 : 27) a Lecocq (2016 : 358), peinent a identifier
varagraja dont WGS (2013 : 16) mettent en exergue I’équivalence avec le v.-a. var’$ram.ja et vrtra-ha. D’ailleurs,
ainsi Goto (2020 : 33) traduit-il le Yasna: « Sie (Aroduui Stra Anahitd) verehrte der Pa‘ruua, der ein
prophetischer (wortl.: geisteserregter) Navigator ist, als der die Hindernisse erschlagende, tapfere ®ragtaona ihn
aufwarts hinaufliegen lieR mit dem Korper eines Geiers ».
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ils appartiennent (yé ca piirva fsayo yé ca niitnd, 7.22.9a). De plus, en 7.31.11ab, le brdahman
engendré est dit suvrktim : en dépit de 1’extase somique, les poctes sont réduits a une tentative
d’imiter le geste divin. L’engendrement poétique du brdhman se rapproche davantage du geste
divin en ce sens qu’il repose sur une phénoménalisation. Et pourtant il n’est que production
d’un brdahman faillible : il est brahman qui tend (suvrktim) vers celui de divine facture, non plus
simplement en lui-méme, mais également via le geste créatif lui-méme voire la mobilité d’Indra
(uruvydcase). Ce n’est plus tant le brahman divin qui est visée mais jusqu’a I’acte par lequel ce
dernier vient au jour. Rappelons d’ailleurs que les divinités elles-mémes accomplissent nombre

de leurs exploits sous extase somique : le geste poétique se fond dans celui des dieux.

IV.3 Des actes de création poétique : conclusion

Un fait est ainsi certain : les actes de création poétique du brdhman ne sont nullement
confondables avec ceux d’ordre divin. La question du schéme se posait peu a I’heure de
considérer le brahman de divine facture, car chacun de ces actes apparait dans un contexte et
un champ d’indices qui dépeint avec ferveur et sans souci d’économie aucun les maniéres dont
est envisagée la création, que ce soit au niveau de la phénoménalisation lumineuse systématique
ou de l’intention de faire-modeéle que sert la création. Si les poétes ne manquent guere de
signifier les motifs de leur production lorsque vient le temps de créer un brahman, ils ne
souffrent pas de la nécessité de préciser le scheme de leur propre création : celui-ci leur est
pleinement connu. L’ignorance qui nous est réservée se dissipe toutefois quelque peu lorsque
les poétes perdent leur création dans les métaphores de la création artisanale ou la situent par

rapport a d’autres, voire la précisent par quelques prédicats.

Des lors que la création est signifiée via le scheme de la fabrication artisanale, que ce soit
via KR- ou TAKS-, le brahman de poétique facture apparait comme objet réalisé a partir d’un
modele et visant a reproduire ou réactualiser ce dernier, tant au travers de la racine méme et du
scheme par lequel elle est participée que par la précision de volonté de récence (ndvyam,
1.62.13a, 4.16.21c = 4.17.21c, 19-20-21-22-23-24.11c : navya, 5.29.15b ; naviyah, 7.35.14b ;
navyam, 1.62.13a ; navya, 5.29.15b), de tentative d’une bonne tournure (suvrkti-, 7.97.9ab,
1.61.16ab, 10.80.7b), ou en confondant directement son geste de création avec 1’acte artisan

(1.62.13, 4.16.20b, 5.29.15, 10.80.7ab).

Aux cotés de ces actes, les quelques autres qui peuvent se voir prétés un sens de création
se révelent comme des actes ou le brahman est uniquement envisagé comme déja congu : les

poétes entretiennent avec lui un rapport périphérique. L’idée qu’ils portent le faix de sa création
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n’est pas pleinement consommée, mais le brahman est un objet manipulé et inscrit dans la
poursuite d’un modeéle. Les gestes d’érection (ut-YAM-, a-IR-) expriment tant le fait de porter
le brahman vers une divinité — tel un orant tendant ses bras vers le ciel — que celui de porter a
sa pleine réalisation verbale cette formule ésotérique. Lorsqu’il est objet donné ((pra-)BHR-)
par les poctes, le brahman n’est pas saisi dans son acte de fagconnement ou de création, mais
apparait néanmoins comme poursuite d’un modéle, volonté de réitérer ou de réactualiser une
création poétique ultérieure a 1’efficace rituelle éprouvée (7.72-3-4, 8.66.11). Nous manquons
toutefois d’€tre informé sur cette derniere : 1’apport du brahman est celui d’un objet envisagé
au-dela de sa production, tel un don oblatoire, objet déja préparé, déja mélangé ou concocté
(bhrtim nd, 8.66.11d). Le don (RAS-/ RA-) du bréhman est un mouvement similaire :
manipulation d’un objet saisi uniquement comme déja réalisé. C’est 1a ce qui se trouve aussi
exprimé avec évidence dans les quelques actes d’instauration (DHA-) et fixation (DHR-). Les
deux actes d’engendrement font exception : ils ne sont accomplis par les poctes qu’en 1’¢état de
vipra-, état d’euphorie somique et de capacité cognitive exacerbée, et se confondent avec un
acte de phénoménalisation. Les poétes ménent pleinement a 1’existence un brahman, mais celui-
ci ne se voit pas pour autant confondu avec ceux de facture divine : c’est un objet qui répond a
une visée — celle du brahman divin — et dont le geste de création lui-méme est confondu avec

celui des dieux.

La production poétique se présente ainsi comme un geste qui s’accomplit toujours dans la
visée de reproduire le brahman divin ou, & minima, le brahman mythico-poétique (7.72.3-4),
voire, via les actes d’engendrement, dans la visée de reproduire jusqu’au geste créatif lui-méme.
Néanmoins, il est vraisemblable que la surrection d’emploi de ces différents verbes d’artisanat,
manipulation, instauration et fixation pour signifier le geste poétique ait pu mener les schémes
par lesquels ils sont participés a se voir troublés, si ce n’est a défaire ces verbes de leur sens
spécifique une fois transporté & méme le champ de la création poétique. A cet égard, si I’emploi
de ces verbes est assurément un indice de la conception qu’ont les poctes du brahman, du regard
qu’ils jettent dessus en fonction de son producteur, il est aussi lieu d’achoppement. Les
nombreux prédicats du brahman permettent d’échapper a cette difficulté : ils achévent de tracer
une distinction claire et nette entre le brahman divin et celui de facture poétique et, plus encore,

du brdahman, ils dessinent trois modes d’existence — divin, mythico-poétique et poétique.
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V. Prédication : achever de tracer la frontiére entre divin et

humain, distinguer les trois modes d’existence du brdahman

Parmi les maints prédicats??® du brdhman, que ce soit du simple pronom possessif a
I’épithete hapaxique, de la récence soulignée a I’ancrage intemporel, les deux modes
d’existence du brahman, divin comme poétique, se vérifient comme tels. Un troisieéme, qui
peinait a saillir uniquement de 1’analyse des actes de création, vient s’ajouter : le mode
d’existence mythico-poétique. En effet, un pluriel d’expressions sont sans ambiguité sur le type

de brahman qu’elles prédiquent??!.

Ainsi, un ensemble de prédicats affectés au brdahman le traduisent comme étant d’un mode
d’existence divin ou mythico-poétique, soit comme un brdhman érigé en modele. La frontiere
entre ces deux modes est extrémement poreuse, puisque tous deux présentent le brahman
comme étant d’un accés difficile et d’une temporalité inactuelle, intempestive®??. Ceux-ci
peuvent néanmoins se voir distingués par les intentions qu’ont les poetes a leur encontre : le
premier est objet a conquérir, le second objet a réactualiser. A leurs cotés, maints prédicats ne
disent qu’une seule et méme chose : le brahman de facture et de mode d’existence poétique est
un objet actuel, lieu de réactualisation de mod¢les, un objet inscrit dans I’éphémérité rituel et

porteur de motifs. C’est un objet particularisé et actualis¢, déclinable et décliné.

En V.1, je vais montrer qu’a I’instar de certains des prédicats déja envisagés (devahitam,
5.42.2c et4c ; devakrtasya,7.97.3d ; devattam, 1.37.4c = 8.32.27¢), quatre prédicats dépeignent
le brahman comme étant d’un mode d’existence divin : ajdram et suviram (3.8.2b), acittam
(1.152.5¢c) et suvrkti- (10.80.7ab, etc.). J’en dégagerai que le brahman de mode d’existence
divin est objet a conquérir pour et par les poctes afin de se voir consacrés comme tels, objet qui
se refuse a I’intelligence immédiate et est modele de la conception poétique du brahman, objet

qu’il faut sans cesse travailler a (tenter d’) imiter — inatteignable visée poétique.

220 ai ici une entente trés large du terme de prédicat : je retiens comme prédicat tout ce qui participe de dire le
brahman, tant les simples épithetes, les pronoms possessifs que les métaphores et relatives qui viennent préciser
ce terme et informer sur la relation que les poétes entretiennent avec ce dernier.

221 | es différents composés ayant pour premier ou second membre brahman-, outre la difficulté de distinguer avec
certitude brahman- de son pendant masculin, n’informent guére sur le rapport qu’entretiennent les poétes avec le
brahman et ne seront donc pas ici envisagés. Quant aux quelques prédicats qui partagent ce travers, ils seront
considérés mais ne feront pas 1’objet d’attention particuliére.

222 Jentends « intempestif » au sens nietzschéen du terme : ¢’est un dire un objet hors du temps qui, déconnecté,
peut sans cesse étre réactualisé sans peine.

181



En V.2, je vais montrer que les prédicats pirvyd-, pirvatha- ainsi qu’un ensemble de
métaphores aqueuses, sylvestres et artisanales traduisent le brahman comme étant d’un mode
d’existence mythico-poétique. Je mettrai en exergue que le brahman apparait alors comme
réalisé a partir d’un modéele fagonné par de mythiques poctes ou comme reproduction poétique
et langagicre de gestes divins. Autrement dit, je montrerai que le brahman de mode d’existence

mythico-poétique est lieu de liminalité, toujours a la fronti¢re du divin, objet a réactualiser.

En V.3, je vais m’intéresser aux divers prédicats qui traduisent le brdhman comme un objet
de facture poétique et définitivement humain, soit d’un mode d’existence que je qualifie de
poétique. En premier lieu, en V.3.1, je vais porter mon attention sur les prédicats qui sont lieux
d’affirmation de possessivité sur le brahman — soit les pronoms possessifs et rections au génitif
—. Jen dégagerai qu’ils inscrivent le brahman dans 1’éphémérité rituelle et le traduisent comme
objet déclinable et modulable ainsi que comme production effectuée a partir d’'un modele
mythico-poétique. En V.3.2, je vais montrer que les déictiques affectés au brdahman le signifient
comme objet actualis¢, temporellement et spatialement situé et restreint a 1’acte rituel alors
méme qu’il a lieu. La section V.3.3 sera I’occasion de s’attarder sur les déclarations de récence
du brahman : ndvya-, naviyas-, purii-, parivatsarina-. I’y mettrai en exergue que, dés lors qu’il
est envisagé comme objet nouveau, le brahman se présente comme un objet poétique inscrit en
contraste avec des productions adverses ou antérieures, voire comme réactualisation d’un
modele ou objet a sans cesse réaccomplir et réactualiser. En V.3.4, je m’intéresserai a la
qualification du brdhman comme « fortifiant » (vdrdhana-) et en dégagerai que le
brahman poétique est un objet modulable et modulé. En V.3.5, je m’attarderai sur les prédicats
brahmasamsite (6.75.16b), varma madmantaram (6.75.19d), nirnije (9.71.1d), prajavad
(9.86.41c), ainsi que sur diverses expressions qui inscrivent pleinement le brdhman dans un
contexte de compétition poétique et rituelle (1.75.1-2, 1.152.7¢, 7.23.1a, 7.43.1, 7.70.7¢c, 8.3.9b,
8.6.9d, 8.53.8b, 10.89.3ab). Je mettrai en exergue que le brahman y apparait pleinement comme
ccuvre humaine et poétique. La section V.3.6, sera 1’occasion de s’intéresser aux rares
occurrences qui précisent le matériel conceptuel du brdhman poétique (2.14.18, 7.61.6,
10.120.8). Elle permettra de souligner qu’il s’agit systématiquement d’une ceuvre humaine et

inscrite dans 1’éphémérité rituelle.

Enfin, en V.4, je m’intéresserai a la strophe 10.114.8, ou la diffusion du brahman se voit
confondue avec celle de la parole (brdhma visthitam tavati vik, 10.114.8d) et montrerai que le
brahman n’y est guere envisagé comme d’un mode d’existence en particulier mais que, au

contraire, il les épousent tous.
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V.1 Brahman divin : objet a conquérir et reproduire

V.1.1 Brahman sans age et riche en héros : brahma vanvano ajaram suviram

En un seul hymne, 3.8, le brahman est présenté comme inaltérable et ne subissant pas les
affres de 1’age (ajdram) ainsi que riche en héros (suviram), deux attributs éminemment — si ce

n’est essentiellement — divins. Le poéte y dit ainsi, du ef au poteau sacrificiel, au yipa- :
samiddhasya Srayamanah purdstad brahma vanvano ajaram suviram |
aré asmad amatim badhamana vc chrayasva mahaté saubhagaya || 3.8.2

Fixé au-devant du (feu) enflammé, conquérant le brahman exempt de vieillir, riche en

héros,
repoussant loin de nous I’insouciance??, dresse-toi haut pour une grande opulence !

L’hymne 3.8 est divisé en deux séries de strophes. La série 1-5, consacrée aux rites ne
requérant qu’un seul sacrifice animal, est dédiée a un seul poteau sacrificiel. La seconde série,
6-10, concerne plusieurs poteaux et n’existe pas indépendamment de la premicre : elle lui était
adjointe lors de sacrifices a plusieurs victimes. Ces deux séries de strophes se font écho les unes
aux autres sur le plan lexical, phraséologique et structurel en raison de leurs différents usages

rituels (PROFERES, 2003b : 328).

Le poteau unique dont il est question en 3.8.2 conquiert (vanvano) un brahman particulier,
aux traits définis comme majoritairement divins. Les deux adjectifs qui le caractérisent, ajdra-
et suvira-, sont des qualifications essentiellement attribuées aux dieux et a leurs libéralités. Le
premier, ajdra- « nicht alternd » (EWA 1: 577), est employé principalement pour caractériser
des divinités mais est aussi, a I’instar de pirvyd-, I’expression d’une liminalité. En effet, ajdara-
est une qualification récurrente d’Indra (3.32.7b = 6.19.2b, 6.1.1c, 6.21.1c, 8.6.35c¢, 8.99.7a),
d’Agni (6.8.6b, 8.23.20¢,10.88.3b, 6.5.7d) ou de certains de ses aspects??4, mais aussi de Rudra
(6.49.10c), soma (10.88.1a) ou du soleil (1.164.2c, 1.64.14a). L’adjectif qualifie aussi une

demeure, objet d’une requéte adressée a tous-les-dieux (ksdyam datajaram, 6.49.15¢), la

223 e substantif amati- est peu clair : « etwa: Mangel, Durftigkeit [...] Wohl aus a-* und mati-, auch wenn den
Texten nicht schon die Bedeutung ‘geistige Armut’, ‘Ratlosigkeit (~ ‘ratlos’, s.0.) entnehmbar sein sollte [...],
sondern a-mati- ‘Diirftigkeit’ als ‘Nichtgedenken (himmlischer oder irdischer Génner)” zu erkléren ist » (EWA
| : 95).

224 Soit Agni en tant qu’étoile (naksatram ajaram, 10.156.4a), que flamme (5.6.4ab, 8.23.4b) ou encore sa vie
(10.51.7a), voire sa brillance (dyumnam, 6.5.7d).
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domination (ksatrdm) conférée par Indra et Agni (5.27.6d) ou celle aussi dite suvira- demandée
auprés d’Agni (ksatrdm ajaram suviryam, 6.8.6b). En sus, dans une des rares strophes non-
¢lucidées du RV. (10.106.6), ajdra- qualifie la valeur nouvelle que les poctes souhaitent voir
conférée par les Asvins a un corps mortel, soumis jusqu’alors aux affres du temps (t@ me jardyu
ajaram marayu, 10.106.6d). Deux occurrences du terme sont des expressions de liminalité. En
7.18.25d, c’est la domination (ksatram) de Paijavana, roi mythique des Bharatas qui est dite
ajara- ; en 1.126.2d, il est question de « la renommeée ne faiblissant pas, qui s’étend jusqu’au
ciel » (divi Sravah ajaram d tatana, 1.126.2d) qu’a conféré le poéte Kaksivant au roi Svanaya
Bhavya en échange de sa générosité (1.126.1-5). L’adjectif ajara- est 1a I’expression d’une
tentative de confiner au divin la domination ou la renommée de personnages illustres et,

nonobstant, résolument humains.

Quant a suvira-, « riche en héros » ou « fort viril » d’aprés Whitaker, c’est ’expression
d’une position de supériorité¢ sur des hommes. Il s’agit d’une qualification typique d’Indra, 1a
ou les Maruts, ses aides, se voient confinés a étre dits vira-. L’épithéte se voit également
appliquée a Soma ou a Agni mais peut aussi qualifier I'immortalit¢ méme (amrtatvd-),
immortalité que la possession de vaillants males participe d’assurer. Néanmoins, au-dela de la
qualification d’entités divines, le terme peut aussi caractériser les patrons (siri-) du sacrifice en
tant qu’ils exercent un controle sur ce dernier par I’étendue de leur libéralité et qu’ils pouvaient,
par ailleurs, parler lors du rituel ou engager des poetes afin qu’ils parlent pour eux (WHITAKER,
2011 : 78-84). Selon Kuiper (1960 : 221, 238), ils sont a cet égard une personnification d’Indra :

ils partagent ses attentes de libéralité.

Les deux adjectifs en eux-mémes disent peu de ce brdhman conquis par le yijpa. Hors
contexte, I’emploi d’ajara- pourrait signifier le souhait du poéte que sa formulation poétique
fasse date, s’impose sans perdre de sa superbe au fil du temps. L’usage de suvira- pourrait
traduire les attentes du pocte en retour de sa création poétique et du sacrifice. Or, une fois ce
brahman saisi dans le réseau de strophes qui précisent le poteau sacrificiel, en tenant compte
du champ lexical choisi pour se référer a ce dernier, il devient intenable de confiner ce brahman

a une simple et humaine récitation.

L’hymne 3.8 est une allégorie et narration elliptique de la naissance d’un pocte personnifié
par le poteau (GELDNER, 1899 : 759 ; PALIN, 2020 : 57-58). Et ce dernier, par sa prédication, se
voit confondu avec Agni. De plus, I’érection rituelle du poteau est une instauration d’ordre
cosmogonique : une fois €rigé, le poteau est pilier cosmique, objet par lequel ['univers est
¢tayé (OGUIBENINE, 1973 : 41-43) : une fois le poete accompli, le monde, le rtd peut étre
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maintenu par 1’exercice poétique — ce dernier est étai du monde. En effet, le poteau sacrificiel,
le yiipa, nait d’abord comme poéte (1-5), puis comme poéte en tant que membre de 1’assemblée
(vidatha-) (6-10), dont il devient alors 1’éclat, sréyan (3.8.4b). Geldner I’a bien remarqué,

observant sur les poteaux sacrificiels :

Alle zusammen bilden ein vidatha, eine Gilde, innerhalb deren der yipa, als der sréyan
(Str. 4) angesehen wurde; cf. den oben erwéhnten sresthin. Seine erste Geburt ist im
Wald ; sein Einzug auf den Opferplatz, wo er geschmiickt und gesalbt wird, galt als
seine zweite Geburt (jayamanah. In Str. 4, jayate in 5) ; sein Aufrichten als das
Heranwachsen nach dieser. O | d e n b e r g hat zweifellos Recht, dass mit pdrivita in Str.

4 auf das upanayanam angespielt wird. (GELDNER, 1899 : 759)

C’est, en effet, dans la strophe 3.8.4 que le poteau se révele pleinement comme petit garcon,

comme poete a naitre :
yiva suvasah parivita agat s u Sréyan bhavati jayamanah |
tam dhirasah kavdya tin nayanti svadhyo mdnasa devaydntah || 3.8.4

Jeune, bien vétu, ceinturé, il est venu ici : il devient davantage splendide [/brillant] a

mesure qu’il nait.
Les poetes perspicaces, de louables intentions, 1’érigent, en quéte des dieux par la pensée.

Le poteau est apprét¢ comme un jeune garcon tel un initi€ prét a entreprendre son

upanayana®?

® soit tel un initié prét a rejoindre le cercle poétique (KANE, 1941 : 269 ; PALIN,
2020 : 57). Selon Palin, yiva suvasah dénote que I’initié est introduit aux poétes confirmés, ces
dhirasah kavdya qui vont « instruct the newcomer about the path to the point of beginning in
poetizing which resides in the past activity of the deity, as they tdm uin nayanti devayantah ‘lead
him (the youth) upward to the path of the deity’ svadhiyo manasa ‘with their minds’ » (PALIN,

2020 : 27). Mais la qualification de yiva suvasah confond également le poéte avec Agni. Le

2% 1’upanayana est «die Aufnahme des Vedastudiums durch eine Jingling, der einer der drei oberen
gesellschaftlichen Gruppen (brahmana, Kksatriya, vaisya) angehort » (MvyLius, 1995: 49). Cf. notamment
ROLLAND Pierre, Un rituel domestique védique : le Varahagrhyasiutra. Paris: Editions Ophrys, 1971, pp. 80-89.
D’aprés Kane, on retrouve en I’hymne 3.8 « some of the characteristics of upanayana described in the grhyas sitras
[...]. There the sacrificial post (yiipa) is praised as a young person (i. e. in the language of the later classical
rhetoricians there is the first kind of the figure AtiSayokti) ‘here comes the youth, well dressed and encircled (the
boy by his mekhala and the post by its raana); he, when born, attains eminence ; wise sages, full of devotion to
the gods in their hearts and entertaining happy thoughts, raise him up’» (KANE, 1941 : 269).
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premier terme est un trait récurrent de la divinité ignée (VERPOORTEN, 1980 : 85), le second,
suvasah, caractérise ce qui se meut de bon gré vers le sacrifice : Agni (4.3.2b), I’aurore
(1.124.7¢), la parole, vic (10.71.4d), et la bonne éloge, sustutir (10.91.13d), toujours dans un
méme syntagme formulaire : ja@yéva pdtya usati suvisa (« comme une femme pour son époux,
consentante, bien vétue??® »). L’état d’apprenant, de pocte & naitre est consacré en la strophe

3.8.11, strophe a la fois inaugurale et conclusive de I’hymne :
vanaspate Satavalso vi roha sahdsravalsa vi vayam ruhema |
yam tvam aydam svadhitis téjamanah pranindya mahaté savibhagaya || 3.8.11

Seigneur de la forét, de tes cent branches, pousse ! De milles branches, puissions-nous

pousser !
Toi que cette hache-ci, bien affiitée, a conduit vers une grande opulence.

Selon Proferes, la mention de la hache (svddhitis), inutile lors du rite, indique que cette
strophe était destinée a étre récitée lors de 1’abattage de I’arbre duquel les officiants tirent le
poteau sacrificiel. Le vers ab indique une volonté de transférer la croissance de 1’arbre, en tant
qu’élément de la forét, a la sphére sacrificielle??” (PROFERES, 2003b : 328). Cela traduit donc le
poéte en devenir comme tiré de la masse mondaine, des laics, dans I’optique d’atteindre un état
nouveau et d’appartenir a une autre sphére : celle du rite et de la poésie. Mais la strophe se
présente aussi comme ultime conclusion de ’hymne 3.8. Cette circularité, ou le poteau est ré-
envisagé dans son caractére inaugural et singulier apres qu’il a été question de I’assemblée de

poteaux-poetes (5-10), inscrit le poete dans son plein accomplissement :

At the end of this hymn [= 3.8], by being compared with a growing tree, the sacrificial
stake is viewed dynamically and not anymore as a mere piece of wood fashioned by an
axe. This change results from its connection with the poetic speech. The sacrificial stake

does not go to the gods as a mere piece of wood since it is itself a god, but he does so

226 |_es deux autres occurrences de suvasa- caractérisent la riviére Sindhu, dont la belle tenue est précisée « faire
croitre le miel » (suvdsa...vaste subhdga madhuvidham 10.75.8). Dans la derniére occurrence, 10.707.9b, il est
question de 1’épouse « bien vétue » acquise par les mécénes (bhoja) du rite (bhoja jigyur vadhvas ya suvasdh).
227 « In the classical rite, it is precisely at the moment after the tree has been felled that this verse is used. However,
it is not part of the hotar's anuvacana. Rather, it is collected in the YV samhitas along with the other yajus
formulas, and is recited by the adhvaryu priest. This indicates that the tradition of the verse's employment has
changed with regard to the priest who delivers it, but it does not necessarily follow that the general ritual context
of the verse's employment is likewise different in the classical rite » (PROFERES, 2003b : 328-329).
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only inasmuch as it has a new arman, which is made of sacred poetry (chandomaya) and

which is delivered from matter by the sacrificial violence. (PINCHARD, 2016 : 22-23)

Le poteau-pocte seul et tir¢ de la forét-laique, alors initié par 1’assemblée, nait pleinement
comme pocte : de poteau inerte il devient arbre vivace. Dés lors que ’on suit le parcours du
poteau sacrificiel qui n’est autre que le parcours initiatique du poéte apprenant et que I’on tient
compte de la confusion qui est induite avec Agni, la nature du brdahman s’éclaire — tout comme
la raison de cette naissance nouvelle, ce nouveau dynamisme acquis. Apres avoir été préparé a
la sphere rituelle (« ceux en quéte des dieux t’oignent du divin miel lors de la cérémonie, 6
Seigneur de la forét », afijanti tvam adhvaré devaydanto vanaspate madhund daivyena | 3.8.1ab),
le poteau est envisagé dans sa future double connexion avec le ciel et la terre : « lorsque tu te
tiendras érigé, tu érigeras les richesses (matérielles) ou lorsque tu demeureras au sein de cette
mére [= la terre] » (vdd iirdhvis tistha dravinehd dhattad yad va ksayo matir asya updsthe ||
3.8.1cd)??®. L’érection est effective dés le deuxiéme vers (Srdyamanah, tic chrayasva) et

réaftfirmée en 3 :
lic chrayasva vanaspate varsman prthivya dadhi |
sumiti miyamano varco dha yajiiavahase || 3.8.3
Dresse-toi, Seigneur de la forét, par-dessus le sommet de la terre !

Fondé sur une bonne fondation, tu instaureras la brillance pour qui a le sacrifice pour

véhicule !

Selon Proferes, le caractére narratif et continu est assumé par la reprise, de verbes finaux
en débuts de vers, de SRI-/ SRAY- « sich anlehnen » (EWA 11 : 665) (Srdyamanah, iic chrayasva).
Et son érection bien établie, le pocte insiste €également sur I’insertion profonde du poteau dans
le trou prévu a cet effet (PROFERES, 2003b : 324) via la répétition, d’adjectif en participe (sumiti

229

miyamano), de MI- « fonder“*” » qui traduit une assise solide. Il se voit donc a la fois bien tendu

vers I’espace des dieux — le ciel — depuis le plus haut de la terre mais également bien fixé dans

228 Sur ce vers, Oguibénine remarque ainsi que la polarisation (« lorsque tu te tiendras érigé.... ou lorsque tu
demeureras au sein de cette mere ») « est remarquable en ce que les deux expressions s’enchainant ’une a 1’autre
établissent déja la polarisation essentielle pour I’univers védique que le but du rite est justement de maintenir. ‘Se
tenir haut-dressé [= ardhvds tistha] c’est étre tourné vers le monde des dieux tout en s’appuyant sur terre »
(OGUIBENINE, 1973 : 40).

229 ’impératif Uc chrayasva incline a comprendre ces deux termes comme dérivés de MI- « fixer », mais ils
pourraient aussi dériver de MA- « mesurer » (KULIKOV, 2012 : 176-177).
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Iaire rituelle. Le syntagme vdrco dha®®, le pada vdrco dha yajiidvahase, confond le poteau-
poete avec Agni. Il n’est attesté dans le RV. qu’en une seule autre strophe, et c’est alors Agni
qui est sommé d’instaurer la brillance (3.24.1d). Mais, de surcroit, ce syntagme se retrouve
comme épithéte d’ Agni en tant que composé varcodhds- dans la littérature post-rgvédique (SS.
3.21.5, etc.). Enfin, aprés qu’ont été¢ soulignées sa nature d’initi¢ et son instruction a venir
(3.8.4), la seconde naissance du poteau-initié¢ est consacrée au terme de la série 1-5. Il appartient

désormais a la communauté des poctes et fait entendre sa voix parmi eux :
jato jayate sudinatvé ahnam samarya d vidathe vardhamanah |
punanti dhirda apaso manisa devaya vipra ud iyarti vacam || 3.8.5

(Bien que) né, il nait (derechef) lors du plus clair des jours, croissant au sein de

I’assemblée, de la cérémonie (rituelle).

Les ouvriers perspicaces (le) purifient par la pensée. Le pocte inspiré [/le tremblant] en

quéte des dieux léve la voix.

Le brahman conquis en 3.8.2 I’est donc par un simple initié, qui n’est pas encore pocte.
Seule action du poteau-poéte qui soit de son fait, il est vraisemblable que cette conquéte soit
I’une des étapes essentielles a sa consécration comme poete — poete inspiré (vipra) qui plus est.
Apres tout, le brahman est ’acmé de la parole, sa maitrise signifie celle de tout I’appareil

poétique®!

. De plus, c’est une fois faite cette conquéte que le poteau est propre a étre connecté
a la terre et au ciel et se faire remarquer de ceux en quéte de sacrifice (yajriavahase, 3.8.3). Par
cette conquéte il acquiert la capacité a assumer sa double fonction : « on the one hand it works
as a scale for the gods in order them to come down to the sacrifice organised by human beings,
and on the other hand as a lift for the human offerings, of which poetic speech is the best part »
(PINCHARD, 2016 : 22). Le brahman dit ajaram et suviram permet au poteau-poéte d’imbriquer

espaces terrestre et céleste, humain et divin — c’est un pont jeté entre les hommes et les dieux.

230 Ce syntagme est également attesté en Y32.14 oul cette brillance (varaca) est déposée (daday) et mise en lien
avec un élément igné : « Grahma et les poetes (kauuaiias) déposent leur (capacité de) conception-mentale et leur
brillance [/ prestige], a I’aide d’une aspersion, tout du jour durant, en lien avec celui qui enflamme 1’assistance
inconsomptible [= Haoma], assistance qu’ils acceptent de donner au trompeur alors que la vache est maltraitée
afin d’étre mise a mort » (ahiid §or5hmé a hoi%oi ni kauuaiiascit xratiis ni dadat varaCd hica fraidiuud hiiat vissnta
droguuagtam auué hiiatca gaus jaidiiai mraoi Y3 dirao§am saocaiiat auuo).

BLCf. V4.
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Par ailleurs, cette conquéte effectuée par le poteau est le fait d’une double
phénoménalisation. C’est au-devant du feu (sdmiddhasya srayamanah purdstad, 3.8.2a) qu’il
le conquiert mais également en tant qu’il se confond avec ce feu, via le syntagme vdrco dha,
via sa luminosité acquise (sd u $réyan bhavati jayamanah, 3.8.4b). Qui plus est, en 3.8.9ab, les
poteaux apparaissent comme des lieux de lumicre : « Pareils a des cygnes, prenant place en une
rangée, vétus de clairs [habits], les poteaux (sacrificiels) vinrent a nous » (hamsd iva Sreniso
yatanah Sukrd vasanah svaravo na aguh | 3.8.9ab). L’érection du poteau comme un signe
(ketum), dénotation régulieére de 1’aurore comme du feu sacrificiel (JUREWICZ, 2010a : 126) en
3.8.8 (« qu’ils rendent érigé [de plus belle]?*? le signal du sacrifice | » (sajésaso yajiidm avantu
devd iirdhvam krpvantv adhvardsya ketum || 3.8.8cd), strophe paralléle a 3.8.2 (PROFERES,
2003b : 326), autorise également a voir dans le poteau un outil de phénoménalisation : 1’érection
d’un signe est, pour rappel, déploiement de pareil outil qui permet alors I’engagement dans un
processus cognitif (JUREWICZ, 2010a : 109). En outre, le vers 3.8.9cd est explicite quant a la
nature révélatrice du feu. C’est sous sa luminosité que les poctes sont a méme de guider les
dieux vers leur espace attitré : « guidés par les poétes au-devant (du combustible) [= Agni], les
dieux vont dans le parcours des dieux » (unniyamanah kavibhih purdstad deva devanam api

yanti pathah, 3.8.9¢d).

Le brahman conquis en 3.8.2 se révele donc comme un objet de nature divine — voire
mythico-divin, mais le contexte cosmogonique et le fait que le poéte fasse lien entre ciel et terre
par sa conquéte ne le favorisent gucre. C’est la ce que consacre sa caractérisation comme
ajaram et suviram. Mais la double phénoménalisation qui permet au poéte de s’en saisir traduit
¢galement toute I’opacité dont il faut se défaire pour y accéder, de méme que 1’emploi du verbe
VAN- (vanvano) traduit son acquisition comme conquéte — soit comme résultant d’efforts. 1l
s’agit donc d’un brahman de création divine qui appartient a un ailleurs accessible au prix d’une

phénoménalisation et d’un effort motivé.

232 Je supplée une idée d’insistance eu égard a 3.8.3ab ou le poéte souhaite directement du poteau sacrificiel qu’il
s’érige (Uc chrayasva vanaspate varsman prthivya adhi |).
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V.1.2 Brahman incompréhensible : acittam brahma

Tel le brahman de facture divine qui ne s’offre a la connaissance que progressivement
(2.35.7ab), une strophe atteste un brahman qui se refuse a 1’intelligence — se refuse a étre saisi

cognitivement d’emblée et sans effort :
anasvo jato anabhisur arva kanikradat patayad iirdhvasanuh |
acittam brahma jujusur yivanah prda mitré dhama varune grnantah || 1.152.5

« Nullement né cheval, sans brides, (pourtant) coursier ; hennissant sans cesse, il [= le

soleil] vole le garrot haut » 2%,

Les jeunes se sont délectés du brahman [bien qu’] incompréhensible, tandis qu’ils

chantent [= célebrent par le chant] [cet] établissement au-devant de Mitra et Varuna.

L’hymne auquel appartient cette strophe est composé de sept strophes. La cinquiéme en est
le centre : elle narre ’arrivée du soleil a la suite de ’aurore, acmé du rite journalier, ainsi que
la délectation par les jeunes du brahman en dépit de leur incompréhension de ce dernier
(JAMISON et BRERETON, 2014 : 329). Les quatre premieres strophes annoncent ce brahman par
le truchement de deux dérivés de MAN- « penser », mantu- en 1.152.1b et mantra- en 1.152.2b
(EVPII : 35), mais aussi par la formulation, la déclinaison de ce mantra sous de bréves formules
énigmatiques (1.152.2b-3a) qui apparaissent comme de facture divine (1.152.3b). A ce titre,
I’hymne 1.152 a lui-méme tous les traits d’un brdhman tel qu’entendu par Renou : les strophes
2cd a 5ab sont des formules énigmatiques qu’il s’agit de résoudre et dont le syntagme acittam
brahma en 5Sa cristallise tout 1’ésotérisme. La premiere strophe prépare le terrain conceptuel de

ce brdhman :
yuvam vastrani pivasd vasdthe yuvor achidra mantavo ha sargah |
dvatiratam anrtani visva rténa mitravarund sacethe || 1.152.1

Vous deux portez de gras habits. Vos pensers (avis€s) sont des torrents ininterrompus [/

sans failles].

233 Dans mes traduction de 1.152, les guillemets indiquent les formules énigmatiques dont est formé cet acittam
brahma. Voir ci-dessous.
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Vous avez mis a terre tout ce qui €tait contraire au rtd — 6 Mitra et Varuna, vous étes en

accord avec le rtd.

Le couple divin est déja dans la sphére rituelle : leurs vétements sont gras de libations (WITZEL,
GoT0, 2007 : 714) ou de la pluie qu’ils apportent avec eux, qui n’est autre que du saindoux
(GELDNER, 1951a: 210, n.1b) voire des deux ainsi que du « flux [= sdrgah] de paroles
inspirantes » (EVP VII : 38). Le couple étant oint de vaches et sacrifices en 1.151.8a (yuvam
yajiiaih prathama gobhih afijate), que leurs habits soient suintant de libation est toutefois le
plus probable (cmtry, 1.100—191 (1-6-24): 104). Le flux ininterrompu de leurs pensers
(mantavo) se déroule donc devant les officiants-poétes ; et ces mdntavo sont signifiés dans leur
conformité avec le rzd — ils sont donc aptes a €tre exprimés comme brahman, puisque son propre
est d’exprimer et manifester poétiquement cet ordre. Néanmoins, la nature exacte de mantu-
tient du mystére (cmtry, [X.68-114 (1-6-24) : 25). Nom verbal sur MAN- « penser », il est
généralement rendu par « Rat, Ratgebeter » notamment dans son rapprochement avec le v.-a.
mantu- « Gebeter » (WACKERNAGEL et DEBRUNNER, 1954 : 663 ; EWA 11 : 310). Mais Kellens
et Pirart (1990 : 281) ne donnent a ce dernier que le sens d’« intention » eu égard a Y33.4 et
46.17. Que le sens soit « conseil » ou incline davantage vers I’« intention », la construction en
-tu- sur MAN- traduit une « action envisagée comme une capacité, une aptitude [...] L emploi
est souvent a la limite entre nom d’action et nom concret : mdntu- « capacité de connaitre (par
la pensée) » et « qui connait » 23 (RENOU, 1952 : 157 §206). Il s’agit en tout cas d’un
phénomene mental qui n’admet, ne suppose guere de verbalisation. C’est davantage ce qui se

voit rendu effectif une fois oralisé par un pocte :
etac cana tvo vi ciketad esam satyé mantrah kavisastd rghavan |
trirasrim hanti caturasrir ugro devanido ha prathama ajiiryan || 1.152.2

Maint n’aura pas compris [/distingué] ce [brdhman]. Le furieux mantra est vrai [une

fois] récité par un poete :

« le puissant a quatre lames abats celui a trois lames ; ceux méprisant les dieux furent

les premiers a dépérir ».

234 C’est dans ’optique de rendre compte de ce caractére résolument agent que je rends mantu- par le vieux
substantif « penser », aujourd’hui réservé a des usages poétiques.
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Cette seconde strophe est encore plus elliptique que la précédente. Je supplée brahman derriére
esam en raison du parallele avec 1.152.5a (etdc...vi ciketad // acittam brahma) mais aussi
derriere tad en 3b pour la méme raison (¢dd...ciketa). Il me semble que ce brahman est 1’énigme
développée de manicere morcelée, fragmentaire de 1.152.2c a 3a. Il se voit précis¢ comme
« furieux mantra (devenu) vrai [une fois] récité¢ par un pocte » (satyo mantrah kavisasta
rghavan) ce qui traduit donc une tentative du poéte de rendre compte des mdntavo et du rtda
dont il est question en 1.15.1. Comme 1’observe Spiers sur ce méme pada, mdntra- « désigne
I’expression d’une pensée a 1’état brut. La formule ne deviendra parole efficace que dans les
conditions évoquées, et alors elle sera appelée brahman- » (SPIERS, 2020 : 81). Le mantra est
un premier jet verbal fagonné a partir du matériel que sont les mantavo du duo divin et va
atteindre une forme aboutie dés lors qu’il sera brahman et porté a son plein ésotérisme. Cela
est annoncé par les formules énigmatiques (1.152.2cd-3a) qui font suite a I’introduction du
mantra : « le puissant a quatre lames abat celui a trois lames ; ceux méprisant les dieux furent
les premiers a dépérir » (trirdsrim hanti caturasrir ugré devanido ha prathama ajiryan ||

1.152.2¢d) ainsi que :
apad eti prathamd padvaitinam kas tad vam mitravarund ciketa |
gdarbho bharam bharaty a cid asya rtam piparty dnrtam ni tarit || 1.152.3

« Sans [laisser] trace [/pied] elle va, premiere de celles qui ont des pieds ». Qui

comprend cela de vous, 6 Mitra et Varuna ?

« L’embryon porte le faix de cela-méme » : il délivre le 74, il a terrassé I’absence de rzd.
praydntam it pari jaram kaninam pasyamasi nopanipadyamanam |

dnavaprgnd vitatd vasanam priyam mitrdasya varunasya dhama || 1.152.4

« Nous observons I’amant (jaram) des jeunes filles (vierges) seulement lorsqu’il

s’avance (tout) autour, non lorsqu’il se couche aupres (d’elles),

[le soleil] portant (des vétements) non-retirés, (encore) étendus » — (Voild) le précieux

établissement de Mitra et Varuna.

Les padas se répondent symétriquement et 3b et 3¢ commentent les paradoxes exprimés en 3a
et 3b. Le premier commentaire me semble pouvoir faire 1’objet d’une double lecture. D un c6té,
tad (1.152.3b) renvoie directement au vers le précédant, de I’autre il renvoie aussi a 1.152.cd

ainsi qu’au brdhman que ces bréves formules annoncent. Spiers note que ces différentes
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formules énigmatiques ont une valeur d’exemple et « participent d’une réflexion sur le role de
I’énigme dans la formule efficace et sur les limites de la compréhension de I’auditoire » (SPIERS,
2020 : 82). Cette participation est incontestable mais nous ne saurions, en revanche, réduire ces

formules a de simples exemples.

Le pada 1.152.3a, apdd eti prathama padvatinam, exprime la constante réactualisation de
’aurore?®. Le jeu paradoxal joue sur son assimilation avec la vache : elle est premiére (eti
prathamd) car, bien qu’elle se confonde avec la vache (WATKINS, 2009 : 25-32), elle est celle
qui met en mouvement les €tres vivants (« éveillant toute vie a I’activité », visvam jivam carase
bodhdyanti, 1.92.9¢c) comme toute activité humaine. Sa qualification de « sans pieds » (apdd),
outre une manicre de la saisir dans sa phénoménalité lumineuse pour la contraster avec les
autres vaches, est également une insistance sur son actualisation constante. Elle n’est pas ancrée
dans un événement temporellement et spatialement situ¢, mais est un phénomene dont la
constante réactualisation (divé-dive adhi nama dadhand, 1.123.4b) fait barrage a toute fixation,

236 Dans le pada qui lui fait suite (1.152.3c),

’empéche de laisser une « trace » (pdda) définitive
il est question du soleil, astre qui fait toujours suite a I’aurore (OBERLIES, 1998 : 234-236 ;
TARACENA, 2004 : 457-464). 1l est dit « embryon qui porte le faix de cela-méme », ¢’est-a-dire
qu’il porte la charge de sa naissance, charge d’ordinaire réservée a la mére (JAMISON et
BRERETON, 2014 : 329). Et le commentaire qui suit le pada (1.152.3d) explicite bien a quoi cette
naissance singuliere participe, notamment par le contraste temporel entre indicatif présent (rtdm
piparty) et injonctif aoriste (dnrtam ni tarit, 1.152.3d) : le maintien du rza. Il faut noter que
I’appellation d’« embryon » est aussi réguliere pour Agni, notamment en suite de 1’apparition
des aurores : « de sa radieuse brillance, il resplendit a I’aube des aurores. L’embryon des eaux
a pénétré les fertiles » (citrabhanur usdsam bhaty agre 'pam garbhah prasva a vivesa, 7.9.3cd).
Est ainsi signifié en ces formules énigmatiques le triptyque des phénomenes participant du bon

fonctionnement du monde : I’aurore, le feu, le soleil.

Les padas 1.152.4ac ou il est dit « nous observons I’amant (jardm) des jeunes filles (vierges)

seulement lorsqu’il s’avance (tout) autour, non lorsqu’il se couche aupres (d’elles) »

235 Oguibénine préfere y voir le soleil. cf. OGUIBENINE Boris, Essays on Vedic and Indo-European culture, New
Delhi : Motilal Banarsidass Publishers, 1998, p. 127 et suiv.

236 Sur cette polysémie « trace/pas » de pada, cf. notamment MALAMOUD Charles, « Les Contours de La mémoire
dans I’Inde brahmanique », Annales. Histoire, Sciences Sociales, vol. 57, no. 5, 2002, pp. 1151-1162. Sur la notion
de trace, cf. Iarticle séminal suivant : THOMPSON George, « The pursuit of hidden tracks in vedic », Indo-Iranian
Journal, vol. 38, no. 1, 1995, pp. 1-30.
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(praydntam it pari jardm kaninam pasyamasi ndpanipadyamanam | 1.152.4ab), puis que « [le
soleil] portant (des vétements) non-retirés, (encore) étendus » (anavaprgna vitata vasanam,

1.152.4c¢) sont bien plus clairs que les précédents. Jamison observe sur vitatd que :

The poet must have something very particular in mind : the Sun’s garment is unfinished,
still stretched on the loom. But what visual image corresponds to this bit of weaving
lore? I am not certain but suggest that the sun is rising through mist (the garments, or,
better, fabric) stretched along the horizon, and the ragged edges of this mist look like

the unfinished edges of fabric still on a loom. [...]

This interpretation helps explain the first half of the verse, in which we see the Sun when
he is going forth (pada a: praydntam) but not when he is settling down near (b:
upanipddyamanam) -- near to the maidens presumably (a: kaninam), who are, also
presumably, the Dawns. I think we need to read these participles in reverse
chronological order. The settling down near the maidens happens before the visible
rising of the sun, the going forth. The Sun is nestled cozily (and erotically) with the
maidens below or at the horizon, and the ragged fabric provides a welcome veil of

modesty over their activities. (cmtry, [.100-191 (1-6-24) : 106)

Mais il me semble qu’il n’est aucunement nécessaire d’inverser la chronologie des padas. Le
soleil est ici présenté comme jardm, soit celui @ méme de faire des jeunes filles vierges, non-

mariées (kaninam), des épouses. Swennen de remarquer, au départ de 1.163.8, que :

kaninam est la contrepartie védique de la kanin- avestique sous la forme de laquelle se
présente la daéna avant de rencontrer son urvan- époux. [...] Les aurores sont souvent
appelées kanya -. Elles portent de méme souvent 1’adjectif subaghd-, qu’il est possible
d’interpréter par « qui a une jolie vulve » ou, plus prudemment, « dont la passion

amoureuse est bonne » (SWENNEN, 2007 : 212).

Bien que le soleil soit un amant, les aurores restent dans cet état virginal propres a la kanya-.
Ce que nous observons (pasyamasi) est donc la parade, le jeu courtisan — il leur tourne autour
(prayantam it pari). Que le soleil se couche aupres d’elles est un fait qui échappe a notre regard
et connaissance (népanipddyamanam). Partant que les aurores sont encore des kanyd- lorsque
nous les observons, leur amant va les suivre jusqu’a leur couche et nous sommes condamnés a
I’ignorance quant & ce qui s’y accomplit — si les aurores sont d’éternelles kanyd-, cela peut tant
s’expliquer par I’absence de rapport avec le soleil que par leur constante réactualisation, elles

qui ne cessent de naitre. Le pada 1.152.4c (anavaprgnd vitata vasanam priyam) gagne plutot a
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étre lu a la lumiére du rapport privilégié qu’entretient le soleil avec le verbe TAN- « tendre ».
Christol a bien observé deux faits essentiels a une bonne compréhension de ce pada : le verbe
TAN- a connu une spécialisation sémantique liée a un domaine technique, le tissage, et connait
donc aussi le sens de « tisser » ; le soleil est a la fois celui qui de ses rayons tend le ciel lumineux,
dans une confusion avec I’aurore (4.52.7) ou avec Agni (10.88.3cd), mais aussi celui qui replie
les ténebres (1.115.4b) ou les enroule sur lui comme une peau (7.63.1cd). De surcroit, le
vétement du soleil nous est renseigné en 1.115.4d : « apres cela, la nuit tend [/tisse] son
vétement pour lui » (&t ratri visah tanute simasmai) (CHRISTOL, 2006 : 38-40). Que le soleil
porte des vétements non-retirés (dnavaprgna) et étendus (vitata) est a connecter a cette
spécificité partagée, par substitution, avec les aurores. Nous pouvons comprendre ces vétements
tant comme le ciel diurne qu’il tend a I’instar de ces dernieres que comme le linge nocturne qui
lui a été fagonné : I’insistance sur le fait qu’il les porte encore, ne prenne pas le temps de s’en
débarrasser (dnavaprgna) et qu’ils soient en méme temps étendus ou tissés (vitata), signifie le
soleil comme n’admettant aucune interruption dans son activité. S’il partage la couche des
aurores, il est sur le départ a peine couché. Mais plus simplement, que nous puissions observer
son mouvement aupres des aurores mais aucunement leur rencontre, cela n’est jamais que
I’expression d’un fait simple : le jour est venu, des lors que le soleil apparait, le temps des

aurores est fini — c’est 1’expression d’une cyclicité.

Sous ces rapports, il me semble que les padas 1.152.3-4c renseignent pleinement sur le
dhaman dont il est question en 4d comme celui célébré en 5d par le brdhman pleinement
accompli, arrivé a maturité. L’hymne 1.123 est sans appel a cet égard. L’instauration (dhdman-)
de Mitra et Varuna est le r#d qui se voit manifesté par la cyclicité des phénomenes naturels
signifiés par ces mémes padas : « de méme apparence aujourd’hui, de méme apparence le jour
a venir, elles [= les aurores] suivent le pérenne établissement de Varuna » (sadrsir adya sadysir
id u $v6 dirgham sacante varunasya dhama | 1.123.8ab), « elle n’enfreint pas 1’établissement
du rtd : telle une jeune fille, elle se rend chaque jour au lieu de rendez-vous » (rtasya yosa na

mindti dhama dhar-ahar niskrtam acarantt || 1.123.9¢d).

Comme I’a relevé Chaturvedi (2016 : 48), I’aurore obéit au rtd, ce rta dont Varuna est le
maitre, lui qui a concu le chemin du soleil. Et les jours, les nuits ou les années que marque et
signifie I’apparition continue des aurores, sont issues du r#¢. Mitra et Varuna sont ceux qui ont
instauré ces divisions temporelles (7.66) et qui s’assurent qu’elles s’accomplissent (7.61). Le
précieux dhaman du couple divin (1.152.4d), celui célébré par des chants (1.152.5d) est donc

le rtd dont les formules énigmatiques narrent les manifestations phénoménales : ’apparition

195


javascript:ci(22035,'0101t')
javascript:ci(22035,'r0101tr2B01')
javascript:ci(22035,'v0101sa251E')
javascript:ci(22035,'tanute')
javascript:ci(22035,'simasmai')

des aurores, d’Agni, du soleil. A ce titre, via I’expression de ce dhdman par 1’entremise de ces
formules énigmatiques, annoncées comme un « furieux mantra », le brahman se voit bien ici
vérifié comme une manifestation poétique du r7d. Au demeurant, sa nature se voit également
explicitée : il est ici une saisie poétique de pensers divins, il travaille a dire une vérité de divine

teneur par le biais d’'une médiation poétique.

Quant aux deux padas ignorés jusqu’ici, 1.152.2cd, il s’agit d’une expression des premiers
actes divins & I’encontre de 1’dnrta avant I’établissement (dhaman) du rta. Ils traduisent 1’étape
inaugurale de mise en branle du mouvement cyclique des phénoménes lumineux — ce qui
s’accomplit avant son possible. L’abattement du trois-lames par le quatre-lames (trirdsrim hanti
caturasrir ugro, 1.152.2c) est exprimé par des termes particuliérement rares dans le RV. : il
s’agit de la seule occurrence de trirdsri- ; caturasri- occure aussi en 4.22.2a dans un hymne a
Indra ; devanid- en 2.23.8 et 6.61.3. L’adjectif cdturasri- est, en 4.22, sans référent et n’est
explicité que par un hapax irrésolu, visandhi->*" : « le taureau lancant de ses bras le quatre-
lames réceptacle (de ’essence) taurine » visa vrsandhim caturasrim dsyann, 4.22.2a). Cela
désigne en tout cas un objet manié par Indra mais rien, dans I’hymne méme, ne nous autorise a
y identifier le vdjra- contrairement a ce qui a pu étre plaidé. Les deux occurrences de devanid-
sont plus heureuses. Dans la premiére, Brhaspati est sommé de pourfendre ces « méprisants des
dieux » (brhaspate devanido ni barhaya, 2.23.8c) alors qu’en 4, il est précisé comme
suit : « détruisant avec furie, briilant ceux qui abhorrent le brdahman, 6 Brhaspati, cette grandeur
qui est tienne I’est grandement » (brahmadvisas tdpano manyumir asi brhaspate mahi tat te
mahitvanam || 2.23.4cd). Et ce sont les seules requétes de destruction a I’encontre d’individus
qu’il se voit adressées. Dans la seconde, nous retrouvons le méme pada, si ce n’est que la
divinité sollicitée est la déesse-riviere Sarasvati. Les devanido peuvent étre 1a identifiés comme
descendance de Brsaya (sdrasvati devanido ni barhaya prajam visvasya bysayasya mayinah

6.61.3ab), et il est fort probable qu’il s’agisse des Panis selon 1.93.4bc.

Le jeu d’oppositions entre trirdsri- et caturasri- du premier pada (1.152.2cd) doit étre lu a

la lumiére des nombreux jeux arithmétiques a I’ceuvre dans le RV. Selon Ruegg (1959 : 15-18),

237 Oldenberg (1909 : 286) le corrige par *trisandhi- eu égard a AV.9.10.3.27 ou le terme qualifie le vajra-
(« foudre ») d’Indra ; Hoffmann (1976a : 395) interprete vrsandhi- comme une haplologie de vrsa-sandhi et
I’identifie également au vajra-. Si WGS (2013 : 493) le rejoignent, Jamison s’oppose a leurs interprétations et
remarque que le vajra- n’est jamais lancé dans le RV., contrairement a la pierre dont il est question en 4.22.1d
(dsmanam) qu’elle identifie ainsi a vrsandhi-, composé qu’elle interpréte comme suit : vrsan-dhi (cmtry, 1V (1-6-
24): 75) — soit comme de premier membre vrsan- « zeugungskréftiger Mann, mannliches Tier » (EWA 1l : 575),
de second dhi-, dérivé sur DHA- (EWA 11 : 783).
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le nombre quatre, en particulier quand il est question de la parole, exprime la complétude : cela
recouvre les trois paroles cachées et celle des hommes (1.164.45), ainsi que sa quadruple
répartition entre les officiants rituels (hotar, udgatar, brahmane, adhvaryu, 10.71.11).
L’opposition trirdsri- face a caturasri- est ainsi celle d’une parole défaillante, d’un apprenant
incomplet face a celui qui a embrassé toute la parole poétique, jusqu’a son paroxysme — le
brahman. En effet, en AV. 7.1.1, il est question d’un quatriéme brdhman comme quatriéme et
ultime part de la parole, alors efficace pour conceptualiser le plein mystére signifié par nama

dhendh :
dhiti va yé anayan vaco agram manasd va yé 'vadann rtani |
trtivena brahmana vavrdhanas turiyenamanvata nama dhenoh || AV. 7.1.1

Ceux qui ont mené la téte de la parole par la pensée ou qui ont dit les rtani [= les

manifestations langagiéres du rtd],

croissants a I’aide du troisiéme brahman, ils ont pensé [/congu en pensée] le nom de la

vache par le quatriéme.

Quant a 1.152.2d et le dépérissement des devanido, si I’on accepte leur identification comme
Panis, leur lien avec I’instauration des phénomenes lumineux est évident : ce sont les gardiens

du démon-cave Vala qui abritait les vaches-aurores avant d’étre défaits par Brhaspati.

Dans ces formules qui leur font suite et traitent des apparitions phénoménales, expressions
du dhaman, ce « furieux mantra » (mdntrah...fghavan) lui-méme tiré des « pensers avisés »
(mantavo) de Mitra et Varuna, se trouve donc toute la substance conceptuelle du brahman, la
glaise a partir de laquelle il va pouvoir voir le jour. Le brahman dit acittam ainsi formé est, par
ailleurs, I’objet d’une délectation par des individus aux traits peu définis si ce n’est en leur
incapacité a le comprendre. Geldner (1951a :211, n.5¢c) a avancé que yuvanah dénomme ceux
qui n’ont pas encore la maitrise du langage énigmatique. Witzel et Gotd ont interprété ce terme
a ’aune de la présence de ’aurore : « Vielleicht die Jungstiere, die ofters in Zusammenhang
mit der Morgensonne erwdhnt werden » (WITZEL et GOTO, 2007 : 715). Dans un article
précédent, Gotd observait en effet que ces jeunes animaux (« Jungstiere ») sont connectés a
I’aurore par I’évocation de « Morgensonne als uksdn-, uxsan- ‘Jungstier’ RV I1X 93,3 VII 79,1
V145,5,Y 46, 3 uxsano asngm,Y 50, 10 asngm uxsan » (GOTO, 2000 : 149-150, n.6). Quant a
Jamison et Brereton (2014 : 329-330), ils s’en tiennent a émettre 1’hypothése que yuvanah

pourrait renvoyer aux Maruts, aux Angirases, voire aux dieux, tout en notant que transparait
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dans I’hymne, dans cette strophe méme, une invitation a imiter ce geste : profiter du brahman
peu importe le degré de compréhension. Toutes ces observations font finalement I’impasse sur
deux faits capitaux. Premi¢rement, une autre occurrence ou des jeunes se délectent du brahman
est attestée : « des brahmani de qui les jeunes se sont-ils délectés ? » (kasya brahmani jujusur
yuvanah, 1.165.2a) et les Maruts y sont bien identifiés comme ces jeunes qui se trouvent ainsi
retenus au rite de ces producteurs inconnus de brahmani (1.165.2cd). La proposition de Goto,
que rien n’appuie en 1.152 devient alors riche de sens : les Maruts sont dits des taureaux
(vrsanah), voire des antilopes si I’on accepte en 1.152.1c de lire étasa comme un pluriel sur
éta- tel que le proposent Jamison et Brereton (2014 : 361). De surcroit, un fait est certain : se

délecter du brahman est un privilége divin®*®

. Qui plus est, yuivan- est une épithéte réservée aux
dieux (EVP VII : 38). Ces « jeunes » qui jouissent du brahman sont donc des étres divins et il
est fort vraisemblable qu’il s’agisse des Maruts — il manque néanmoins d’indices pour assurer
leur identification, d’autant plus qu’ils ne sont pas les seuls dieux a étre qualifiés de « jeunes »
et ne sont jamais identifiés comme se délectant du brahman qu’au travers des dénominations

divines collectives. Mais, partant qu’ils chantent (grnantah), assurément ces jeunes sont-ils

poctes ou en prennent-t-ils les traits.

Par ailleurs, le producteur du brahman se voit aussi identifié elliptiquement en 1.152.6 en

tant que brahmapriyam :
a dhendvo mamateyam avantiv brahmapriyam pipayan sasminn tidhan |
pitvé bhikseta vayunani vidvan dsavivasann daditim urusyet || 1.152.6

Assistant le fils de Mamata [= ’auteur de I’hymne, Dirghatamas], les vaches-laitieres

feront gonfler celui qui réjouit a I’aide de son brdhman dans une méme mamelle.

Connaissant les voies (rituelles), qu’il requiert de la nourriture ! Souhaitant la conquérir

de sa bouche, qu’il fasse large place pour Aditi.

Que brahmapriyam soit transitif — « celui qui réjouit a 1’aide de son brdhman » — n’est pas

acquis. Geldner, Renou, Witzel et Goto le traduisent comme un intransitif « der die geheime

238 Indra est, d’entre tous, celui qui en jouit le plus (JUS- « jouir » : 4.22.1ac, 5.29.15a, 7.22.3¢, 7.23.3b, 7.24.4b,
7.33.4a, 8.90.3ac ; MAND- « réjouir » : 10.89.16b). D’autres divinités en profitent de maniére plus exceptionnelle :
Agni (JUS- : 2.37.6b, 4.3.15¢), les Asvins (JUS- : 2.39.8bc ; RAN- « jouir » : 5.74.3c), Mitra et Varuna (JUS- :
7.61.6d), Sarasvatt (JUS- : 2.41.184a), et, enfin, les Adityas, Rudras, et Vasus (JUS- : 7.35.14b), tous-les-dieux
(visvedevah) (JUS- : 10.65.14d).
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Rede liebt » (GELDNER, 1951a: 211), « I’ami de la Formule » (EVP V: 77), «der das
Dichterwort liebt » (WITZEL et GOTO, 2007 : 178). Mais en la seconde et ultime autre
occurrence de brahmapri-,1.83.2d, il n’y a guére un tel consensus. Geldner (1951a : 106) traduit
par « der das Gotteswort liebt », WITZEL et GOTO (2007 : 147) conserve « der das Dichterwort
liebt ». Renou reconnait au composé un caractere transitif : « celui qui (les) réjouit par la
formule-sacrale » (EVP XVII : 31) tel que le font Jamison et Brereton (2014 : 211, 330) pour
les deux occurrences : « the man who pleases (them) with the sacred formulation », « the one
who gives pleasure with the formulations ». Scarlata s’est livré a une analyse de brahmapri- en
faveur d’une valeur intransitive en manquant toutefois d’écarter son antinomique. Il note qu’on
retrouve des échos du composé, qu’il rend par « sich an der Formulierung freuend » ou « Freund
des brahman, der Formulierung », uniquement dans 1’attribution de I’adjectif priya- a brahman
en quatre occurrences (1.75.2bc, 2.41.18, 5.42.2¢, 5.85.1b). Il en conclut que brahmapri- est
soit un composé déterminant, « dem brahman freundlich gesinnt, Freund des brahman » soit
un nom d’agent « sich am brdhman freuend » mais que le composé brahma-dvis-, au caractere
transitif bien éprouvé, « das brahman hassend », « dem brahman Feind » ébranle quelque peu
cette derniére possibilité?®® (SCARLATA, 1999 : 338). Le différent choix de traduction pour
1.83.2 de Renou et Jamison s’explique aisément par le contexte et I’identification du référent

de brahmapri. Dans son commentaire, Jamison remarque sur 1.83.2 que

in d brahmapri- is universally taken as ‘loving the formulation’, and this interpr. would
match that of well-attested brahma-dvis- ‘hating the formulation’. However, both here
and in its other occurrence in 1.152.6 I take it instead as ‘pleasing [someone]| with the
formulation’ with the transitive value of act. prindti, etc. In this passage it makes more

sense that the gods would delight in someone attempting to please them, rather than

239 En outre, Scarlata note quant aux composés sur °pri-: « Die Bedeutung der Wurzel war urspriinglich etwa 'sich
als lieb, als zur eigenen Sippe gehorig, als Freund erweisen', also intransitiv. Dies lasst fir das WN
[=Wurzelnomen] keinen Hang zu einer verbalen Rektion erwarten. Erst wenn zur Wurzel ein transitiver
Verbalstamm pripati "befreunden™) gebildet wird und dessen Bedeutung auch auf das WN ubertragen wird, ist
auch bei einem komponierten WN denkbar. Es eigentlich verbale Rektion ist bei den vorliegenden Stdmmen nicht
klar, ob sie auf prinatr oder direkt auf die Wurzel zu beziehen sind. Naturlicher erscheint bei einem WN Bezug
auf die Wurzel. Sinnvolle Erganzungen zu \pre;jH- 'sich als Freund erweisen' sind zun4chst einmal Personen, dann
erst Sachen. Wollte man die Richtung des Freundschaftsverhéltnisses ausdriicken, stand der Rezipient wohl im
Dativ (Dat.comm.): 'jmd. freund sein'. Wird das Verhaltnis als possessiv empfunden, ist eine nominale
Konstruktion mit Genitiv zu erwarten: 'Freund des.... Beide Konstruktionen finden sich mit priy4-. Da nun
dativische VG[=Vorderglied] bei WK [= Wurzelkompositium] eher die Ausnahme bilden (cf. narestha-), wird
man brahma® und yajiia® als genitivische VG zum HG [= Hinterglied] ° pri- auffassen wollen; das wiirde
wiederum ein Nomen " pri- 'Freund' wahrscheinlich machen. Die vorliegenden Stamme auf pri- kénnten dann als
DK [= Determinativkompositum] verstanden werden » (SCARLATA, 1999 : 339).
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someone who is himself deriving pleasure from something else. (cmtry. [.1-99 (1-6-24) :

141)

Mais il me semble que tout dans le pada 1.83.2cd favorise cette analyse : « les dieux ménent en
avant celui en quéte des dieux ; comme des prétendants, ils se réjouissent de celui qui les
complait par le brdhman » (pracair devisah prd nayanti devayim brahmapriyam josayante
vard iva || 1.83.2cd). Celui qui est qualifié de brahmapriyar est identifié en 1.83.1ab comme
un mortel qui observe bien (les rites) et ainsi premier a obtenir les faveurs d’Indra (asvavati
prathamé gésu gachati supravir indra mdrtiyas tavotibhih | 1.83.1ab) mais surtout, il est
qualifié en 2¢ de devayum. D’aprés Gonda (1957c : 309), cet adjectif qualifie celui qui observe
correctement le rituel et n’est appliqué aux dieux qu’en deux circonstances. Agni est devayu-
quand il prend sa fonction archétypale d’hotar ; le soma lorsqu’il est pressuré dans I’espoir de
favoriser son contact avec les dieux. Ainsi, partant que brahmapri- est bien d’une valeur
transitive en 1.152.6¢, celui qui se trouve dénommé comme tel est vraisemblablement Agni en
tant qu’hotar - 1’évocation de la bouche (asd) renvoyant a la qualité d’Agni comme bouche
rituelle des dieux. Le syntagme vayunani vidvan qui est typique d’Agni (1.189.1b, 3.5.6b, etc.)
assure, dans sa connexion avec das-, I’identification de la divinité ignescente. En effet, Agni est
tant celui qui connait toutes les voies rituelles (vayunani) que celui qui les a fagonnées : « Agni,
(celui) qui sait, a déclaré les voies (rituelles) aux mortels — il est (celui) qui distingue [/comprend]
le rtd véritable » (vy abravid vayiina martyebhyo 'gnir vidvam rtacid dhi satydh || 1.145.5¢d)
(SILBURN, 1955 : 32-33 ; HAUDRY, 2009 : 211). Cette double caractérisation, dsd et vayunani
vidvan, active Agni comme hotar archétypal. En outre, idhar- est réguliérement employé pour
signifier le lieu de naissance, d’allumage du feu?*® (JUREWICZ, 2014 : 103-106). Etant donné
que les vaches dont il est ici question peuvent €tre connectées a celles qui précédent 1’aurore en
1.152.3cd, il me semble qu’est ici signifié le début des actes rituels journaliers, mis en branle

par I’aurore et marqué par les premiers allumages de feu.

Sous tous ces rapports, le créateur du brdahman acittam me semble étre Agni en tant
qu’archétype, a la fois comme poéte et hotar, ce qui consacre dés lors ce brahman comme un

objet de facture divine. Et dans ce revers, les yuvanah qui s’en délectent sans le comprendre,

240 « The word zidhar is used to express places of origination of various desirable goods (fire, séma, the sun, rain,
thought, and speech) and the sun itself (conceived as filled with rain). These goods are crucial for the existence of
the cosmos and of human beings in cognitive and ritual dimensions and therefore the words that name them can
be seen as philosophical terms. The usages of the word iidhar are coherent with the Rgvedic zoomorphic models
of the cosmos conceived in terms of a cow and in terms of a bull and a cow copulating. » (JUREwICZ, 2014 : 114)
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bien que divins et chantants, se voient relégués a une position de spectateurs et apprenants, sans
maitrise du brahman, position que sont appelés a imiter les auditeurs de 1’hymne afin
d’apprendre a produire un brahman tel que professé par Agni. C’est d’ailleurs ce que corrobore
¢galement 1’ultime strophe de I’hymne par le profond contraste qu’elle crée avec les autres
strophes, tant par sa déroutante simplicité face a toute 1’économie ésotérique, volontairement
abstruse de ses prédécesseuses, qu’en ramenant les enjeux a un plan humain et rituel. Cette

disparité s’offre d’emblée au regard :
a vam mitravarund havydjustim namasa devav avasa vavrtyam |
asmakam brahma prtanasu sahya asmakam vrstir divya supara || 1.152.7

Puissé-je vous (faire) tourner par ici, Mitra et Varuna, pour une délectation oblatoire —

avec révérence, 0 dieux, avec vOtre assistance.

Noétre est le brahman qui doit prévaloir dans les batailles, notre est la divine pluie qui

facilite la traversée [/est délivrance]?*.

Nous nous trouvons ramenés ici a des considérations plus basses. Les poctes demandent
I’intercession divine et cette demande est double : elle porte a la fois sur leur création poétique
et sur la pluie que sont a8 méme d’apporter les divinités. Il me semble que ce brahman est tout
autre que celui dont il est question en 5c. Ce dernier est un modele divin a la conceptualisation

professée.

Hormis la strophe 1.152.5, le terme acitta- n’occure qu’a trois repises dans le RV. (3.18.2¢c,
4.3.1c, 6.46.12d). I1 y dénote un espace sur lequel les dieux déploient leur colere : « Excellent
(Agni), devenant visible [/comprenant], briles les invisibles [/incompréhensibles] ! » (tdpo
vaso cikitano acittan, 3.18.2c), « faites (en sorte) qu’Agni a la forme dorée nous préserve en
amont de ’orage qui ne se manifeste pas » (agnim purd tanayitnor acittad dhiranyaripam
avase krnudhvam, 4.3.1cd), et, dans un hymne a Indra : « alors, en tout temps, offre asile a (nos)
corps et descendances — tiens a 1’écart I’hostilité invisible ! » (adha sma yacha tanveé tane ca
chardir acittam yavaya dvésah ||6.46.12cd). 1l s’agit d’un adjectif qui dénote a la fois un objet

sur lequel seuls les dieux sont a mémes d’agir et qui tient de I’inattendu, ne se laisse pas deviner

241 1| me semble que vrstir divya supdra se préte a plusieurs lectures : en regard du pada c, ¢’est la pluie qui permet
d’avancer plus aisément face aux troupes ennemies, mais c’est aussi le souhait d’une pluie libératrice, nourrissant
les terres, comme d’une pluie dont la durée n’est pas trop longue et donc dommageable.
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avant d’avoir lieu — ainsi en est-il de 1’inimité ennemie et de la foudre non-annoncée par le
tonnerre. Inimité et noirceur sont intimement liées : toutes deux sont des espaces ou la
connaissance se voit refusée. Nous voyons bien dés lors comment le terme peut se trouver
employ¢€ pour qualifier le brdahman. Spiers note sur acittam brahma que : « cela ne signifie pas
que la formule est absolument incompréhensible : il est dit que beaucoup ne comprendront pas,
et que les jeunes ’apprécient méme si elle leur est (pour ’instant) incompréhensible. Seuls

d’autres poétes expérimentés peuvent en juger [...] » (SPIERS, 2020 : 82).

Ayant identifi¢ les jeunes comme des individus divins et néanmoins poctes, et Agni comme
le formulateur de ce brahman, brahman formé a partir des pensers de Mitra et Varuna, cette
observation doit étre transposée sur un plan divin. L’acittam brahma est une formulation menée
a son apogée, a sa maximalité ésotérique par un processus conceptuel. Son matériau de départ
est de nature divine, ce sont les mantavo de Mitra et Varuna qui connaissent alors une filtration
poétique et idéelle (mantra-). lls sont exprimés en des formules énigmatiques et monadiques
qui, signifiant ces pensers, signifient I’ceuvre du couple : leur établissement (dhaman-) du rtd,
ordre rendu manifeste par les phénoménes lumineux®*?. Bref, ’hymne 1.152 est un modéle de
conception d’un brahman : Agni en est le pocte, I’hotar a imiter ; les jeunes (yiivanah) occupent
la position de retrait que tout apprenant doit observer?®, a laquelle quiconque n’est pas poéte

confirmé est condamné.

V.1.3 Le brahman divin comme visée, du souhait de la « bonne tournure » : suvrkti-

Un mot difficile et irrésolu traduit le brahman divin comme un objet a imiter : suvrkti-
« bien tourné ». Le terme est rendu par « Lob, Lobsingend » par Wackernagel (1896 : 321) soit
comme un substantif. Renou, en 1952, notait avec hésitation : « suvrkti- « hymne » si le mot
vient bien de RC-, non de VRJ- » (RENOU, 1952 : 992 § 180) — analyse suivie par Mayrhofer

(EWAT: 115). Renou revient par la suite sur cette analyse :

242 Dans leur article collaboratif dédié au brahman, Renou et Silburn notaient qu’il s’agit de « « la formulation
inaccessible a D’intelligence (commune) », & laquelle prennent golt « les jeunes» (ceux méme que vise
I’expression brahmapri du vers suivant) n’est autre que 1’ensemble des énigmes cosmiques qui forment le tissu
des vers 2 a 5. Le « mystere » ici, est ce qu’il s’agit de « découvrir », de « comprendre » et d’abord de bien
« énoncer », ¢’est I’équation entre le comportement humain et le phénoméne naturel, la connexion entre le rite et
le cosmos » (RENOU, 1949 : 12-13).

243 « Comprendre un brahman, c’est se mouvoir intelligemment dans le poéme ancestral au lieu de le répéter sans
cesse a I’identique, et c¢’est donc opérer une réduction idéale selon les catégories de ma représentation. C’est
posséder au lieu d’étre possédé par lui, autrement dit se posséder en tant que sujet » (PINCHARD, 2009 : 247-248).
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le terme suvrkti, qui désigne également le poéme, n’est pas seulement « I’ceuvre bien
tournée » au sens profane ou nous I’entendons ; 1’idée est celle que rend un passage tel
que sam...vriija ukthair 10.61, 17 «il tourne a lui (la divinité) par ses hymnes ». Ce
rapprochement suffit a écarter 1’analyse du mot en su + rkt/, qu’on a parfois admise.
Svarkti (hapax) parait un pur doublet de suvrkti, au sujet duquel on notera que la

particule su supplée, en compos€ nominal, la voix moyenne (vrrikte). (EVP 1:5-6 n.1)

A cela, Jamison ajoute que suvrkti- est vraisemblablement un bahuvrihi qui a fait I’objet d’une
substantivisation virtuelle, le menant alors a étre compris comme désignation d’un hymne. Elle
observe d’ailleurs que le caractére tourné, contenu en la racine VRJ- « tourner, tordre », dont
elle fait dériver suvrkti-, est parfois employé pour faire écho a un mouvement, celui des flammes
d’Agni notamment (cmtry, II (1-6-24) : 10 ; Comm. 1.1-99 : 88) : « j’appelle pour vous (celui)
de belle brillance, Agni, I’hdte des clans, (qui regoit) [un hymne] bien tourné [/ Agni, I’hote des
clans, qui est de bonne tournure], (qui regoit) d’agréables-oblations » (huveé vah sudiyotmanam
suvrktim visam agnim atithim supraydsam | 2.4.1ab). Jamison et Brereton (2014) ne rendent
ainsi guere suvrkti- par « hymne », mais par « having a good twist » : « suvrkti- is a bahuvrthi
specialized for praise hymns (and occasionally the gods who receive them) and is often simply
tr. ‘praise(-song)’ [...]. I prefer to render it literally; -vrkti- belongs to the root Vvrj “twist’, and
the English idiom “good twist” refers to particularly clever turns in a plot or other verbal

products » (cmtry, Comm. [.1-99 : §8).

Le brahman est dit, souhaité suvrkti- en cinq occurrences et cela se préte systématiquement
a une double lecture tel qu’en 2.4.1ab. Ainsi disent les poetes : « Les Rbhus ont fagonné un
brahman pour Agni — nous avons dit, a Agni, un excellent [brahman] bien tourné » (agnaye

brahma rbhavas tataksur agnim maham avocama suvrktim |10.80.7ab) ou encore :

pra devatrd brahmane gatir etv apé cha manaso na prayukti |
mahim mitrdsya varunasya dhdasim prthujrayase rivadha suvrktim || 10.30.1
Que l’issue pour le brahman aille vers les eaux parmi les dieux, ainsi que, comme la

mise en jonction de I’esprit, vers la grande demeure [/ fontaine?*4] de Mitra et Varuna ;

24 Dhasi- « etwa “Sitz, Stitte’ ~’Labunf, Speise’, vielleicht aucu ‘Rinnsal, Quelle’ » (EWA 1 : 790). Voir aussi
JANERT Klaus Ludwig, Sinn und Bedeutung des Wortes “dhasi” und seiner Belegstellen im Rigveda und Awesta,
Wiesbaden : Otto Harrassowitz, 1956.
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je vais assujettir au [brdhman] bien tourné ce qui s’étend largement [= les eaux ? le

rta 72%).

Dans ces deux strophes, le souhait d’une bonne tournure indique la volonté d’une heureuse
formulation du brdhman ainsi que le souhait de I’orienter adéquatement vers la divinité visée —
le brahman se mouvant régulierement vers cette derniere. Outre cela, il s’agit aussi de
confondre le mouvement du brahman avec celui des phénomenes évoqués. En 10.80.7ab, cette
torsion rappelle celle des flammes d’Agni pour qui est expressément faconné le brahman et,
surtout, elle indique la volonté de « bien tourner » ce dernier dans la suite de celui des Rbhus.
En 10.31.1, I’issue du brahman dit suvrkti- se confond avec une riviére venant se jeter dans les
eaux, elle vient vers la grande demeure (dhdasim) de Mitra et Varuna, que Janert (1953 : 43 et
suiv.) interprete comme le siege du rta. Le brahman « bien tourné » est donc 1’expression du
rta, des eaux, de ce qui départ de cette fontaine (dhdasim) et sa tournure tient a sa confusion avec
un écoulement d’eau. Ainsi en est-il également en 7.36.1-2a ou le brahman est en mouvement
et, dit suvrkti-, rappelle une boisson, is-, substantif dérivé d’une racine qui est marque de

mouvement — ES’- « in Bewegung setzen, antreiben, aussenden » (EWA 1 : 198, 271) :
pra brahmaitu sadandd rtasya vi rasmibhih sasrje siiryo gah |
Vi sanund prthivi sasra urvi prthii pratikam adhy édhe agnih || 7.36.1
Que le brahman avance depuis le siege du rta. Le soleil, de ses rayons, a émis les vaches ;
la large terre s’est répandue en travers de son dos ; Agni s’est attisé sur sa large surface.
imam vam mitravarund suvrktim isam nd krnve asurd naviyah | 7.36.2ab

Ce [brahman] bien tourné, j’en fais un, pareil a une boisson rafraichissante, nouveau,

pour vous (deux) 6 Mitra et Varuna, 6 maitres.

Il en est de méme en 7.31.11b ou le brahman dit suvrkti- fait écho a la mobilité d’Indra
(uruvyadcase) et au tremblement des poctes (viprah) : « Pour I’excellent qui s’étend largement
[/en de larges espaces], pour Indra, les poetes inspirés [/ tremblants] (en) ont engendré un bien
tourné — un brahman » (uruvydcase mahine suvrktim indraya brahma janayanta viprah
|7.31.11ab). Enfin, les Gotamas qualifient les brahmani qu’ils présentent a Indra de suvrkti- en

1.16.16ab, comme reproduction poétique du mouvement de son attelage, attelage au moyen

245 \Vraisemblable eu égard a 10.30.11 et a I’identification de dhasi- comme siége du rta.
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duquel il vient régulicrement déguster les brahmani, attelage qui peut se confondre avec un
brahman (brahmavahah, 3.41.3a etc.). lls les qualifient ainsi aprés avoir précisé qu’il s’agit
d’une excellente réalisation (ratatama, 1.61.1d) : « ainsi, les Gotamas ont réalisé des brahmani
bien tournés, propres a ton attelage d’alezans?®, pour toi, 6 Indra» (evd te hariyojand
suvrktindra brahmani gétamaso akran | 1.61.16ab). Les brahmani « bien tournés » sont pareils
a I’attelage d’Indra qui se meut sans faille jusqu’a I’espace sacrificiel comme, « des mieux

présentés » (ratatama), ils sont « bien tournés » au sens de « bien formulés ».

Dire le brahman suvrkti- revient ainsi a systématiquement 1’inscrire dans le mouvement de
la divinité ou du lieu visé, voire a signaler la prise d’un brahman divin pour modele (10.80.7ab).
Cela traduit le souhait de réitérer poétiquement le geste par lequel le brdahman peut avoir lieu
(7.36.1-2, 10.30.1) ou un geste de la divinité récipiendaire (1.61.16ab, 7.31.11ab, 10.80.7ab)?*'.
Mais alors que les Rbhus le fagonnent, les poétes sont limités a une verbalisation (10.80.7ab).
Dire le brahman suvrkti-, ¢’est faire I’aveu d’une insurmontable tiche comme d’une visée, celle
de produire un brahman qui égale celui de création divine, produire un brahman qui rappelle
un geste divin. Il s’agit de prendre pour mod¢le le brahman de mode d’existence divin ou un

acte divin lui-méme.

246 1 ’absence d’accentuation d’hariyojana pose quelque difficulté métrique, puisque le comprendre comme un
vocatif contraint & raccourcir la derniere voyelle ou a autoriser une voyelle longue comme finale, ce qui n’est pas
régulier. Je suis donc Oldenberg (1909 : 61) et le comprend comme un accusatif modifiant brahmani.

247 Nous retrouvons une idée similaire en 3.29.15, le brdhman « d’une brillance (céleste) » (dyumnavad) érigé par
les Kusikas (dyumndvad brahma kusikasa érira, c) fait écho a 1’appellation d’Agni comme « premier-né du
brahman » (prathamaja brahmazno, b) ainsi qu’au mouvement d’ignition des poctes (éka-eko dame agnim sam
idhire, d) : I’érection de ce brahman s’accomplit comme on allume un feu.
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V.2 Brahman mythico-poétique : objet a imiter et actualiser

V.2.1 Obijet primordial : parvya-, purvatha-

V.2.1.1 Le brdhman primordial : brahma purvydm

Le brdahman apparait comme primordial (pirvyd-) en une occurrence : 10.13.1a. Cet
adjectif, pirvyd-, « vormalig, friiher dagewesen, friihest, vorziiglichst » (EWAII : 157), sur les
nonante-quatre occurrences recensées par Grassmann (1964 : 847), est essentiellement employé
pour qualifier des étres divins — c’est une expression numineuse. Nulle divinité n’est plus dite

purvya- qu’Agni. Le terme désigne sa primordialité dans toute action sacrificielle :

purvyd- is much more often used to denote fire’s precedence. It is used to express that
fire is kindled first, that fire is the first hotar- and the first guest. Fire is called the first
among sacrifices (yajriesu purvyah) and the first shining sign of the sacrifice (yajridsya
ketuh pirvyah). In one stanza (RV 1.74.2), pirvya- is used to denote fire’s precedence
in fight. In many stanzas, piirvyd- denotes fire’s general precedence (JUREWICZ, 2016b :
266-267).

Il s’agit 1a des significations les plus courantes de la primauté sacrificielle d’Agni?*. Outre

Agni lui-méme, ses actes, ses dons sont aussi caractérisés comme primordiaux*®. L’adjectif

248 Sj Agni, en effet, peut étre simplement souligné dans sa primordialité (2.2.9a, 3.1.20b, 3.14.3¢, 5.15.1b, 5.15.3b,
8.31.144a, 8.39.10b), parvyd-, « premier », il I’est aussi dans les sacrifices (5.20.3c, 8.23.22b, 8.39.8e, 8.60.2d,
8.102.10d),en tant qu’engendré par les dix doigts de I’officiant (3.23.3a), qu’hote (&tithim) assis par le clan (5.8.2a)
en tant qu’hotar (1.26.5a, 1.94.6a, 8.23.7a, 8.75.1c) ou lumineux signal (cetati ket(r) du sacrifice (3.11.3b) ; il est
aussi dit parvyd- en tant que « premier » dans les tempétes (de coups) ou s’affrontent les hommes ({...]
SNihitisu...samjagmanasu Krstisu, 1.74.2ac) en tant que vendh (8.63.1a), que « premier » né (8.7.36a) ou
simplement « premier » d’entre les dieux (8.39.3d).

249 En effet, sont dits parvyd- les éléments suivants : le fil du sacrifice tendu par la divinité ignée (tantus: tanusva
puarvyam, 1.142.1¢c = 8.13.14c), la vache (galh) qu’est devenue la faveur (sumatlh) d’Agni (10.31.6b), les
observances-rituelles que le poéte souhaite acquérir auprés de la divinité ignée (vratani pirvya mahani, 7.6.2d), la
haute voix (vdco...brhét) a lui présenter (3.10.5a), la cérémonie (adhvara/) que le poete souhaite dirigée en priorité
vers Agni (8.27.3a), les actions du dévoreur (asna) qu’il a percé (6.4.3d), et, enfin, la consommation, par Agni ou,
plutét, d’Agni consommant le rafraichissement (isasiz) du mortel qui lu1 a témoigné de 1’amitié (6.14.1c). 11 faut
toutefois noter qu’en 6.4.3d, ce qui est a suppléer derriére parvyani n’est guére évident : « lui qui éloigne
(I’inimité), ne vieillissant pas, pure [/purifiant], a écrasé les [accomplissements] primordiaux du dévoreur (asna-
) » (Vi ya in6ty ajarah pavaké 'snasya cic chisnathat pirvyani || 6.4.3cd). Jamison observe que : « though it is the
case that both krtani and kdrmani appear with piirvya(ni), I do not see how one can ‘pierce’ them. I supply
‘domains’ (dhamani), on the basis of 1V.55.2 dhdmani pirvyani, VII1.41.10 dhdma piirvydam, although not with a
great deal of confidence » (cmtry, V1.1-29 (1-6-24) : 22). L’hypothése qu’elle refuse — suppléer krtani ou kdrmani
—semble étre celle choisie par Renou qui traduit par « anciennes (performances) » en observant il faut comprendre
par-la que cela renvoie directement a asna et que ces *parvyani Krtani entretiennent une relation en réalité
épithétique avec ce dernier (EVP XIII : 39 ; 124). Je ne vois guére comment chisnathat s’ appliquerait plus aisément
a dhamani qu’a krtani et opte donc pour I’hypothése la plus économique, krtani, davantage assigné a pirvyd-. En
outre, a la primordialité d’Agni, feu sacrificiel, répond, par ailleurs, celle de I’aurore : elle est primordiale dans sa
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caractérise également Indra®° ou ses divers exploits (1.61.13a, 2.11.6ab, 10.112.8a), voire

)1, Une troisiéme divinité est

I’aide qu’il accorde concomitamment a Varuna (4.41.7a
régulierement signifiée dans sa primordialité : le dieu-breuvage, Soma. Celui-ci peut étre
directement dit piarvyd- (9.36.3a, 9.67.8b, 9.96.10a, 9.109.7b, 9.110.8a), en tant qu’atman du
sacrifice (atma yajiidsya, 9.2.10c), alors qu’il se purifie (9.77.2a) ou en tant que poéte (kavir,
9.86.202)%2. Ce sont 1a les trois divinités dont la primauté est le plus lieu d’insistance mais elles
n’épuisent guere 1’idée de la primordialité divine. Visnu (1.156.2-3), les actes et exploits des
Asvins (1.117.4d, 1.117.25b, 1.118.8b)?3, 1a génération (yugd-) des dieux (10.72.2¢ et 9b) ou
encore diverses voies et espaces divins (1.35.11a, 1.117.14a, 8.41.4c et 10 c, 10.14.7a) sont
aussi dit primordiaux. Sur un tout autre registre, en 5.55.8a, pirvya-, adjoint a niitanam, tous

deux explicités et soulignés en leur contraste par udydte et sasydt, permet de signifier la

connaissance plénicre, absolue des Maruts :
yat purvyam maruto ydac ca nitanam yad udyate vasavo ydc ca sasyate |
visvasya tasya bhavatha navedasah subham yatam anu rdtha avrtsata || 5.55.8

Ce qui est primordial et ce qui est récent, 6 Maruts, ce qui est dit et ce qui est récité, 6

Vasus :

pluralité (5.45.3b) comme en tant que vache-aurore (4.5.9b). A ces occurrences, il faut en rajouter une derniére ot
Agni n’est évoqué qu’elliptiquement : « et le seigneur de cette demeure (qui est) ndtre est primordial » (uté no
asya puarvyah patir dan, 1.153.4c) — Jamison d’observer : « the lord of the house in ¢ is probably Agni, and his
position as ‘foremost’ (piirvydh) refers to his placement to the east as the Ahavaniya fire » (cmtry, 1.100-191 (1-
6-24) : 108).

250 Indra se retrouve simplement précisé piirvyd- (8.3.11d), comme il peut ’étre dit en tant que « celui qui allaite
le barde » (karudhayah) apres avoir consommé du soma (3.32.10d), en tant que buveur du soma (6.37.2c),
stimulateur (vydhd) (6.20.11a), seigneur des biens (vasunak pirvyds patir) (10.48.1a) ou comme premier parmi
les nombreux (5.35.6c).

251 Indra est aussi connecté a pirvyd- de maniére plus détournée : le terme qualifie les louanges qui 1’ont fortifié,
en contraste de celles d’un temps médian (madhyamébhir) et des plus récentes (nitanebhiz) (3.32.13d), il qualifie
le jour ou Indra accomplit son ceuvre (2.22.4b), I’apparition de Sarama lorsqu’Indra ouvrit la roche qui bloquait
les eaux (4.16.8b) ; le lieu (pathas) que Sarama a dirigé vers un méme but aprés avoir trouvé la cave de Vala
(3.31.6b), I’éloge (anuszutim) qui appartient a Indra (8.68.7c) tout comme le soma bu par lui (3.36.3c) et a I’instar
d’Agni, les accomplissements du dévoreur (asnasya) qu’il a percé (2.20.5d).

252 Bt peuvent aussi étre dits piirvyd- I’ivresse-exaltation que le soma procure (9.6.3a), ce qui fut perdu et qu’il va
aider a retrouver (8.79.6a) et, enfin, le firmament (vyoman) duquel est tiré le lait auquel il va se mélanger (9.70.1b).
253 Est aussi dit parvyd- le cordon ombilical liant les poétes aux A$vins (4.44.5d). Qu’il s’agisse du cordon n’est
toutefois pas évident a méme la strophe : « Ne laissez les autres en quéte des dieux te retenir : notre ancien (cordon)
ombilical est attaché a vous » (ma vam anyé ni yaman devaydntah sm yad dadé nabhih pirvya vam || 4.44.5cd).
La supplétion de cordon derriére nabhi- « Radnabe, Mittelpunkt, Nabel (des Leibes, der Welt), Ursprung,
Verwandtschaft, Sippe » (EWA 11 : 14), est contenue en I’expression consacrée *sam-DA- nabhim, dont la pleine
expression se voit aussi adjointe un locatif nabha(u), « attacher un nombril & un nombril », signifiant ainsi
1’établissement d’une connexion familiale (cmtry, IV (1-6-24) : 13 ; 1.100-191 (1-6-24) : 80). Comme analysé et
démontré par Kiimmel (2000 : 242), dadé est ici formé sur DA?- « binden, kniipfen » et non DA*- « geben ».
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cmtry,

de tout cela vous devenez sachants®>*. Partant en splendeur, (leurs) chars roulérent (les

uns) a la suite (des autres).

L’adjectif est aussi employé pour qualifier certains poetes — alors effacés dans une
collectivité patronymique — ou certaines de leurs compositions poétiques. D’apres Elizarenkova,
purvya- est utilisé pour caractériser leurs compositions et les rsis eux-mémes de manicre a

souligner le contraste avec les rsis du présent, confinés a I’imitation et a la reproduction :

For the Vedic Aryans the Rsi was the connecting link between generations, the keeper
and transmitter of sacred knowledge. In poetry his role could be described by the
oppositions of « former » (pitrva-, pirvyd-, pratnd-) and « present » (niitana-) Rsis,
songs, praises, etc. The left member of the pair is marked. [...] This opposition was
exceptionally important, since « the former Rsis » (ancestors) and their compositions
represented an elusive ideal and standard which the « present » Rsis could only strive to

emulate.?® (ELIZARENKOVA, 1995 : 21-22)

Ces poctes dits purvya- ne le sont qu’en deux strophes, et chaque fois en des traits
particuliers. En 7.76.4, ils sont non seulement primordiaux mais aussi commensaux des dieux
(devanam sadhamada) et voués au rtd (rtavanah kavdyah). En tant que sadhamada, ils sont
identifiés aux Péres, aux Angirases qui ont participé a I’ouverture de la cave de Vala dont il est
question en 7.76.5 (GELDNER, 1951 : 250 n. 4ab ; EVP III : 94 ; cmtry, VII (1-6-24) : 95). Ces
derniers occupent une position particuliére dans le RV. Contrairement aux autres poetes, ils
n’ceuvrent pas au maintien du r#d, ordre instauré et déja-1a, mais sont les premiers sacrifiants.
Ce sont les instaurateurs du sacrifice qui ont découvert et allumé le premier feu ; en outre, ils
ont participé aux actes cosmogoniques d’Indra — la libération des vaches, de la lumiere et la
nourriture de la cave de Vala?® (SHENDE, 1950 : 110 ; OBERLIES, 2012 : 223 ; SPIERS, 2020 :
60-61). IIs appartiennent ainsi au commencement du monde autant qu’ils en sont les ouvriers.

Mais les dieux qu’ils assistent sont également nommés Angirases, tant Indra qu’Agni (1.76.2,

25411 est propre aux Maruts d’étre navedas, mais Agni est aussi en une occurrence, alors du discours humain
(ucathasya, 5.12.3ab) (EVP X : 89: 116). Sur les difficultés du terme, cf. ALBINO Marcos, « Philologische
Beitrége (1-3) », Electronic Journal of Vedic Studies, 2013, vol. 20 no. 3, pp. 78-79.

255 Sur 1’opposition entre compositions primordiales et récentes, voir également MEUSEL Eduard, Pindarus
Indogermanicus: Untersuchungen zum Erbe dichtersprachlicher Phraseologie bei Pindar, Berlin/ Boston: De
Gruyter, 2020, pp. 486-494.

26 |es Angirases, souvent assimilés aux sept rsis prototypiques, sont les Péres ancestraux des familles
sacerdotales, fils de ’aurore ou de la terre, aides a la destruction de Vala (SCHMIDT, 1968 : 44 ; OLDENBERG,
1894 : 145, ELIZARENKOVA, 1995 : 21 ; OBERLIES, 1998 : 237).
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etc.), Brhaspati et I’aurore. Toutefois, que des dieux soient nommés Angirases traduit seulement
cette relation privilégiée : bien que les Angirases soient dits fils du ciel, ils ne se trouvent jamais
pleinement et explicitement signifiés comme des dieux?®’ (SHENDE, 1950 : 108-114). Dés lors
que I’on tient compte de cette nature double, humaine et divine, que 1’on considere 1’étymologie
qui leur est prétée®®, I’idée s’impose qu’ils sont I’expression méme de la liminalité : « on the
whole it seems probable that the Angirases were originally conceived as a race of higher beings
intermediate between gods and men, as attendant of Agni, who is so often described as a
messenger between heaven and earth and that their priestly character was a later development »

(MACDONELL, 1897 :143).

Dans la seconde strophe ou des poctes sont dit pirvyd-, 3.54.4ab, ils ne sont pas dits
nommeément poétes, mais sont facilement identifiables comme tels car précisés satyavacah ainsi
que par le contraste volontaire avec la classe guerriere (ndras) en 4c (EVP IV : 45). La strophe
se présente comme suit : « Et les [poetes] primordiaux, vous ont trouvés (vous deux) VOUés au
rta, o ciel et terre, (eux) dont la parole est vraie » (uté hi vam pirvyd avividra ftavari rodast
satyavdacah | 3.54.4ab). Le composé satyavic-, qui occure a quatre reprises dans le RV., est une
épithéte d’Agni qui lui est attribuée uniquement lorsqu’il est également question du couple du
ciel et de la terre (rédast, 3.26.9d, 7.2.3b). En une occurrence, cela est dit de ces mémes ciel et
terre (dyava ha ksama prathamé rténabhisravé bhavatah satyavaca | 10.12.1ab) mais toujours
au contact d’Agni. Composé tatpurusa, Scarlata propose d’interpréter satyavac- comme un

bahuvrihi en 10.21.1, en dépit du probléme accentuel que cela représenterait®>®

. Agni se voit
alors précis€¢ comme « die Wahrheit sprechend » et le couple ciel-terre comme « wahre Reden
habend, wahre Reden empfangend » (SCARLATA, 1999 : 471). Les poétes satyavicah s’ avérent

donc intimement connectés a Agni, et « disant le vrai », « d’une parole qui devient, s’avérera

257 D’aucuns pourtant les qualifient de semi-divins, voire de divins (BLOOMFIELD, 1908 : 163) — aprés tout, ils sont
le fruit d’un engendrement incestueux entre le ciel et I’aurore, a I’instar du brahman engendré pour réparer I’ordre
mis & mal par Pacte interdit. Et, dés ’AV., ils se trouvent sur le méme plan que les Adityas dans la lutte qui les
opposent pour I’accés au ciel tout comme ils regoivent des oblations en méme temps que ces derniers (AV.12.3.4)
ou méme isolément (AV. 2.12.5) — ils sont aussi compris dans les listes de dieux (AV. 11.6.13) (SHENDE, 1950 :
118). Il semble néanmoins que ce soit en tant qu’archétypes des poétes-officiants qu’ils s’imposent : « They were
respected as respectable, godlike, Fathers of noble deeds, who performing sacrifices went to the heaven. In the
Brahmana literature, they were taken to be the models before all other sacrifices, who should copy their practices,
and reach the heaven » (SHENDE, 1951 : 127).

258 |_e terme rngiras- est connecté au gr. dyyehoc- « Melder, Bote », ce que Mayrhofer (EWA | : 48) accueille avec
beaucoup de réserves.

259 Kohler de supposer : « this assumption would require an explanation for the oxytone accent of satyavac- since
bahuvrthi compounds usually carry their accent on the first member; perhaps satyavac- was formed analogously
to the (regularly accented) bahuvrihi compound suvéc-? » (KOHLER, 2013 : 170).
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vraie », ils ont trouvé le couple (rodasi) qui, dans le contrecoup de sa relation avec Agni,
« recoit cette parole comme Vvérité ». Etant donné la nature ignée des Angirases (BERGAIGNE,
1963b : 308) et leur intime connexion avec Agni, il ne serait pas invraisemblable de les supposer
derriére satyavdcah, mais aucun élément 3 méme 1’hymne ne permet de supporter cette
supposition. Quoi qu’il en soit, les poetes qualifiés de pirvyd- n’appartiennent pas au commun,
ce sont des poetes archétypaux se confondant avec le divin sans jamais en épouser pleinement
les attraits : ils sont faiseurs d’exploits, d’actes qui ont fagonné jusqu’a la glaise mythologique

du RV. —ils sont lieux de liminalité.

Quant aux créations poétiques dites pirvyd-, toutes sont de traits singuliers, d’efficacité
particuliere ou sont des modeles a observer et reproduire. Il est notamment question de
I’invocation des Angirases qui se révele d’elle-méme comme modele a imiter : « le puissant roi
vint au cours des jours a I’appel primordial du clan des Angirases pour les rougeatres » (ndksad
dhdavam arunih pirvydm rat turé visam angirasam anu dyin || 1.121.3ab). L’appel, I’invocation
(dhdvam), apparait comme réitérée depuis jadis (dnu dyiin) — soit a sans cesse a reproduire. En
tant que produit des Angirases, elle est dite pirvydm en raison de sa liminalité avec le divin. En
2.36.6b, pirvya- traduit aussi un modele a imiter, un référent archaique et sacrale a observer :
« le hotar (est) assis selon les recommandations (nividah) primordiales » (satto hota nividah
pitrvyd anu). Le nivid-, que Gonda (1982 : 90) définit comme « a short mantra to be pronounced
in the middle or at the end of a recitation and mentioning the names of the deities concerned »,
s’est trouvé reprécisé par Swennen — et destitué du statut entiérement inaugural qui lui fut

parfois prété :

[Les mividah] ce sont de brefs passages en proses autour desquels s’articulent des
récitations portant le titre générique d’ukthd-. La nivid- ne correspond pas
nécessairement au début de la récitation. Dans la liturgie védique classique, elle occupe
dans l'uktha- une place qui reflete a la fois le parcours du soleil et la maturité¢ de

I’embryon en gestation. (SWENNEN, 2015 : 216).

Précisé purvyad-, le nivid se révele donc le reflet du statut embryonnaire du parcours initiatique
du sacrifiant et, comme ce parcours procede du « ré-accomplissement » d’un acte divin, il porte
piirvyd- & la méme liminalité que celle susnommée. En deux occurrences, piirvyd- est une
qualification de la pensée-poétique, dhi-. En 3.39.2, celle-ci se voit doublement consacrée dans
sa primordialité (piirvya, sanaja — voire triplement, pitrya), mais également signifiée dans une
phénoménalité divine (divds...jayamana) et néanmoins d’appartenance, de facture, résolument
humaine (pitrya) :
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divas cid a pirvyd jayamana vi jagrvir vidathe sasyamand |
bhadra vastrany arjund vasand séyam asmé sanaja pitryda dhih || 3.39.2
Naissant du ciel-méme, primordiale, éveillée lorsqu’elle est récitée au cours du rite,

s’étant vétue d’habits de bon augure, blancs : celle-la méme est pour nous née-jadis,

propre aux Péres, la pensée-poétique.

Quant a la seconde occurrence, 8.6.43a, peu d’¢léments y permettent de cerner avec
précision piirvyd-. La pensée-poétique primordiale y apparait comme « bien gonflée de miel et
beurre clarifié » (imam su parvyam dhivam madhor ghrtasya pipyusim | 8.6.43ab) ainsi
qu’accrue par les Kanvas a 1’aide d’une parole solennelle (kanva ukthéna vavrdhuh, 8.6.43c¢).
Le beurre clarifié¢ dont elle est gonflée est également offert a Indra en 8.6.19 et se voit lui-méme

précisé comme gonflé de rza :
imds ta indra prsnayo ghrtam duhata asiram
enam rtasya pipyisih || 8.6.19
Ces tachetées produisent du beurre clarifié et le mélange de lait pour toi, Indra,
ils sont gonflés de rza.

De surcroit, I’accroissement de la pensée-poétique par les Kanvas (8.6.43c) s’inscrit dans celui
effectué a I’endroit d’Indra : « (c’est) toi, maitre de la puissance, que les Kanvas ont fait croitre
a I’aide d’une parole solennelle » (tvam ic chavasas pate kanva ukthéna vavrdhuh |8.6.21ab).
Les Kanvas accroissent donc la pensée-poétique primordiale comme ils accroissent Indra, tous
deux a I’aide d’une parole solennelle ; et la pensée-poétique est gonflée d’éléments matériels,
dont le beurre clarifié¢ gonflé¢ de rtd offert a Indra. L’occurrence 8.6.43a manque d’éléments
pour se prononcer avec certitude sur la nature de piirvyam en tant qu’il caractérise dhiyam, mais
des indices forts inclinent a penser une volonté de suggérer une équivalence de nature entre la

pensée-poétique et Indra — de la confondre avec le divin.

Enfin, en une derniére occurrence, ce sont les chants (girbhir) qui sont dits primordiaux
mais également récents, et tous participent d’une méme action : « (lui) qui s’est fortifié a I’aide
des chants (girbhir) primordiaux et récents des rsis chantants» (parvyabhir utd
Niitanabhir girbhir vavrdhé granatam fsinam |6.44.13cd). La strophe souffre de la méme
absence d’indices que la précédente mais, comme remarqué ci-dessus par Elizarenkova, le

croisement entre chants primordiaux et récents traduit la volonté — et donc I’impossibilité — de
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les confondre, d’ancrer les productions récentes dans 1’efficace éprouvée des chants
primordiaux, modeles inatteignables. Les compositions poétiques dites pirvyd-, bien plus que
divines, sont donc des modeles archaiques, des archétypes produits par des poétes

immeémoriaux ; et nonobstant, elles sont, a I’instar de leurs producteurs, a la lisiére du divin.

Le RV. atteste encore cinq autres occurrences de piirvyd-. Deux d’entre elles sont connectés
au rta. L’une, 1.105.4c, le qualifie simplement comme tel (kva rtam pirvyam gatam) ; 1’autre

qualifie non pas le rta mais le désir (vaniise) qu’en ont les Asvins :
ko vam adya karate ratahavya utaye va sutapéydaya varkaih |
rtasya va vanuse pirvydaya namo yemano asvind vavartat || 4.44.3

Qui, ayant offert son oblation, vous fera venir ici, a I’aide de louanges [/ brillances],

pour (votre) assistance ou pour que (vous) buviez le soma

260

ou, ayant maintenu sa révérence, vous fera tourner en quéte”” primordiale du rtd, 6

As$vins?

Les autres sont davantage elliptiques. Le pada 3.55.3b apparait dans un ensemble de trois
strophes qui s’ancrent dans un pass¢ immémorial, évoquent des événements divins et
merveilleux (3.55.1-3, 1ab en particulier : « Les aurores primordiales brillaient (en tous sens)
lorsque naquit la grande impérissable-syllabe dans le pas de la vache » (usdsah piirva ddha yad

vyiisiir mahad vi jajiie aksaram padé géh |). C’est 1a ce que qualifie piirvydni, ces actes mis en

260 1 ’analyse de vanGse (vanus-), que je rends ici par « en quéte », pose quelques difficultés. Geldner I’interpréte
comme un datif personnel : « fir den, der schon friiher des rechten Brauches beflissen war », ce qu’il commente
ainsi : « nur sind die Worte rtasya v. v. personlich gewendet und wohl auf den Opfernden zu beziehen » (GELDNER,
1951a: 476n n. 3cd). C’est 1a ’option également choisie par WGS (2013 :191 ; 517). Oldenberg (1909 : 304)
propose de le corriger par *vanuse, mais pareille accentuation serait contraire aux observations de Wackernagel et
Debrunner (1954 : 490) selon lesquelles vanus- est oxyton ; toutefois, Pirart note que la comparaison avec janus-
et manus- autorise a supposer *van(s-, soit un abstrait. Il reléve en outre que vanise piirvyaya trouve un écho en
janlse pirvyaya (5.45.3), et rtasya vands- dans la séquence rtasya janls- de la strophe 1.156.3 (PIRART,
2001a:158). Cela le méne a observer que « la possibilité conceptuelle de la coordination du membre rtasya va
vanlse pirvyaya, qui, vu les paralléles en janGs-, doit faire allusion a un engendrement valant obtention, est
confirmée par 1.111.4 [...] ou les idées d’aider 1’adorateur et de boire le Soma sont complétées par celle d’une
obtention. Cependant, si I’obtention de la dhi- est une idée documentée, celle du rta- ne 1’est pas sdrement. La
possibilité qui est assurée c’est *7téna VAN, méme si c’est sur base des seules données avestiques (e.g. Y 53.5, Yt
19.95). La valeur du génitif dans le syntagme rtasya...vanus- ne serait donc pas celle de I’accusatif en rection
verbale, mais de I’instrumental. Par ailleurs, tout se passe comme si les mots tasya va vaniise piirvydaya avaient
ici remplacé rtasya va “janUse “pirvydsya « et a installer I’harmonie originelle » » (PIRART, 2001a : 158-159). Il
me semble que ces observations reviennent a nier I’économie de la strophe dont il est ici question, 4.44.10. Cette
derniére « shows the concomitant employement of va in sentential value and in the subclausal sequence X va Y
va » (KLEIN, 1985 : 195) ; atdye va sutapéyaya...va vanuse forment un tout, ¢’est I’expression d’une coordination
exclusive entre les trois datifs et pose, de ce fait, un paralléle entre ces derniers.
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lumicére par la brillance d’Agni (« grace a I’effort (rituel), j’illumine les (actes) primordiaux »,
sami dcha didye parvycfni, 3.55.3b). En 4.55.2ab, nous retrouvons une idée du méme ordre,
avec pareille révélation lumineuse : « ceux qui chanteront au-devant des établissements
primordiaux lorsque les discriminantes [= les aurores] brilleront (en tous sens), étrangéres a
erreur » (prd yé dhamani pirvyany drcan vi yad uchdn viyotaro amiirah |). Enfin, en 10.32.4c,
il est question de « la mére primordiale du troupeau, (sage) conseillére » (matd ydn mdntur
yiithdasya piirvyd), ce qui pourrait renvoyer a la déesse I1a eu égard a 5.41.19a (ia yithdasya
matd) (GELDNER, 1951c : 181 n. 4¢) ou & la daksina- en raison de son identification avec la
« vache primordiale de la terre » (pirvyabhiimand gaith, 10.31.6) dans I’hymne précédent

(JAMISON et BRERETON, 2014 : 1424-1425 ; cmtry, X.30-60 (1-6-24) : 19-20).

L’adjectif pirvya- est donc une qualification éminemment divine, numineuse,
particulierement associée a Agni, Indra et au breuvage somique ainsi qu’a leurs actions et
faveurs, mais aussi a quelques autres possessions divines. Lorsqu’il caractérise des poctes ou
des créations poétiques, il ancre ces derniers dans un temps immémorial, les consacre comme
modele et traduit réguliérement leur liminalité avec le divin. Les créations poétiques piirvya-
ne sauraient aucunement se voir dites divines, du moins par sur base de ce seul indice, mais

sont résolument a la lisiére du divin : elles sont mythico-poétiques.

Tout porte ainsi a croire que le brahman primordial dont il est question en 10.13.1 n’est
nullement de facture divine mais cherche a s’en donner les traits. Il en est question dans un

hymne aux deux chars a soma (havirdhana-) ou le poete, I’hotar, s’adresse ainsi a ces derniers :
yujé vam brahma piirvyam namobhir vi sloka etu pathyeéva siiréh |
Srnvantu visve amrtasya putrd a yé dhamani divyani tasthith || 10.13.1

En révérence a vous (deux) [= les deux chars a somal], je lie le brahman primordial. Que

le bruit [/appel] du patron se répande comme un chemin —

que tous les fils de I’immortel I’entendent, ceux-la qui demeurent dans les

établissements célestes.

Selon Caland et Henry, cette strophe se trouve employée et récitée lors d’une séquence rituelle
de I’Agnistoma, I’havirdhanapravartanam (« la marche des deux chariots »). D¢s lors que cette
strophe est prononcée a trois reprises par le hotar, I’adhvaryu et les autres officiants rituels
meuvent les chariots. S’il appartient au rite de 1’Atharvaveda, le brahmane les suit en

murmurant les strophes AV.18.3.38-39 dont la dernicre est identique a RV. 10.13.1. Cela fait, la
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plupart des officiants, dont I’adhvaryu, le hotar et le brahmane procédent a une purification de
la védi en lancant une motte de terre tout en disant « chasse le danger » (CALAND et HENRY,
1906 : 84). Mais I’action la plus révélatrice de ce qu’est le brahman primordial, de ce que
constitue son attélement aux chars a soma, c’est la strophe que prononce I’adhvaryu d’emblée
apres celle du hotar, aprés celle qui nous occupe : TS. 1.2.13g (CALAND et HENRY, 1906 : 83-
85). Celle-ci consacre comme séminale le brahma piirvyam en tant qu’il va permettre aux chars
a soma de mettre en branle la cérémonie rituelle et le sacrifice méme : « avancez-vous, rendant
(tous deux) adéquate la cérémonie (rituelle), menez le sacrifice a son érection — ne déviez pas !
reposez-1a, au sommet de la terre » (praci prétam adhvaram kalpdyantt iirdhvam yajiidm
nayatam md jthvaratam dtra rametham varsman prthivyas | TS. 1.2.13g). A la primordialité du
brahman répond donc celle du sacrifice a peine a venir. Sans doute la puissance de ce dernier
tient-elle en cette conjonction d’un outil de facture simili-divine, mythico-poétique, le brahman,
et le sacrifice (yajria-), production humaine, a méme alors de se réaliser pleinement comme
« charme magique congu et exécuté par des hommes qui souhaitent assurer leur mainmise sur
la création, plutdt qu’ils ne recherchent dans celle-ci I’épiphanie du « Tout Autre », du sacré »

(VERPOORTEN, 1982 : 174-175).

A cet égard, en tant que lieu et outil de mis en branle du sacrifice, il apparait que le brdhman
se voit dit primordial dans I’optique de I’inscrire dans la lignée des actes fondateurs que
véhicule 1’adjectif pirvyd-, notamment dans sa connexion avec les Angirases et leur
instauration du sacrifice et création cosmogonique. Le brdhman primordial est a la liminalité
entre humain et divin : il est lieu d’ancrage dans un temps immémorial, celui des exploits des

Peres des poetes, celui de la création de I'univers et du r#d.

V.2.1.2 Les brahmani « comme autrefois » : purvdtha-

L’adverbe parvathda-, qui n’occure qu’a huit reprises dans le RV., est systématiquement
employé pour inscrire une action dans un modele antérieur, immémorial, et ne concerne le
brahman qu’en la strophe 10.80.16. En effet, en 1.92.2¢c, ’adverbe caractérise une action divine
et phénoménale : « les aurores firent les voies [/repéres] comme autrefois?®* » (dkran usdsah

vayunani pirvatha, 1.92.2¢). En 5.80.6d, il est question de 1’aurore, qui, en tant que jeune

261 Renou va jusqu’a traduire comme suit : « Les Aurores ont mis les marques distinctives selon le mode antique
» (EVP Il : 31).
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femme, a de nouveau fait la lumiére, de manicre piarvdtha- %% (punar jyotir yuvatih
purvathakah). Les cinq autres occurrences de pirvatha- sont toutes du méme ordre, il s’agit
d’ancrer I’action des poctes dans une action séminale faite modele : « il faut proclamer de
manicre actuelle ainsi que de maniere primordiale (a propos) de toi que tu as dé-couvert I’enclos
pour les Angirases, 6 Indra, te surpassant, (que tu as) dé-(couvert) ’enclos » (nii ittha te
piirvdtha ca pravicyam ydd dngirobhyé 'vrmor dpa vrajam indra Siksann dpa vrajam |
1.132.4ab), « méme de nos jours, les récitants louent tes [exploits] selon la maniére
d’autrefois » (tdd adya cit ta ukthiné 'nu stuvanti pirvathd | 8.15.6ab) ; « puissions-nous
barater?®® le feu a la mode d’autrefois » (agnim manthama pirvatha, 3.29.1d), « lui — de
maniére archaique, de manicre primordiale, de toutes les manicres, de cette maniere-ci — (lui
qui est) supériorité, (lui) qui (est) assis sur la jonchée rituelle, qui a trouvé le soleil [...] je vais
le traire a 1’aide de chants » (tam pratnathda purvatha visvathematha jyesthatatim barhisadam
svarvidam |[...] dohase gircf, 5.44.1ac), et, enfin, «lui tous nos chants, en quéte d’assistance,
I’embellissent comme autrefois » (tdm no visva avasyuvo girah sumbhanti purvatha | 9.43.2ab).
Préciser la réalisation d’une action comme pirvdtha revient a faire veeu d’une confusion entre
une production récente et un objet ou phénomene appartenant a 1’aube du temps ; il s’agit de
signifier ’existence d’un mode¢le antérieur, d’une maniére originelle de procéder contrastant

avec toute récence.
C’est dans pareille intention que se meuvent les brahmani, composition plurielle de poétes :
yam datharva manus pitd dadhyan dhivam dtnata |
tasmin brahmani piarvathéndra ukthd sam agmatarcann dnu svardjyam || 1.80.16
La pensée poétique qu’ont étendu Atharvan, (notre) pere Manu et Dadhyanc ;

(nos) brahmani et paroles-solennelles tels qu’autrefois sont allées en lui, en Indra — ils

chantent suivant sa souveraine domination.

Ce mouvement est d’un contraste temporel avec la production du pocte dont il est question en

la premiére strophe de ’hymne : « lors de I’euphorie somique méme, le brahmdn a fait fortifiant

262 Renou note d’ailleurs sur cette strophe que « la lumiére donnée par 1’U.[sas] aujourd’hui n’est autre que la
reprise de la lumiere originelle » (EVP 111 : 83).

263 Sur la production de feu assimilée au barattage, la confusion gestuelle et lexicale des deux actions, cf. MAHIAS
Marie-Claude, « Les mots et les actes Baratter, allumer le feu. Question de texte et d’ensemble technique »,
Techniques & culture, 2010, 54-55, pp. 165-181.
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(le brahman) » (ittha hi séma in mdde brahmd cakara vardhanam | 1.80.1ab). Jamison et
Brereton (2014 : 206) avancent qu’iftha doit étre compris comme signifiant la production se
faisant « in curent style », mais ce n’est guére le sens généralement prété a 1’adverbe, qui a
davantage un caractére emphatique et corrélatif (RENOU, 1952 : 329, 451 ; WACKERNAGEL et
DEBRUNNER 1957 : 68). Nonobstant, itthd présentifie la production ainsi réalisée
(ittha...cakara) en I’inscrivant dans ’actualité de I’euphorie somique, celle qui permettra a
Indra de réaccomplir son geste mythique ou, plutot, aux poétes d’en perpétuer et préserver
I’efficacité, et la pose en contraste des brdahmani dont le mouvement est inscrit dans temporalité
mythique, signifiée par pirvatha, ’aoriste agmata et 1’évocation des poectes-modeles-

fondateurs (dtharva manus pitd dadhyar).

De surcroit, plusieurs éléments laissent a croire qu’une assimilation, somme toute fort
elliptique, est dessinée entre la libération par Indra des eaux et le déploiement parolier des
brahmani alors confondus avec le déploiement des eaux libérées. Il faut d’abord noter que les
poétes — dont le kavi- — ne sont poétiquement inspirés qu’aprés avoir consommé du soma tout
comme Indra n’abat vrtrd qu’apres pareille consommation (JUREWICZ, 2021b : 150). L’emploi
de I’injonctif présent arcann danu (1.80.16d) jette le trouble sur la temporalité : I’action est a la
fois d’un temps présent et d’un temps mythique. La racine de agmata, GAM- « aller », peut se
trouver employée pour exprimer le déploiement de 1’ivresse-somique (sdm vo madaso agmata
1.20.5a, sam dndhamsi agmata matsarani, 7.73.4c, etc.) comme celui des eaux (dpakh
samudram rathyéva jagmuh, 3.36.6b). 1l est également régulier que les brdhmani soient
confondus avec des vagues?®*. A méme I’hymne 1.80, I’action d’Indra trouve plusieurs
correspondances dans le déploiement des brdhmani. Premicrement, le geste d’abattage d’Indra
peut se confondre avec le mouvement d’une machoire : il abat vr#rd, I’obstacle, a la fois depuis

la terre et le ciel, et les eaux sont alors libérées :
nir indra bhitmya adhi vrtram jagantha nir divah |
srja marutvatir ava jivadhanyd imd apo 'rcann danu svardajyam || 1.80.4

Depuis la terre tu as abattu 1’obstacle (vrtram), Indra, depuis le ciel.

4 \/oir V. 2.1.3.1.
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Libére vers le bas ces eaux, riches de ressources vitales, ayant pour compagnons les

Maruts — ils chantent suivant sa souveraine domination.

En outre, vrtra est dit tremblant a deux reprises, une fois de peur, une fois d’excitation. Il s’agit
¢galement d’une allusion aux tremblements causés par I’extase somique, ceux bien éprouvés
par les poétes, comme par le mouvement des eaux, prétes a forcer I’obstacle tout comme le

brahman peut briser la cave de Vala (2.24.3¢) :
imé cit tdva manydve vépete bhiydsa mah |
yad indra vajrinn Sjasa vrtram maritvam dvadhir drcann dnu svarajyam || 1.80.11
Ces (deux) grandes (parts du monde) tremblent d’effroi devant ton esprit enragé,

Puisque, Indra, porteur du foudre, tu as occis I’obstacle (vrtram) avec force, avec les

Maruts pour compagnons — ils chantent suivant sa souveraine domination.

En 1.80.8, son arme de prédilection, 1’éclair, se voit disséminé a méme ces eaux : « Tes foudres
se sont étendus parmi les nonante (eaux) navigables » (Vi te vdjrdso asthiran navatim navyd
anu | 1.80.8ab). La division de son foudre, fait hapaxique, est expliquée comme suit par Jamison
et Brereton : « Perhaps the point is that, once the rivers were released to flow in all directions,
Indra’s power, embodied in the mace, was subdivided and spread across the whole fertile, water-
fed landscape » (JAMISON et BRERETON, 2014 : 206). Il me semble que la pluralité de brahmani
fait écho a cette division : les brdahmani vont renforcer Indra comme les riviéres, croisées aux
foudres d’Indra, ont permis aux hommes de subsister. IIs s’inscrivent ainsi dans le mouvement
de don a contre-don propre a tout rituel. Qualifier le mouvement des brdahmani de pirvatha-
traduit la volonté de les inscrire dans un geste divin, de reproduire rituellement ce qui a été

accompli par quelque divinité.

V.2.2 De ’un au multiple, du modéle a sa réalisation artisanale

Un ensemble de métaphores, d’explicitations analogiques et poétiques font ceuvre de
prédication du brahman. De ces ensembles, deux types peuvent étre distingués : ceux qui
dépeignent les brahma, alors en position sujette, comme départant d’une unicité aqueuse ; ceux
qui dépeignent la confection poétique du brahman comme pareille a celle d’un char et épousent
ainsi enticrement le schéme de la fabrication artisanale. En ces deux types, le brdahman apparait

comme s’accomplissant ou réalisé a partir d’'un modele.
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V.2.2.1.1 Les brahmani, passage de I’un au multiple

En cinq occurrences, les brahmani sont signifiés comme départant d’un élément unique,
comme jaillissant dans leur pluralité¢ depuis une unicité, comme a 1’un opposant le multiple.

Ainsi disent les poétes :
parim ghrnd carati titvisé $avo 'pé vrtvi rdjaso budhnam dsayat |
vrtrasya yat pravané durgrbhisvano nijaghdntha hanvor indra tanyatum || 1.52.6

La chaleur circule autour de lui [, partant,] [son] pouvoir s’agita (violement). Ayant

obstrué les eaux, [vrtra] gisait au fond de 1’espace-obscurité.

Lorsque tu frappas de ta foudre les (deux) machoires de vrtrd, difficile a saisir dans le

flux [des eaux], O Indra.
hraddm nd hi tva nyrsanty iirmdayo brahmanindra tava yani vardhand | 1.52.7ab

Pareil a un lac vers lequel [affluent] des vagues, les brdhmani qui te fortifient affluent

vers toi, Indra.

Les brahmani sont ici comparés a des vagues venant rejoindre un lac, métaphores récurrentes
du déploiement poétique (EVP I: 23-24). Ce lac n’est, pour ces formulations ésotériques,
qu’Indra lui-méme. L’espace depuis lesquels ces vagues départent est bien identifié : il s’agit
du rajas- « espace-obscurité », espace sombre et inaccessible. En effet, les eaux sont bloquées
avant qu’Indra n’abatte le démon-obstacle qui les retient, vrtrd. Le corps meurtri de ce dernier
gisant désormais dans le rdjas, tout porte a croire que cet espace contenait ces mémes eaux

qu’Indra libere de sa violence échauffée (parim ghrncf carati titvisé savo, 1.52.6a).

L’emploi contrastant de hraddm « Teich, Timpel, See» (EWA II: 822), dénotation
réguliére d’un récipient?®, face a irmdyo « Welle, Woge » (EWAI : 245) qui, vagues, supposent

la mer, ’océan, le découlement depuis une source plus grande, traduisent également le

265 Sur les sept occurrences du terme, hormis celle-ci, hrada- désigne un espace rempli par les ruisseaux (hradam
kulydh iva asata || 3.45.3d), le récipient des ruisseaux somiques (sémdsah indram kulyak iva hradam | 10.43.7ab),
le lac que boit Indra (udnas hraddm apibat jarhrsanah, 10.102.4a) et le lac, au ¢6té d’un parterre de lotus et de
’océan, auprés duquel se rend Agni (hradas ca pundarikani samudrasya grha imé || 10.142.8cd). En deux
occurrences, il est question des joues d’Indra, pareilles & un lac contenant le soma (hradah iva kuksayah
somadhanah, 3.36.8a) et des compagnons qui semblent pareils & des lacs adéquats pour les ablutions (hradah iva
snatvah u tve dadrsre || 10.71.7d).

218



déploiement des brahmani depuis un lieu unique, un espace-unicité. En 1955, Renou fait une

observation qui peut s’appliquer a ce contraste :

nous rencontrons ¢a et la la mention de 1’océan [...] dans des contextes ou il est visible
qu’a coté de la mer terrestre ou céleste [...], le poéte songe aussi, et sans doute d’abord,
a cette « mer » intérieure, a cette masse mouvante de mots et de notions d’ou il lui faut
extraire le poéme structuré. Comment expliquer autrement [...] ’allusion a cette vague

(trmi) que le Voyant extrait de ’océan 10.123,2 ? (EVP1: 23)

Le lac dont il est ici question, hradam, est pareil a cet océan, mais ¢’est aussi I’espace-obscurité
auquel est condamné vrtrd®%. 11 apparait donc qu’Indra, par son action de libération, defining
event majeur (JUREWICZ, 2010a : 358 et suiv.), permet aux poctes de s’engager dans le processus
cognitif qui leur donne acces au modele — dissimulé dans cet espace unitaire qu’est le rdjas —

depuis lequel ils vont pouvoir déployer leurs brdhmani. Nous retrouvons en 8.98.8ab et

266 La comparaison avec 1’avestique consacre les vagues comme départant d’un océan, d’une mer ou, plutot, d’une
masse et étendue unique. En effet, I’équivalent avestique de @rmi-, varami-, apparait en YT.19.67, alors que les
vagues qu’il dénomme sont mises en mouvement depuis et par la mer-continent identifiée en YT. 19.66:

yat upanhacaiti yo auuadat fraxsaiieite yada zraiic yat kgsaém haétumatom yada gairis yo usida yim

aifito paoiris apo hgm gairi§aco jasonto | YT119.66

(Le xvaranah), lui qui suit celui qui régne de la (ou se situe) le lac Kgsaoiia, la (mer-continent) Hagtumant,

jusque 1a (ou se situe) le mont Usada, (lieu) par lequel de toutes parts convergent les nombreuses eaux le

long des montagnes.

auui tam auui hantacaiti auui tom auui hgm vazaite xvastraca huuaspaca frada9a xvaranayuhaitica ya

sriva uStauuaitica ya sira uruuadca pouru vdastra arazica zaranumatica auui tam auui hantacaiti auui

tom auui hgm vazaite haé[tumal?®® raéuud xvarananuha spaétinis varamis sispimné amné paoiris voiynd

| YT19.67
Confluent (et) convergent vers (ce lieu) la xvastra et la huuaspa, la fradada et la x¥aranan“haiti, celle qui (est) belle,
la ustauuaiti, celle qui (est) opulente, la uruuada aux nombreuses prairies, 1’arozi et la zaronumaiti; conflue (et)
converge vers (ce lieu) la splendide et glorieuse Ha&tumant, jetant les blanches vagues, causant de nombreuses
inondations. L’identification de ce qu’est I’Ha&tumant pose difficulté. Pirart (1992 : 88-90), qui corrige haé par
hae[tumal en 67, a compris ce toponyme comme renvoyant a un fleuve ; Hintze (1994 :31) le comprend — semble-
t-il — comme une riviere, de méme que Humbach et Ichaporia (1998 : 49). Toute la difficulté repose notamment
sur la difficulté d’identifier exactement ce que dénote le toponyme Kasaoiia, I’un semblant préciser 1’autre pour la
plupart des traducteurs. Hintze (1994 : 31) le comprend comme un lac, a I’instar de Pirart (1992 : 88) et Kellens
(2016 : 49). Mais Humbach et Ichaporia (1998 : 49), eux, comprennent Kgsaoiia comme une mer alimentée par la
riviere Hagtumant. Le trouble se défait deés lors que I’on considére la polysémie toponymique d’Hagtumant relevée
par Lecoq (16) et Redard (2021) : « le Hagtumant est généralement identifié avec le moderne Hillmand, dans le
Sistan, mais ce dernier est une riviere et non une mer ou un lac ; Haétumant désigne également un pays [...] ot se
trouvait le lac du méme nom » (LECOQ, 2016 : 601 n. 66). Qu’un haut-lieu en vienne a désigner I’espace qui 1’abrite
est un phénomene courant : nulle surprise dés lors que Redard (2021 : 33,78, 126), dans sa traduction du Vidévdad
19 ou occure Ha&tumant, traduise ce dernier par riviére tout en ’identifiant comme toponyme d’un continent dans
son glossaire. Le terme Hatumant semble ainsi désigner tant une riviere que I’espace aqueux et terrestre dans et
depuis laquelle elle se déploie. Etant donné I’importance accordée a la mer-continent Hagtumant en YT 19.66-67
par rapport a ses consceurs aqueuses (la xvastra, la huuaspa, etc.), I’évocation de vagues écumeuses (spaeétinis
varomis) et de sa capacité dévastatrice (omné paoiris voiyna) ainsi que son appel comme lieu de convergence
(YT19.66), il apparait que les vagues qui en départent le font depuis un lieu unitaire, espace depuis lequel elles
peuvent se déployer, comme les brahmani depuis le rajas.
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6.47.14ab, la méme métaphore, la figuration des brahmani comme des vagues départant depuis
une unicité : « jusqu’a toi, Indra, pareil a une vague le long de pentes, coulent les hymnes (gir0)
et les brahmani » (ava tvé indra pravato normir giro brahmani niyuto dhavante | 6.47.14ab),
« comme I’eau avec ses flux, (nos) brahmani te fortifient, & héros [= Indra] » (var nd tva

yavyabhir vardhanti Siira brahmani | 8.98.8ab).

Enfin, une autre occurrence dépeint les brahmani comme jaillissant depuis un élément

unique, comme déploiement pluriel depuis un €lément unitaire, et non plus alors depuis un lac :
pra vo yajiiésu devayanto arcan dyava namobhih prthivi isadhyai |
yésam brahmany dsamani vipra visvag viyanti vanino nd sakhah || 7.43.1

Lors du sacrifice, ceux en quéte des dieux chantent pour vous, avec actes de révérence,

ciel et terre, afin de prospérer —

ceux dont les brahmani sans nul pareil, inspirés [/tremblants], avancent dans toutes les

directions comme les branches d’un arbre [/ comme les membres d’un ennemi].

Le terme vanin- est polysémique. Renou d’observer : « vanin, « arbre » sens qui a rejailli sur
vana (double sens de vanin 1.130, 4 arbre et « ennemi » d’apres vanus) » (EVP IV : 104).
Sakha- signifiant « Ast, Zweig » (EWA II: 628), le sens d’« arbre » est a privilégier mais
I’ambiguité, 1’ambivalence volontaire reste prégnante, d’autant plus que viyantiindique un
mouvement. Dans ce pada d, il est tant question des branches croissant, départant de I’arbre que
des membres des ennemis s’agitant. Et, puisqu’ils s’agitent en tous sens (visvag), il est
vraisemblable qu’ils sont mis en déroute, éparpillés, que leurs membres sont tant les bras armés
jetés a la rasbaille que, métonymiquement, les jambes fuyantes des troupes ennemies. Les

brahmani sont comme des branches se distribuant depuis un arbre :

In the RV the metaphor of the poetic tree is based on the idea that time is converted into
space. The origin distinguishes itself from the present solely by its place in the tree, but

not by the fact that it does not exist anymore. [...]

Here [= 7.43.1] the diversity of songs is very positively valued and takes over a cosmic
dimension. There is a poetic etymological pun on the syllab vi-. The time of the various
poetic utterances during a single sacrifice is converted into a space as large as the world.
[...] The single brahman-s have to reach the gods in every point of the sky in order to
have them hear the invitation of men and come to their sacrifice on the earth. This is

why the tree is not inverted: the final goal of its growth is the sky where the gods have
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their abode. Moreover the fact that the word brahman occurs in this stanza contrasts

with the Upanishads where the brahman-tree is clearly inverted. (PINCHARD, 2016 : 23)

Les brahmani sont également comme une armée ennemie défaite, un corps adversaire

démembre¢ : ils partent en tous sens, s’éparpillent depuis la masse qui les abritaient jusqu’alors.

Ainsi, que les brahmani soient envisagés comme départant d’une unicité, qu’elle soit
aqueuse ou organique, peut se préter a une double lecture. D une part, cet €lément unique peut
n’étre autre que le pocte lui-méme ; de I’autre, il peut s’agir d’un déploiement depuis un modele,
le déploiement de multiples productions inspirées d’un brahman érigé en grandeur, d’une mode

d’existence mythico-poétique, qu’il s’agit alors de réactualiser.

V.2.2.1.2 Les brahmani faconnés comme un char

Trois occurrences décrivent la réalisation d’un brdhman comme similaire a celle d’un

char — le brahman étant d’ailleurs lui-méme un char reconnu d’Indra (brahmavahah, 3.41.3a) :
evéd indraya vrsabho’iya visne brahmakarma bhygavo na rdatham |
nii cid yatha nah sakhya viyésad dsan na ugro "vitd taniipah || 4.16.20

Comme cela précisément, nous avons réalisé un brahman, pour Indra, taurin taureau,

tels les Bhrgus un char,

de sorte que jamais il ne nous prive de son assistance, qu’il soit un puissant protecteur

et le gardien de nos corps.
indra brahma kriyamana jusasva ya te Savistha navya dkarma |
vastreva bhadra sukyta vasiyil ratham nd dhirah svapa ataksam || 5.29.15

Indra délecte-toi des brahma qui sont réalisés, les nouveaux que nous avons faits pour

toi, O tres puissant.

Pareils a des vétements gracieux et bien faits, pareil & un char, je [les] ai fagonnés —

[Moi], ingénieux artisan en quéte de richesses.
imd brahmani vardhandasvibhyam santu samtama |
ya taksama rdatham ivavocama brhdan namah || 5.73.10

Que ces brahmani fortifiants soient des plus bénéfiques aux Asvins —
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ceux-la que nous ciselons comme des chariots. Nous avons parlé hautement (brhan)

avec révérence.

Comme le véhicule également 1’emploi des racines KR- (brahmakarma, kriyamana) et TAKS-
(taksama), ces comparaisons s’inscrivent entierement dans le schéme de la fabrication
artisanale. Elles supposent une matiere a laquelle imposer une forme (le brdahman), comme au
bois les artisans imposent la forme char, comme du tissu ils tirent le vétement. Une autre
occurrence laisse apparaitre le brahman poétique comme objet précédé d’un investissement

inconnu, tel que souligné dans 1’étude des dons et apports du brahman par les poetes :

vayam ghda te apurvyéndra brahmani vrtrahan |
puritamasah puruhiita vajrivo bhrtim na pra bharamasi || 8.66.11
Bien que nous [soyons] derniers d’entre tous, 6 Indra, abatteur d’obstacle [/ de vrtrd],

nous te présentons des brahmani, tel un présent, 6 porteur de foudre, (toi qui es) invoqué
par beaucoup et bien plus encore.

Saisi dans ces comparaisons, le brdhman est pris tout entier dans le schéme de la fabrication
artisanale. Il apparait comme un objet fagonné a partir d’un modéle, modele que 1’évocation
des exploits artisanaux et rituels des Bhrgus traduit comme mythico-poétique bien plus que
divin, modé¢le que la comparaison avec la charpenterie impose comme hérité, a I’instar des

méthodes de telle pratique.
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V.3 Brahman poétique : de 1’ordre du commun et de I’actuel

V.3.1 Pronoms et adjectifs possessifs, subordinations au génitif

Les poe¢tes font régulicrement état de leur relation de possessivité sur le brahman, ils ne
cessent de I’affirmer comme objet possédé par eux-mémes ou inscrit dans une lignée de poctes.
Premiérement, un ensemble de prédicats sert a affirmer la possessivité de I’énonciateur méme
du brdhman : les poétes le disent « ndtre» (asmakam : 1.129.4d, 1.152.2¢c, 1.152.7c,
8.1.3¢;10.22.7b; no: 1.10.44c ,2.34.6a, 4.22.1bc, 6.40.4¢,7.29.2d, 10.22.7b, 10.30.11ab,
10.141.6b ; nah : 8.17.2¢), « mien » (mdma : 2.18.7a ; me : 6.69.4d, 6.69.7d ,7.1.20a, 7.1.25a ;
manmany, 7.61.6¢), ou, s’adressant aux Maruts, « votre » (va : 8.89.3b)?%”. Le possesseur peut
aussi €tre indéterminé (kasya : 1.165.2a, 5.74.3c) ou ne pas étre identifié nominalement mais

)268

se voir précisé. Il peut ainsi étre présenté comme pocte d’excellence (7.43.1 ou comme

assisté par le couple Mitra-Varuna :
prd vam sd mitravarunav rtava vipro manmani divghasrud iyarti |
ydsya brahmani sukratii avatha a yat kratva na saradah praaithe || 7.61.2

Observateur du rtd, lui, le (poéte) inspiré [/tremblant] a la renommeée étendue éleve (ses)

pensées devant vous, Mitra et Varuna,

lui dont vous assisterez les brahmani, (vous) de bonne conception-mentale, lorsque

vous aurez comblé (ses) automnes comme [par effet] de son efficace (mentale).

Pareils pronoms possessifs renvoient a un corps propre : celui des énonciateurs. Le
brahman est des lors présentifié, inscrit en la présence de celui-la méme qui I’énonce et, partant,
inscrit dans 1’éphémérité poético-rituelle. Dire « sien », « mien », « votre » le brahman revient
a dire qu’il a lieu en cet instant méme ou il est énoncé, a le porter au faite de son éphémérité.
Cela revient a consacrer son existence comme tributaire de son énonciateur: si le

brahman divin s’offre a qui peut le saisir et ne cesse de pouvoir avoir lieu et étre actualisé, le

%7 Seule une affirmation de possession fait exception. Elle précise non pas 1’énonciateur mais le récipiendaire
divin du brahman : « celui pour qui est le brahman fortifiant, celui pour qui est le soma, celui pour qui est ce
présent — 6 gens, c’est Indra » (yasya brahma vardhanam yasya somo yasyedam radhah sd jandsa indrah ||
2.12.14cd).

268 Cf, ci-dessus, V. 2.1.3.1.
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brahman possédé est limité a ’actualité de son possesseur. Ce sont des lieux d’instanciation ou

ce qui fut modéle peut s’accomplir par voie de reproduction.

Aux cotés de ces possessions qui font ceuvre de présentification, un autre ensemble, au
contraire, renvoie directement a un modéle antérieur. Le brahman de mode d’existence poétique
s’y trouve signifi¢ comme perpétuation d’un modele, tentative de reproduire ce qui fut déja
accompli. En outre, d’aucuns narrent, par association avec un nom de résonance mythique
encapsulant en lui moults exploits, tout ce qui peut s’accomplir par tel brahman. Les poétes
parlent ainsi d’un brdahman propre au peuple (janyam : 2.37.6b), aux gens (jananam : 8.5.13a),
familiaux (jami: 7.72.3b) ou encore, plus spécifiquement, du brdhman des rsis
(Fsinam :7.28.2b, 7.70.5b), des Fsis chantants (grnatam rsinam : 10.89.16b), du pressurant
(sunvatdh : 8.37.1ab), du brahman de Visvamitra (visvamitrasya, 3.53.12cd), redoutable par
son efficace instituée par Indra (3.53.12-13)%°, des brahmani d’Atri (dtrer : 5.2.6¢), outil de
délivrance du soleil, des brahmani des Trtsus (trtsinam : 7.83.4cd), de la lignée de Mana

(manyasya : 1.177.5b) ou encore d’un brahman rudraique (raudram :10.61.1ab).

Déployant ce pluriel de rections au génitif, les poétes ne cessent de différencier divers
brahma, de dire que le brahman est lieu d’une pluralité exprimée par telle ou telle possession,
de dire qu’il peut étre d’une efficacité plus qu’une autre. Ils tracent ainsi une distinction nette
avec le brdhman divin et toute sa singularité : le brahman de poétique facture est lieu de
déclinaison, objet modulable et modulé — et cette déclinaison peut se faire a partir d’un modele

mythico-poétique, du brahman des rsis a celui d’ Atri.

V.3.2 Déictiques : le brahman comme objet déterminé et particularisé

Une multitude de déictiques ne cesse aussi d’étre affecté au brahman, en particulier dans
ses occurrences plurielles. Ce dernier se voit alors affirmé dans un lieu et endroit précis,
actualisé et limité, inscrit dans une éphémérité contextuelle et rituelle : il se voit particularisé.
C’est 1a le propre des déictiques : ils « renvoie[nt] a EGO, source et centre de 1’énonciation »
(PINAULT, 1994 : 40). Ils ne disent ainsi qu’une seule et méme chose : le brahman a lieu ici et

maintenant.

269 En effet, alors qu’il se voit doté d’une efficace protectrice étendue jusqu’aux Bharatas (« le brdhman de
Visvamitra, 13, protége le peuple des Bharatas », visvamitrasya raksati brahmedam bharatam janam || 3.53.12cd),
il semble que la raison de cette efficacité — tenant en la divinité visée — est dés lors explicitée : « les Visvamitras
ont offert un brahman a Indra, le porteur de foudre » (visvamitra arasata brahméndraya vajrine | 3.53.13b).
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Il est ainsi question pour les poetes de présenter 1’ésotérique formule aux divinités dans
leur actualité : « les Grtsamadas ont fait ceux-ci, fortifiants, pour vous, 6 Asvins : le brahman
et la louange » (etani vam asvina vardhanani brdhma stomam grtsamadaso akran | 2.39.8ab),
«ces brahma ont été récités a ton attention, Indra» (ima brahmendra tibhyam Samsi,
10.148.42)%"°. Quant aux rares occurrences singuliéres, elles ne démentent guére 1’observation :
« en voici un bien tourn¢, Brahmanaspati : un brdhman a été réalisé pour Indra, le porteur de
foudre » (iyam vam brahmanas pate suvrktir brahméndraya vajrine akari | 7.97.9ab), « je te
sollicite pour celui riche en héros, ce brahman, afin qu’il soit premier dans tes pensées » (fdt
tva yami suviryam tad brdhma pirvdcittaye | 8.3.9ab), « tu as favorisé ce brdhma lors du
surpassement de 1’obstacle, (celui du) pressurant, 6 Seigneur de 1’assistance » (prédam brahma
vrtratiiryesv avitha pra sunvatdah Sacipata | 9.3.17.1ab). Particularisé a I’aide d’un déictique, le

brahman est un objet qui n’a lieu qu’en I’instant et espace rituel.

V.3.3 Le brahman comme lieu de récence

V.3.3.1 Le brahman « nouveau » ou « plus récent » : navya-, navivas-

En contraste du brdahman dit pirvyd-, lieu de liminalité, le brahman de création poétique
est lieu de récence. Il est régulier pour les 7sis de souligner cette derniére alors qu’ils présentent
leur brahman a Indra : « un nouveau brahman a été fait pour toi, 0 (toi) aux chevaux alezans »
(akari te harivo brahma navyam, 4.16.21c, 4.17.21c et 4.19-20-21-22-23-24.11c). Et I’idée se
retrouve en maintes strophes, toujours sous le prédicat ndvya-, « neu, frisch, jung » (EWAII :
25), notamment en 6.17.13 ou apparait la redoutable efficace d’un tel brahman. En effet, alors
qu’est fait état de la superbe d’Indra, de sa surpuissance et surcapacité, ce brahman apparait

comme pouvant lui étre, nonobstant, de quelque secours :
evda ta visva cakrvamsam indram maham ugram ajuryam sahodam |
suviram tva svayudham suvajram a brahma navyam avase vavrtyat || 6.17.13

Ayant accompli a lui seul toutes ces choses, Indra, supréme, puissant, étranger au

vieillissement, donneur de force —

210 Ainsi qu’en les occurrences suivantes : 2.41.18a, 3.41.3a, 7.22.3c, 10.66.12, 10.120.8a (ima... brdhma),
1.165.14d, 1.177.4b, 5.73.10a, 6.40.4c, 7.70.6d, 7.70.7c, 7.104.6d (ima...brahmani), 7.61.6d (imani... brahmani).
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Toi — possesseur de héros et bonnes armes, ainsi que d’un bon foudre : puisse [notre]

nouveau brahman tourner vers toi pour aider.

Le brahman nouveau, singulier, est le presque apanage d’Indra. Il lui est aussi offert en deux
autres occurrences (1.62.13b, 10.89.3b). Des groupements de dieux peuvent aussi en profiter,
en une unique occurrence : « les Adityas, Rudras, et Vasus se délectent de ce brdhman tout juste

créé » (aditya rudra visavo jusantedam brahma kriyamanam navivah | 7.35.14ab).

Par ailleurs, il est question en une occurrence de réaliser un « nouveau » (ndviyah)
brahman : « ce [brahman] bien tourné, j’en fais un, pareil a une boisson rafraichissante,
nouveau, pour vous (deux) 6 Mitra et Varuna, 6 maitres » (imam vam mitravaruna suvrktim
isam na krnve asurda ndviyah | 7.36.2ab) — littéralement, « plus récent », puisqu’il s’agit d’un
comparatif, ce qui signifie que la création se pose en contraste des productions des autres
officiants-poétes ou qu’elle est envisagée a partir d’un modele antérieur. Dés lors que 1’on
considere les observations d’Elizarenkova sur I’opposition entre « primordial » et « récent », la
seconde hypothese doit étre préférée. En deux occurrences seulement, il est question de
nouveaux brahma — c’est-a-dire d’une nouvelle réalisation plurielle —, alors offerts a Indra
(« Indra délecte-toi des brahma qui sont réalisés, les nouveaux que nous avons faits pour toi, 6
trés puissant » (indra brahma kriyamand jusasva ya te Savistha navyd dkarma | 5.29.15ab)) ou

au couple Mitra-Varuna :
sam u vam yajinam mahayam namobhir huvé vam mitravaruna sabadhah |
pra vam manmany rcdse navani krtani brahma jujusann imani || 7.61.6

Je magnifie le sacrifice pour vous [deux] par mes (actes) de révérence ; avec insistance,

je vous invoque, Mitra et Varuna.

[Mes] nouvelles pensées [vont] vers vous pour chanter [votre éloge]. Ils se délecteront

de ces (nouveaux) brahman réalisés.

Le brahman récent est donc un objet systématiquement envisagé dans 1’adresse a un dieu :
c’est le brahman en tant qu’il vient d’étre réalisé en contraste d’un ou de brdhma plus anciens,
d’une simple autre production poétique ou a partir d’un mode¢le. Par sa récence, il est nouveau
lieu de délectation et aide efficace — poétique appat dont toute la saveur tient a sa fraicheur.
C’est un objet qui appartient a 1’éphémérité de sa présentation : il est objet a consommer en

I’instant rituel, objet situé par rapport a quelque production antérieure.
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V.3.3.2 Larécence comme saille dans la multiplicité : puru-

En une occurrence, nous retrouvons une nette distinction, opérée par le pocte, entre les
brahmani de ses contemporains et ceux qui ont déja été produits : « Bien que vous en ayez
beaucoup entendu, 6 Aévins, vous regardez les brahmani de [nos] Fsis » (Susruvamsa cid asvina
purﬁny abhi brahmani caksathe rsinam | 7.70.5ab). Les As$vins en ont entendu (s'uéruvdmsd) de
nombreux (puriiny), mais choisissent néanmoins ceux de ces Fsis en particulier. Le participe
parfait sur SRU- traduit antériorité des nombreux brdhmani entendus: les brdhmani
s’imposent sur un mode présent (caksathe) et, fait rare, c’est en tant qu’objets visuels — soit
lieux d’une synesthésie?’*. Si rien ne laisse a penser que ces brdhmani sont de conception plus
récente que ceux qui les précedent, ils sont ici actualisés face a ce pluriel de brahmani soulignés

comme antérieurs.

V.3.3.3 Le brahman comme objet a sans cesse réactualiser : parivatsarina-

Dans le célébre hymne aux grenouilles (7.103), hymne ou grenouilles et brahmanes se
confondent, notamment par 1’évocation de D’activité de ces derniers lors du Pravargya?’2
(RENOU, 1956b : 234-235 ; JAMISON et BRERETON, 2014 : 1012), il est question d’un brdhman
particulier, un brdhman dit parivatsarinam : « les réalisateurs de brdhman, munis de soma,
firent la parole, réalisant le brahman annuel » (brahmandsah somino vacam akrata brahma

krnvantah parivatsarinam |7.103.8ab).

D’apres Jamison (1993 : 141), les poetes réalisent cette formulation particuliere aprés avoir

pass€¢ une année a observer un veeu de silence. La caractérisation du brdhman comme

271 L e brahman n’est I’objet d’un verbe de vision qu’en une seule autre occurrence : « que I’abatteur de vrtrd

[/I’obstacle] observe (nos) brahmani et pressurages — lui qui a la plus écrasante puissance, lui qui est égal au
chant » (tipa brahmani savandani vrtrahda paramajya rcisamah || 8.90.1cd). Ici, en 7.70.5ab, il est prégnant qu’il
est ’objet d’une perception synesthésique. En la strophe suivante, 7.70.6b (« ces brahmani sont chantés [/brillent]
pour vous (deux) » (imd brahmany rcyante yuvabhyam), les brahmani, dans la polysémie propre & ARC- « chanter/
briller » (TARACENA, 2004 : 457-461), sont perdus dans un tourbillon synesthésique et apparaissent tant comme
objets chantés que brillants — davantage chantés eu égard au mode passif du verbe cependant, d’autant plus que,
selon Taracena, la comparaison avec les autres langues i.-e. révélent « chanter » comme sens premier. Nous ne
saurions donc manquer de conserver la volontaire ambiguité sémantique comme I’a toujours proposé Renou : « une
interprétation objective du RV. conduit a reconnaitre, que ’origine en soit d’ordre magique ou purement
linguistique, une large série d’emplois fondamentalement ambigus : il faut les conserver partout ou il n’y a pas de
motifs de douter qu’ils remontent a la tradition méme qui les atteste » (RENOU, 1997b : 117 [235]).

27211 s’agit d’un rite entrepris aprés une année de consécration (diksa) et dont le motif principal est I’offrande du
gharma-, chaud breuvage lacté (HILLEBRANDT, 1897 : 134-136). Voir également BUITENEN, J.A.B. van, The
Pravargya : An Ancient Indian Iconic Ritual. Described and Annotated, Poona: Deccan college, 1968, HOUBEN
Jan E. M., The Pravargya Brahmana of the Taittiriya Aranyaka: An Ancient Commentary on the Pravargya Ritual,
Delhi : Motilal Barnasidass publishers, 1991.
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parivatsarina-, « auf ein volles Jahr [parivatsara] sich beziehend » (GRASSMANN, 1964 : 787),
signifie donc ici le brahman comme ce qui se voit accompli au terme de la consécration (diksa-).
En outre, les brahmandsah réalisent la parole (vdcam akrata) tout en faisant le brdhman
(brahma krnvantah). Le jeu d’insistance sur KR- (akrata, krnvantah) a I’intérieur de ce rapport
d’agent a objet insistant sur le brdahman (brahmanasah, brahma) traduit ici le brdhman comme
ultime étape de la parole (vac-). A cet égard, que le silence soit observé un an durant avant est
loin d’étre anodin : le silence « ouvre I’acceés a un domaine situé¢ au-dela, a une totalité globale
(sarva) qui surpasse la totalité énumérative, additive (visva), qui fournit la parole » (RENOU,
1949b : 14). Le brdhman dit parivatsarinam est donc une formulation appartenant a
I’éphémérité rituelle et a sans cesse réaccomplir a chaque Pravargya. Elle est en est I’enjeu
poétique majeur comme 1’offrande du gharmda- en est le motif oblatoire : « les adhvaryus, munis
du chaud breuvage lacté (gharminah), transpirant, deviennent visibles — plus aucun n’est

caché » (adhvarydvo gharminah sisvidand avir bhavanti guhiya nd ké cit || 7.103.8cd).

V.3.4 Le brahman d’efficace particuliére : vardhana-

En quelques occurrences, le brahman de poétique facture se voit investi du souhait d’une
efficacité spécifique. Comme abordé¢ et commenté dans 1’étude de la strophe 10.61.7, c’est le
cas du brahman dit rudraique, mais, de maniere plus réguliere comme ’avait déja bien relevé
Bergaigne (1963b: 274 et suiv.), nous retrouvons une autre volonté d’efficace, celle d’un
brahman vardhana- « accroissant, fortifiant » — alors essentiellement au profit d’Indra (1.52.7b,
2.12.14c¢, 6.23.5d, 6.23.6a, 7.22.7b, 8.1.3c, 8.62.4b, 10.49.1b?"3), voire d’Agni (10.4.7a) ou des
Asvins (22.39.8b, 5.73.10a).

Cette puissance fortifiante, les poctes annoncent d’eux-mémes sa provenance. Elle est le

fait d’Indra?’* : «j’ai [= Indra] fait le brahman accroissant pour moi» (brdhma krnavam

273 \Voir également en 1.80.1ab : « lors de ’euphorie somique méme, le brahman a fait fortifiant (le bradhman) »
(ittha hi séma in made brahmd cakara vardhanam |).

274 S elles ne peuvent le fortifier (VRDH-), d’autres divinités participent aussi de la puissance fortifiante du
brdhman, tout comme Indra peut I’accroitre autrement : « vivifiez [= les Asvins] notre brdhman dans les
batailles ! » (asmakam brahma prtanasu jinvatam, 1.157.2¢), « qui est que, a son début, tu [= Indra] as érigé une
(impétueuse) vigueur 1’aide du brahman » (yad asyagre brahmana sismam airayak, 2.17.3b), « lui [= Indra],
s’étant délecté des hymnes des Angirases, vigora (leurs) brahma, (en) délivrant une issue » (S0 angirasam ucdtha
jujusvéan brahma tiitod indro gatim isnén | 2.20.5ab), « [Indra et Soma,] pareils aux seigneurs des hommes, animez
ces brahmani » (ima brahmani nrpativa jinvatam || 7.104.6d), « animez [= Asvins] (notre) brahman ainsi que (nos)
pensées » (brahma jinvatam uta jinvatam dhiyo, 8.35.16a), « incitez (notre) brahman pour que I’on gagne des
butins » (hindta brahma sandye dhdananam, 10.30.11b), « Adityas, Rudras, et Vasus, fort libéraux [/ dégoulinants],
mettez en branle [/incitez] ces brahma (pendant) qu’ils sont récités » (dditya ridra vasavah sidanava iméa brahma
Sasyamanani jinvata || 10.66.12d).
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mahyam vardhanam, 10.49.1b), « avec nous [/en notre présence], bénéfique Indra, accrois notre
brahman et notre sacrifice » (brahma ca no vaso sacéndra yajiiam ca vardhaya || 1.10.4cd),
« tout seul, tu as aidé Trasadasyu a la domination des hommes, Indra, en accroissant (ses)
brahmani » (prd trasadasyum avitha tvam éka in nrsahya indra brdhmani vardhdyan ||
8.36.7ce). Elle peut aussi €tre le fait a la fois d’une altération poétique et d’une participation
d’Indra, puisque les poétes soulignent que « lors du pressurage du soma, nous chantons des
louanges. [Un prétre/officiant] récite la parole solennelle afin que le brahman soit accroissant
pour Indra » (suté séme stumdsi samsad ukthéndraya brahma vardhanam ydthdsat || 6.23.5¢d),
tout en disant a Indra : « tu as fait les brahmani fortifiants pour toi de telle sorte que nous avons
ceuvré pour toi a I’aide de [nos] pensées, 6 Indra » (brahmani hi cakrsé vardhanani tavat ta
indra matibhir vivismah | 6.23.6ab). En une occurrence, cette puissance est tributaire d’Agni :
« Toi, 6 Agni, de tes feux, accrois notre brahman et (notre) sacrifice » (tvam no agne agnibhir
brahma yajiiam ca vardhaya | 10.141.6ab). Le caractere accroissant du brahman est donc le
fruit d’une altération ou d’une intensification de sa nature pour peu que I’on ceéde a la porosité

souvent avancée entre les deux racines BRH- et VRDH-.

Le brahman qualifié de vdrdhana- est donc un objet de poétique facture qui s’inscrit dans
la circularité de la relation de don a contre-don propre au rite. Les poétes réalisent un brdhman,
Indra — ou Agni — I’accroit et il est alors propre a accroitre la divinité méme qui est responsable
de son altération : « celui pour qui est le brahman fortifiant, celui pour qui est le soma, celui
pour qui est ce présent — O gens, c’est Indra » (ydsya brahma vardhanam ydsya somo ydsyeddam
radhah sa jandsa indrah || 2.12.14cd), « que ce soit notre brdhman, Indra, qui devienne ton
(brahman) fortifiant, en ce jour comme les autres » (asmdakam brahmeddam indra bhitu té 'ha
visva ca vardhanam || 8.1.3¢d?™®). Ainsi, les poétes peuvent sans cesse fortifier Indra de leur
brahman, répondant a sa propre action d’accroissement : « Comme I’eau avec ses flux, (nos)
brahmani t’accroissent, 6 héros » (var nd tva yavydbhir vardhanti Sira brahmani |8.98.8ab).
Pareil brahman révele donc le brahman de mode d’existence poétique comme objet altérable

et déclinable.

275 Les poetes soulignent aussi : « Tous les Maruts étaient alors tes compagnons, Indra : (leurs) brahmani ont
fortifiés ta (violente) puissance » (visve te dtra marutah sakhaya indra brahmani tvisim avardhan | 5.31.10cd).
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V.3.5 Le brahman comme objet inscrit dans la sphére rituelle ou poétique

Nombre de prédicats ne laissent aucune place a I’hésitation. Des lors qu’ils signifient le
brahman, celui-ci apparait d’emblée et indubitablement comme étant d’'un mode d’existence
poétique. En effet, ces quelques prédicats inscrivent le brahman dans la sphére rituelle ou

comme lieu d’exercice de compétition poétique.

V.3.5.1 Le brahman comme ccuvre humaine : quatriéme part du langage

L’analyse de ’apport du brdahman par Agni (6.16.36) a été I’occasion d’évoquer I’un des
prédicats qui se trouve affecté au brdhman, I’adjectif numéral turiya- « quatriéme ». Celui-ci
se retrouve dans le mythe de Svarbhanu alors qu’Atri retrouve le soleil caché par ce dernier en
raison de ’inceste du ciel avec sa fille : « Atri, a I’aide du quatriéme brahman, trouva le soleil,
caché par les ténébres par effet d’un (acte) extérieur a 1’observance (rituelle) » (gilham sitryam
tamasdpavratena turij/ena brahmanavindad atrih || 5.40.6cd). La locution turiyena brahmana

est un hapax rgvédique mais est bien attestée ultérieurement (AV. 7.1.1, JB. 1.81, $Ss. 15.3.7).

Cette qualification du brdhman comme « quatrieme » ne dit qu’une seule et méme chose :
il s’agit d’une ceuvre humaine approchant la perfection et participant de la complétude du
monde. Dans le RV.,, les nombres « expriment, chacun dans un systéme de division particulier,
la somme des parties d’'un méme tout qui n’est autre que I'univers lui-méme » (BERGAIGNE,
1963b : 156). Le quatrieme brdhman est un objet qui vient s’ajouter a trois autres et n’existe
que dans sa relation avec ceux-ci. Trois options de lecture de ce quatrieme brahman sont alors
possibles : telle qualification peut signifier le terme d’un processus de raffinement d’un
brdahman, le caractére imparfait et I’extériorité de ce dernier par rapport aux trois autres parts,
parfaites et divines (JAMISON, 1991 : 254-255), ou une totalité, soit le quatriéme brahman
comme englobant ceux auxquels il fait suite (BODEWITZ, 2019b : 38). Le producteur de ce
brédhman, Atri, a I'instar de la vasa, est un étre imparfait : « though Atri is the child of Vac, he
is the miscarried child, an imperfect product with, presumably, an imperfect command of his
mother’s qualities (JAMISON, 1991 : 257). Tout porte donc a croire que ses imperfections
contaminent ce brahman tout comme la quatrieme part du langage est humaine et inférieure par
rapport aux trois parts réservées aux dieux?’® (1.164.45) (RUEGG,1959 : 15-16). Il n’est pas

nécessaire toutefois de privilégier telle ou telle option de lecture : le quatrieme brahman vient

276 || faut noter que la division de la parole, vic, se retrouve forcément dans le brahman : il en est I’acmé. Cf. V4.
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s’ajouter en tant qu’objet imparfait, mais maitris¢, aux trois autres de nature divine qu’il évoque
en son nom. Il participe ainsi de la complétude du monde. Le turiyena brahmana se présente

donc comme un objet résolument humain et imparfait, incomparable avec son pendant divin.

V.3.5.2 Le brdhman comme objet purement rituel

Quatre prédicats circonscrivent directement le brahman a 1activité rituelle :
brahmasamsite (6.75.16b), varma mdmantaram (6.75.19d), nirnije (9.71.1d), prajavad
(9.86.41c).

Ce que traduit le premier prédicat est évident. En 6.75, alors que diverses armes sont louées
(6.75.2-15), le poéte mentionne une armure a deux reprises. La premiére est une protection
externe : « d’un corps que ’on ne peut percer, conquiers ! que t’escorte la grandeur de ton
armure | » (dnaviddhaya tanva jaya tvam sa tva varmano mahimd pipartu || 6.75.1cd). Le poéte
vient ensuite troubler la suite d’éloges : des éléments rituels, le brahman et le soma, viennent
participer de la puissance des armes et armures. En effet, le poéte dit ainsi : « (une fois) relachée,
vole au loin, 6 fleche affiitée par le brahman » (avasrstda para pata saravye brahmasamsite |
6.75.16ab), «je couvre tes parties vitales d’une armure — que le roi soma te revéte de
I’immortalité ! (mdrmani te varmana chadayami sémas tva rdjamytenanu vastam | 6.75.18ab).

Ensuite, dans la strophe ou le prédicat apparait :
V0 nah suvo drano yds ca nistyo jighamsati |
devas tam sarve dhitrvantu brahma varma mamdantaram || 6.75.19
Celui, des notres, lointain ou (méme) étranger, qui veut nous tuer,
que les dieux le blessent ! Le brdahman est mon armure interne.

Alors que la violence des dieux s’exerce sur de multiples individus aux intentions meurtrieres
(6.75.19ab), le brahman se révéle étre une protection efficace contre cette violence : autrement
dit, par son affairement au brdhman, le poéte se voit assuré de ne pas subir la colére divine,?’’
tout comme il s’assure de I’efficacité de sa fleche (brahmasamsite) : « va sur les ennemis !
tombe (leur) dessus! ne manque d’abattre aucun deux!» (gachamitran pra

padyasva mamisam karn canéc chisah || 6.75.16¢d).

217 Cf. AV. 1.19.4 ou est exprimée la méme idée : yah sapatno...devas tam sdrve dhiirvantu brahma varma
mamgantaram ||.
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Le second prédicat, nirnije (9.71.1d), précise le brahman comme toilette, parure du soma.
L’hymne ou il apparait (9.71) narre le périple du soma a travers le filtre pour étre propre a étre
consommé. Le pocte dit ainsi du soma : « le (couleur) fauve [= soma] se fait un couvre-chef, le
nuage (qu’est) le lait pour sous-couche dans les (deux) récipients, le brahman pour toilette »
(hdrir opasam krnute ndbhas pdya upastire camvor brahma nirnije || 9.71.1cd). A peine cela
formulé, le soma se pare d’une seconde toilette : le lait alentour (« il abandonne son enveloppe
et va au rendez-vous avec (son) pére [= le ciel]. Il se fait une toilette tout entiere de ce qui flotte
aux alentours [= le lait] » (jahati vavrim pitur eti niskrtam upaprutam krnute nirnijam tand ||
9.71.2cd). Il est ensuite pressuré (adribhih sutah pavate gabhastyor, 9.71.3a) et devient lieu
d’extase (sa modate ndsate sadhate gira, 9.71.3c). 11 se saisit alors du plus grand mystére :
« comme il avance il approche le pas secret de la vache que les soucieux ont de lui engendré »

(igad upa jrayati gor apicyam padam yad asya matutha djijanan || 9.71.5¢cd).

Le terme nirpije est ambivalent : il peut s’analyser comme une flexion dative du substantif
nirnij- « etwa. ‘Festgewand, Putz, Schmuk’ » (EWA 1II : 54), mais aussi comme infinitif sur
NEJ- «waschen, reinigen, putzen», ou plutét nis-NEJ- « auswaschen, reinwaschen,
ausschmiiken » (SCARLATA, 1999 : 284-285). Pareille toilette, pareille robe d’apparat (nirnij-)
renvoie a la consécration royale : cela refléte d’anciennes pratiques du culte royal, ou lors de
I’intronisation (rajasiiya), le roi était paré d’une robe Tarpya et aspergé d’eau, de miel et de
divers produits laitiers (OBERLIES, 1999 : 75-76). Le fait d’ainsi se vétir traduit donc que le
soma se pare des éléments qui le rendent propre a sa consommation®’® — le brdhman et le lait
(9.71.cd) — ainsi qu’a sa rencontre avec les dieux. Autrement dit, le brdhman est ici un objet
poétique qui participe de la préparation du soma et va lui permettre de se rendre manifeste une
fois réalisé, tout comme son mélange avec le lait signifie que le breuvage sera bientot accompli,
qu’il ne lui restera qu’a étre pressuré et purifié (9.71.3) avant de pouvoir étre lieu consommé

(9.71.4-6).

Enfin, quant au prédicat prajavad (9.86.41c), il traduit les attentes du poéte offrant le
brahman : « 6 Goutte, une fois bue, supplies Indra en notre faveur pour un brdhman pourvoyeur

de descendance et pour la richesse (consistant en) une étable remplie de chevaux » (brahma

278 D’ordinaire, la toilette (nirzij-) du soma est faite de lait (9.14.15¢, 9.71.2d, 9.86.26¢, 9.95.1c, 9.107.6d, 9.81.6d)
ou de beurre fondu (5.62.4c, 7.64.1b). Elle peut aussi étre le dos du ciel (9.69.5c) et, en une unique occurrence,
dans un hymne ou le soma est confondu avec un taureau, le dieu-breuvage prend pour toilette une peau de mouton
(9.70.7d) (P1sCHEL et GELDNER, 189 : 134-135).
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prajavad rayim asvapastyam pitd indav indram asmabhyam yacatat || 9.86.41cd). L’analyse de
la strophe 6.16.36 a été 1’occasion de s’apercevoir que le brahman de mode d’existence divin
peut aussi étre souhaité « pourvoyeur de descendance » (prajavad), mais que la demande soit
ici double empéche toute confusion. Le brdhma prajavad est d’une réalité similaire a celle de
« larichesse (consistant en) une étable remplie de chevaux » (rayim dsvapastyam) —la demande
de progéniture (prajavad) s’accompagne d’ailleurs réguliérement d’une autre demande

matérielle, celle d’un rafraichissement, 7s- (LUDERS, 1951 : 86).

Ces quelques prédicats, brahmasamsite, varma mamdntaram, nirnije et prajavad font donc
état du brahman comme d’un objet circonscrit a la sphere rituelle et le signalent définitivement

comme étant d’un mode d’existence poétique.

V.3.5.3 Le brdhman comme outil de distinction et lieu de compétition

Un pluriel de prédicats impose a I’évidence le brdhman comme objet de création poétique
et trahit toutes les intentions de sa création : une volonté de distinction poétique et rituelle, au
sein des poetes comme parmi les dieux. Mus par ces motifs, les poctes soulignent a foison
I’impossible comparaison de leur brahman avec celui de leurs confréres, poctes et officiants
rituels adverses : il s’agit toujours de faire saillir le sien de la masse, en dresser la primauté et,

partant, la différence. Le contexte compétitif est explicite en 8.53.8 :
ahdam hi te harivo brahma vajayir ajiim yami sadotibhih |
tvam id evd tam dme sam asvayiir gavyiir dgre mathinam || 8.53.8

Moi, convoitant la récompense [de la lutte], je me rends a la compétition pour le

brahman — toujours avec ton aide, 0 (toi) aux chevaux alezans.

Convoitant des chevaux, convoitant des vaches, j’avance avec toi, au début [du raid] des

brigands.

Le brahman est précisé comme objet de compétition (@jim) qui a pour exacte récompense les
tributs d’une victoire sur les ennemis (asvayur gavyur) : s’imposer poétiquement par la qualité
de son brdahman est confondu avec une victoire sur des brigands (mathinam) qui ne sont autres
que les adversaires poético-rituels. Transportée a la sphere rituelle, la strophe exprime la volonté
de produire un brahman qui s’imposera face a d’autres, aura pour résultat les libéralités d’Indra
et participera de sa puissance. En cinq occurrences, nous retrouvons cette volonté de distinction,
parfois également teintée d’attentes. La lutte poétique apparait pleinement comme lutte pour

attirer une divinité a son sacrifice, davantage qu’a un autre : « je te [= Indra] sollicite pour ce
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riche en héros, ce brdhman, afin qu’il soit premier dans tes pensées » (tdt tva yami suviryam
tad brahma purvacittaye | 8.3.9ab), « puissions-nous atteindre cela, Indra:...le brahman
premier dans tes pensées » (prd tam indra nasimahi...pra brahma pirvacittaye || 8.6.9), « notre
est le brahman qui doit prévaloir dans les affrontements » (asmakam brahma prtanasu sahyda,
1.152.7¢c), « ces brahmani partirent en quéte de vous (deux) [= Asvins] » (ima brdhmani
yuvayiiny agman, 7.70.7¢), « ...ceux en quéte des dieux chantent pour vous...ceux dont les
brahmani sans nul pareil, inspirés [/tremblants], avancent dans toutes les directions comme les
branches d’un arbre » (...devayanto arcan...yésam brahmany dsamani viprda visvag viyanti
vanino na $akhah || 7.43.1). Et, en deux occurrences, nous trouvons exprimé le souhait de faire
date par une heureuse formulation : « les brahmani se sont élevés en quéte de renommée » (ud
u brahmany airata sravasya, 7.23.1a), « chante lui pareil nouveau brdhman, qui ne se retourne
jamais, sans égal sur terre ni dans le ciel » (samandm asma anapavrd arca ksmayda divé dsamam
brahma navyam | 10.89.3ab). Enfin, une derni¢re occurrence, une derniere prédication du
brahman inscrit également ce dernier dans un contexte compétitif mais le signifie aussi comme

réalisation aboutie du langage :
Jjusdsva saprdthastamam vdco devdpsarastamam |
havya jihvana asani || 1.75.1
Délecte-toi de la voix la plus extensive [d’entre toutes], ultime délice pour les divinités,
pendant que tu verses [aux divinités] les oblations en (ta propre) bouche.
atha te angirastamagne vedhastama priyam |
vocéma brahma sanasi ||1.75.2

Alors, Agni, meilleur des Angirases, meilleur des performateurs du rite — (puissions-

nous) te (dire) un réjouissant,
puissions-nous (te) dire un brahman triomphant [/prodigue].

Le brahman est ici annoncé et explicité par un terme générique vdcas- « Wort, Rede, Lied,
Spruch » (EWAI : 491) et comme lieu de divine dégustation (devapsarastamam). 1l est ensuite
souhaité priyd- « lieb, erwiinscht, eigen, zu den Eigenen gehorig » (EWA 11 : 189) et sanasi-
« gewinnbringend, vielgewinnend, eintraglich » (EWA II : 723), dérivé sur SAN- « gewinnen,
erlangen, verschaffen, fiir einen anderen gewinnen » (EWA II 696) : le jeu phonique entre asani

(« bouche ») et sanasi laisse peu de doute sur I’objet a conquérir par son brahman — la libéralité
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divine. Autrement dit, le brahman apparait ici comme une parole menée a son faite, lieu d’une

redoutable efficace en ce qu’elle est réalisée comme brdahman.

En ces quelques prédicats, le brahman se révele donc comme un objet poético-rituel et, par
la, d’un mode d’existence poétique. Il est lieu de compétition (1.152.7¢, ajim, 8.53.8b ; sanast,
1.75.2¢), objet par lequel le pocte souhaite se distinguer comme pocte (7.23.1a, 10.89.3ab) et
attirer quelque divinité (parvacittaye, 8.3.9b, 8.6.9d;7.43.1, 7.70.7c) ainsi qu’un objet
imprégné d’attentes rituelles (suviryam, 8.3.9a). Ces attentes se retrouvent d’ailleurs également
exprimées en 6.53.3 et 7.35.7 : « quand, enfin, Indra, feras-tu le brdhman porteur de toutes les
richesses pour le chanteur, 0 trés puissant ? (kdrhi svit tad indra ydj jaritré visvapsu brahma
krnavah savistha | 6.35.3ab) ; ou encore, dans un hymne a tous-les-dieux : « favorable devint

pour nous le soma, favorable pour nous le brahman » (sam nah somo bhavatu brahma sam nah,

7.35.7a).

V.3.6 Processus conceptuel du brdhman poétique : des pensées (mdnman-) a la

formule ésotérique et laudatoire

A I’instar de I’hymne 1.152, ou les pensers (mdntavo) de Mitra et Varuna sont menés a une
réalisation verbale par Agni fait poéte et sont réalisés comme acittam brdahma, les poctes
précisent également le matériel conceptuel du brahman en trois occurrences. Celui-ci se révele

alors définitivement d’un mode d’existence poétique et humain.

En 2.14.18, les brahma apparaissent comme 1’expression orale et aboutie, chére aux dieux
(privd devésu), des pensées (mdnma) d’un clan de poétes, les Grtsamadas. En 7.61.6, ils sont

les réalisations chantées (rcdse) de pensées (manmany) du poete :
imd brahma sarasvati jusdsva vajinivati |
ya te manma grtsamadd rtavari priya devésu jihvati || 2.41.18
Délecte-toi de ces brahma, 6 Sarasvati, riche en chevaux victorieux,

(ces) pensées (manma) chéres aux divinités que les Grtsamadas offrent (comme libation)

pour toi, 6 observatrice du rzd.
sam u vam yajiiam mahayam namobhir huvé vam mitravarund sabadhah |
pra vam manmany rcdse navani krtani brahma jujusann imani || 7.61.6

Je magnifie le sacrifice pour vous [deux] par mes (actes) de révérence ; avec insistance,

je vous invoque, Mitra et Varuna.
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[Mes]nouvelles pensées (manmany) [vont] vers vous pour chanter [votre ¢loge]. Ils se

délecteront de ces (nouveaux) brahman réalisés.

Le substantif mdnman- « Sinn, Gedanke, Andacht », dérivé sur MAN- « denken, meinen,
dafiirhalten » (EWA 1II: 305), que Pinault (2014b : 223) range curieusement du coté des
« verbalisation[s] de la pensée », constitue la matiére séminale et mentale des brahma qui, une
fois réalisés comme tels, une fois verbalisés (rcdse), sont objets de délectation pour les dieux
(jusdsva, priya devésu, jujusann). C’est une situation similaire que nous retrouvons en 4.31.15.
Les brahmani n’apparaissent plus comme expression des pensées mais comme un outil
doublement?’® laudatoire : « délecte-toi aussi des brahmani, Angiras. Puisse la louange (Sastir)
favorite des dieux [se voir] prononcée favorablement » (uta brahmany angiro jusasva sam te

sastir devavata jareta || 4.3.15cd).

En une occurrence, le brahman poétique se voit souligné tant dans son caractére oral

qu’éphémere. Il y est un objet qui ne s’accomplit que fugacement :
ima brdhma brhdaddivo vivaktz"ndrdya sisam agriyah svarsah |

mahé gotrasya ksayati svardjo diiras ca visva avrnod dpa svah || 10.120.8

Brhaddiva dit a Indra ces brahma (comme (d’)) un souffle : « le premier a obtenir le

soleil,

regne sur le grand enclos a vaches du souverain [= Vala] et a dé-couvert toutes les portes
qui sont siennes ».

La prononciation des brdhma, inscrite dans 1’éphémérité rituelle par le déictique ima, est
prononcée d’un souffle, sisa-. Ce substantif auquel Mayrhofer (EWA II: 652) préte les
acceptions suivantes, « eine Bezeichnung fiir Kampfer, Waffen, das Preislied, den Soma », pose
difficulté. Geldner (1951c : 347), avangant que le brahman est ici dit sisam comme il peut étre
dit vardhanam, rend ainsi les padas ab : « Diese erbaulichen Reden spricht Brhaddiva als
Aufmunterung fiir Indra, als der Erste, ders das Licht Findet ». L’option traductive de Jamison
et Brereton (2014 : 1592) dit tout autre chose. Ils interprétent sisam comme d’une valeur

adverbiale et le rendent par « fortissimo » : « Brhaddiva speaks these sacred formulations

219 | g substantif sasti- « Preisen » est dérivé de SAMS- « preisen, feierlich aussprechen, vortragen, verkiinden »
(EWA 11 : 599). Le poéte fait le souhait d’exprimer le brdhman par un verbe qui achéve de I’identifier comme
moyen de louange : jareta, optatif sur GR-/GAR- : « rihmen, ehren, ehren aufnehmen, willkommen heipen,
beifallig aufnehmen, preisen » (EWA | : 468).
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fortissimo to Indra: "the first to win the sun [...]" ». Il n’y a aucun consensus sur le terme, mais
Renou a toutefois dégagé que, dans le RV., il dénote 1’¢lan et, partant, I’inspiration poétique, ce
qui le méne a désigner réguli¢rement, par métonymie, I’« hymne » ou la « louange » (EVPIV :
44 ; VII : 65). Souvent rapproché de SUS-/SVAS- « souffler » (EVP I : 8), tout porte a croire
qu’un jeu sémantique est a 1’ceuvre : sisd-, c’est le souffle en tant que mise en branle de la

parole poétique.

Par cette prédication le brahman apparait donc comme la réalisation verbale (rcdse) des
pensées (mdanman-) et est, une fois réalis¢, tant un outil laudatoire (Sastir...jareta) qu’un délice
pour les dieux (jusdsva, privi devésu, jujusann, devavata). Inscrit dans 1’espace rituelle, il est
lieu d’éphémérité : ima...siisam. Il ne s’accomplit qu’en I’instant rituel comme il n’est que fruit

de I’humaine pensée.

V.4 Du triple mode d’existence : le brahman comme ultime expression

langagicere

Dans un hymne ou des éléments cosmogoniques et rituels se confondent et sont identifiés
les uns avec les autres (GELDNER, 1951c : 337 ; JAMISON et BRERETON, 2014 : 1584-1582), le
brahman est saisi dans cette méme polyvalence et épouse et confond tous ses modes d’existence.

Il s’y voit précisé comme pinacle et ultime délimitation de la parole, firmament du langage :
sahasradhd paficadasany uktha yavad dyavaprthivi tavad it tat |
sahasradha mahimanah sahdsram yévad brdhma visthitam tavati vak || 10.114.8

D’un millier sont les quinze paroles-solennelles, aussi largement que le ciel et la terre,

(aussi largement) en est-il (des paroles-solennelles).

D’un millier sont les milles puissances, aussi loin qu’est diffusé le brahman, (aussi loin)

I’est la parole.

Le brahman et la parole (vak, vic hors sandhi) sont posés en contraste de la multiplicité des
paroles-solennelles (sahasradhd paficadasany ukthd) et des puissances (sahasradhi
mahimanah sahdsram) : ils sont saisis dans leur statut supérieur. Geldner (1951c : 338 n. 8d)
avance que le pada d exprime le brdhman comme « die Grundlage der vac ». Or, le brahman
n’est pas la base de la parole, mais bien ce qu’elle ne peut dépasser : le carcan dans lequel elle
est autorisée a avoir lieu. Celle-ci ne connait pas de forme plus aboutie que le brahman, il

I’englobe et dessine les limites de son expression — de sa diffusion. « L’extension de la parole
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correspond a celle du brahman » (RUEGG, 1959 : 17), et les poétes ne manquent guere de le
signifier : « ce brahmdan est le plus haut firmament de la parole » (brahmadydr vicih paramdri
vyoma, 1.164.35d), « ou bien, il s’¢lancait lorsqu’il dit les brahmani et approche alors cet [office
de brahman]. 11 [= Agni] a embrassé toutes les capacités poétiques » (dadhanvé va yad im anu
vocad brahmani... pari visvani kavya...abhavat || 2.5.3), « les réalisateurs de brdhman, munis
de soma, firent la parole, réalisant le brahman annuel » (brahmandsah somino vacam akrata

brahma krnvantah parivatsarfnam | 7.103.8ab).

V.5 Prédication : conclusion

Alors que I’analyse des différents actes de création du brdhman faisait apparaitre
distinctement deux modes d’existence pour ce dernier, soit deux maniéres pour les poctes de
I’envisager, I’étude de ’ensemble des prédicats du brdhman achéve non seulement de tracer

cette distinction, mais vient lui en ajouter une derniére : le mode d’existence mythico-poétique.

Lorsque le brahman se voit prédiqué par les termes ajdram, suviram (3.8.2b) et acittam
(1.152.5¢), il s’avere étre d’un mode d’existence divin. Les qualifications du brahman comme
ajaram et suviram (3.8.2b) apparaissent dans un hymne ou I’apprenant pocte, sous les traits du
poteau sacrificiel, cherche a conquérir (vanvano) le brahman afin d’étre consacré pocte,
brahman qui se voit révélé comme divin tant par ’emploi récurrent de ces prédicats pour
qualifier des objets de cette nature que par I’enjeu rituel et cosmogonique de I’hymne. Cette
conquéte repose sur une double phénoménalisation, celle du feu rituel ainsi que celle du poteau-
poete en tant qu’il se voit confondu avec le phénomene igné. Cela traduit donc le brdhman de
mode d’existence divin comme un objet a viser, mais néanmoins d’acquisition difficile. Quant
au brdahman « incompréhensible » (acittam, 1.152.5c), il s’agit d’un objet qui se révele
explicitement comme produit divin et néanmoins a la lisiere du mode d’existence mythico-
poétique. Il est concu par Agni en tant que poete archétypal a partir des pensers (mantavo,
1.152.1b) de Mitra et Varuna et exprime leur établissement (dhdman-) qui n’est autre que le rtd
dont les manifestations phénoménales sont narrées par ces mémes pensers. Celles-ci sont
poétiquement et idéellement filtrées par un mantra avant de parvenir a cette forme de haut
ésotérisme. Outil de délectation assurément divin, le brahma acittam se révele comme objet
dont la compréhension n’est pas acquise : il faut travailler a s’en saisir en se défaisant de
I’ignorance de la jeunesse (yuvanah), celle des poéctes en apprentissage. D’un autre coté,
I’analyse des occurrences ou le brahman est souhaité¢ « d’une bonne tournure » (suvrkti-) a

montré que ce prédicat porte sur un brahman de production poétique et traduit deux intentions :

238



celle de produire un brdahman se confondant avec celui des dieux (10.80.7ab) et bien orienté
vers telle ou telle divinité ; et celle d’imiter par sa production poétique le geste méme de la
divinité ciblée (1.61.16ab, 7.31.11ab, 10.80.7ab) ou I’acte de teneur divine par lequel le
brahman peut avoir lieu (7.36.1-2, 10.30.1). Dans le clair-obscur du brahman dit suvrkti-, il se
dessine donc un brahman érigé en modele et visé par les poétes — soit un brahman de mode
d’existence divin. Le brahman de ce mode d’existence est donc un objet de distance temporelle

et intellectuelle : il est objet a conquérir et a cognitivement saisir.

A coté de ce brahman divin, deux groupes de prédicats dessinent un mode d’existence
mythico-poétique : ceux qui renvoient a un temps ancestral (pirvya-, pirvatha-) et ceux qui
perdent le brahman dans diverses métaphores aqueuses, sylvestres, guerriéres et artisanales.
Signifi¢ primordial (pirvydm, 10.31.1a), le brdhman est lieu d’ancrage dans un temps
immémorial : il est d’un mode d’existence mythico-poétique et traduit la volonté du poéte de
réaccomplir rituellement les actes convoqués par ces termes — la création rituelle et
cosmogonique du monde par les Angirases, par le bon exercice rituel. La prédication du
mouvement du brahman comme pirvatha- (1.80.16), adverbe qui traduit systématiquement la
volonté de confondre une production récente avec un objet ou procédé immémorial — soit un
modele antérieur —, signifie, dans le contraste avec la production récente d’un brahman par les
poétes, le souhait d’inscrire sa production dans le méme mouvement oblatoire que celui de
mythiques poctes, mouvement qui lui-méme se confond avec 1’exploit de libération des eaux
d’Indra. Il s’agit par 1a de ré-accomplir le bon geste rituel initié par ces deniers. Dés lors qu’il
apparait dans des métaphores aqueuses (1.52.6-7, 6.47.14ab, 8.98ab) ou sylvestres comme
guerricres (7.43.1), le brahman est un objet qui se déploie de maniere plurielle depuis un
¢lément unique — voire chaotique (rdjaso, 1.52.6b). Ce déploiement peut se voir interprété de
deux manieres : comme s’effectuant depuis le pocte, ou depuis un modele. Le brahman est alors
la production multiple d’un seul et méme poete ou la déclinaison et réactualisation d’un
brahman d’un mode d’existence mythico-poétique. Compris dans des métaphores de la
fabrication artisanale (4.16.20, 5.29.15, 5.73.10), la conception du brahman est comparée a
celle d’un char ou d’un vétement, sa réalisation épouse tout entier le schéme de la fabrication
artisanale. Le brahman apparait alors comme fagonné depuis un modele hérité tel que consacré
par I’évocation des Bhrgus (4.16.20) et supporté par le schéme contenu en les verbes de
fabrication, soit comme étant d’un mode d’existence mythico-poétique. Tout brahman qui
partage ce mode d’existence est donc un objet ancestral et fait modele que les poétes travaillent

a réactualiser : il est intempestif. Et I’acte de ré-accomplissement peut €tre transporté jusqu’au
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geste divin lui-méme : le geste de création du brahman, celui par lequel il se meut, peut étre la

reproduction poétique et langagiere d’un exploit divin tel que la libération des eaux par Indra.

Enfin, le mode d’existence poétique, déja bien annoncé par 1’analyse des actes de créations
du brahman, est, de tous, le plus signifié. L’étude des pronoms possessifs (asmakam, nah, me,
etc.) et des différentes subordinations sur le brahman, de jananam a ysinam, a montré que ces
différents prédicats circonscrivent le brdahman a un mode d’existence poétique, soit comme
ceuvre résolument humaine et rituelle. La formulation ésotérique apparait alors comme un objet
soumis a la déclinaison et modulation ainsi que d’une existence effective essentiellement, si ce
n’est uniquement, en I’espace et temps rituel. C’est 1a ce que révéle aussi I’étude des déictiques
affectés au brahman : ces derniers le disent objet inscrit dans I’éphémérité rituelle et actualisé
en cet espace méme. En outre, il apparait qu’inscrire le brdhman dans quelque lignée de
mythiques poétes (janyam, jananam, jami, rsinam, g,matcfm Fsinam, visvamitrasya, dtrer,
trtsiinam, manydsya) revient également a actualiser un brdhman de mode d’existence mythico-
poétique. Dés lors qu’il se voit signifié dans sa récence (navya-, naviyah, puru-), bien qu’il soit,
en chacune de ces occurrences, démuni de référent antérieur, le brahman de mode d’existence
poétique se révele comme lieu d’actualité ou d’actualisation d’un modele mythico-poétique et
est systématiquement inscrit dans 1’éphémérité rituelle, tant par sa constante adresse a un dieu
qu’en sa qualité d’objet de délectation divine. Lorsque qu’il est dit parivatsarinam (7.103.8b),
le brahman est lieu d’affairement poético-rituelle : un objet a sans cesse ré-accomplir et voué a
I’évanescence. D’un tout autre coté, 1’analyse du prédicat vdrdhana-, souvent affecté au
brahman lorsqu’il est offert a Indra, a révélé le brahman de mode d’existence poétique comme
un objet altérable et déclinable. L’¢tude des différents prédicats qui circonscrivent le brahman
a I’espace rituel ou de compétition poétique, de brahmasamsite a nirnije, d’ajim a pirvdcittaye,
voire a I’humanité méme et & son imperfection (furiyena), a montré que, dés lors qu’il est une
ceuvre pleinement humaine, le brahman peut se voir entierement limité a la sphere rituelle et
compétitive, €tre un objet qui ne s’accomplit qu’en cet espace. Le brdhman de mode d’existence
poétique est donc un objet commun, éphémere, d’une temporalité et évanescence répondant a
celle du rite. Il est lieu de ré-accomplissement et d’actualisation du brdhman de mode
d’existence mythico-poétique, objet altérable, accessible et maitrisé, soumis aux lubies des
poectes, instrument de leurs intentions. Et toutefois, il faut noter que le brdhman peut aussi étre
envisagé comme étant de tous les modes d’existence, troublant leur frontiére : il est alors
appréhendé selon sa caractéristique langagiere — comme acmé du langage (brahma visthitam

tavati vak || 10.114.8).
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Les divers prédicats du brahman achévent ainsi de déchirer toute possibilité de confusion
entre ses différents modes d’existence. Du brdahma acittam a celui possédé par les poetes, du
primordial (pirvyam) a celui inscrit dans la sphére rituelle (iyam, tad, etc.) et lieu de récence
(navyam), un fait s’impose : le brahman est de trois modes d’existence dans le Rgveda — divin,

mythico-poétique et poétique.
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VI. Conclusion

L’enjeu de ce travail a été de se saisir de la relation qu’entretiennent les poctes avec le
brahman, a savoir la maniére dont ils I’appréhendent et le congoivent. Partant que cela se révele
dans la confrontation des actes de création divine avec ceux d’ordre poétique ainsi que via
I’étude des différents prédicats affectés au brahman, il a été question de se concentrer sur 1’un
comme sur I’autre. En effet, de la disparité qui s’impose d’emblée dans les divers actes de
création, se sont immédiatement révélés deux modes d’existence du brdhman : divin et poétique.
Tous les prédicats affectés au brahman ont non seulement achevé de tracer cette distinction,
mais en ont précisé les contours et les enjeux. En outre, I’analyse de la prédication a permis que
saille pleinement un troisiéme mode existence a peine annoncé dans les actes de création : le

mode d’existence mythico-poétique.

Ainsi, aprés avoir insisté dans le chapitre I sur 1’ésotérisme langagier a 1’ceuvre dans le
Rgveda, j’ai commencé par préciser le substantif neutre qu’est le brahman en dressant un état
de I’art sur ce dernier, dans I’optique avouée de dégager toute la précarité des étymologies et
sens défendus, soit de la vérit¢é méme du brdhman. Dans le chapitre 11, dédié a I’étymologie,
j’al montré que I’¢lucidation étymologique de brdhman- n’a jamais dépassé le stade de la
proposition. Entre les rapprochements illégitimes avec le lat. flamen- « prétre » effectué par
Meyer, Hopkins et Dumézil, ou encore avec le g. pAéypa- « chaleur, embrasement » comme 1’a
proposé Hertel, entre les hasardements étymologiques de Henry (BRHAJ- « resplendir ») et de
Renou (*brah-/*barh- comme doublet de VALH- « parler par énigmes »), la connexion
proposée par Thieme de brdahman- avec le g. popon- « forme » et I’ i.-e. *mrég*h-men-, seule
la racine BRH- « croitre » s’est imposée avec quelque conviction. Et malgré de multiples
démonstrations qui convergent vers BRH- « croitre » comme étymologie, de Wackernagel a
Wennerberg, au départ de Roth et Haug et leur fragile étayage de cette dernicre, malgré la
proximité affirmée par I’exégese indienne entre BRH- et brahman-, I’identification de la racine
dont est dérivée brdhman- reste ceuvre a faire. La véritable solidité de cette proposition tient
davantage de la défaillance des autres que de sa propre capacité a convaincre : finalement, de

la substance séminale de brdhman- nous ne savons rien.

Le chapitre IIT a été 1’occasion de s’intéresser au sens méme du terme brahman-. I’y ai
montré que la précarité de 1’étymologie et le sens de « Gebet », fruit d’un habitus chrétien prété
par Roth dans le St. Petersburg et par Grassmann dans le Wérterbuch zum Rig-Veda, mais aussi

la lecture maladroite de Haug des passages MS. 4.1.1 et A$vSS. 1.11.1, a directement mis en
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péril toute possibilité de se saisir du sens de brahman-. J’ai souligné que la premicre assise
solide que connait ce sens est le dégagement par Oldenberg, a la suite de Griswold, d’un fait
certain : le brahman est une parole : « [die] heiliges (liturgisches) Wort (Hymnus, Lied) »
(OLDENBERG, 1967b [1916] : 1129 [717]), « die heilige (zauberkriftige) Formel und das sie
erfiillende Fluidum der Zauberkraft“» (OLDENBERG, 1923 : 65 n. 1). De Charpentier a
Michalski qui plaident en faveur de sens déconnectés de la réalité du corpus rgvédique et font
fi du pluriel d’indices qui contrecarrent leurs propositions, il faudra attendre que Thieme
(1952a: 113-127) dégage le sens de « die (dichterische) Formulierung, also eine sprachliche
Formung » pour qu’un consensus s’établisse au sein des philologues. Tant Renou que Witzel,
Goto, Scarlata et le duo Jamison-Brereton épousent ce sens. Et cependant, comme le signale
Brereton, ce consensus n’est qu’artifice : si le brdahman est assurément un type de parole, le
sens de « formulation » n’est qu’une heureuse proposition. La substance sémantique de
brahman, 1’entente exacte qu’en ont les poctes rgvédiques, reste un plein objet de mystere :
I’insolubilité de 1’étymologie n’a cessé de se retrouver dans celle du sens. Par ailleurs, dans ce
chapitre III, je me suis attardé sur une proposition de Renou qui n’avait fait jusqu’alors 1’objet
d’aucune attention : I’interprétation de I’adjectif brhdt- comme un succédané de brahman. J’ai
démontré¢ que lorsque les contextes sémantico-linguistiques et poético-mythiques 1’activent
comme tel, lorsqu’il y a jeu langagier sur le brdahman, jeu sur le sentiment de proximité
étymologique entre brahman- et brhat-, cet adjectif se présente bien comme un rappel détourné,
une annonce par voie de langage du brahman et de I’intention de produire ce dernier a la suite
de gestes divins ou les dieux font figure de poctes. En outre, ’analyse des occurrences du
syntagme brhdt vadema — voire *brhdt VAC- — a révélé que ce dernier pouvait étre
systématiquement interprété comme traduisant une tentative de produire et dire un brahman

dans cette méme intention.

Les chapitres IV et V furent le chantier véritable du motif de ce travail : j’ai travaillé a y
dégager les différents modes d’existence du brahman. En 1V, j’ai distingué les actes de création
divine du brahman de ceux des poétes et j’ai montré que le brahman divin est un objet dont les
poétes prennent connaissance via un acte de phénoménalisation, régulierement exprimé par un
defining event. J’ai également mis en exergue que la création poétique du brdhman peut étre
percue essentiellement comme se faisant ex materia, mais que le trouble des schemes des

différents verbes créatifs impose quelques réserves et empéche de pleinement statuer.

En préambule de cela, j’ai souligné la récurrence de I’emploi des phénoménes lumineux

comme métaphores optiques de la connaissance. Si la lumiére, en ses différentes manifestations,
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est bien attestée dans le RV. comme phénoméne qui permet aux poetes de prendre connaissance
des objets et des mystéres qu’elle éclaire, j’ai proposé d’envisager ce qui s’accomplit via pareil
phénomene lumineux de deux maniéres. Premi¢rement, comme processus de
phénoménalisation. Autrement dit, via Heidegger, il a été question de considérer le phénomene
comme s’€puisant dans sa propre monstration mais pouvant aussi prendre un autre visage, celui
de [’apparition : possibilité d’étre un phénomene qui se fait 1’indice d’autre chose.
Deuxiémement, paralleélement a cet aspect processuel, j’ai proposé de considérer I’acte de
phénoménalisation comme engagement dans un processus cognitif via le concept de defining
events développé par Jurewicz. Celle-ci a dégagé toute la systématicité de ces modeles culturels
qui obéissent toujours a un seul et méme scénario dans le RV. : un phénomeéne lumineux émerge
depuis 1’obscurité — ou y met un terme —, dévoile ce qui se dissimulait sous cette derniére et en
permet la pleine connaissance. Une fois cela posé, de I’analyse des strophes 1.113.19, 10.65.11,
10.61.7, 2.34.7 et 6.16.36, une systématicité s’est dégagée : la création divine est — toujours —
acte de phénoménalisation. Le brahman créé par les dieux, le brahman de mode d’existence
divin, est toujours un objet révélé par un phénomene lumineux qui permet aux poctes de
s’engager dans le processus cognitif au terme duquel ils peuvent prendre pleine connaissance

de ce méme brahman.

De I’étude des strophes 1.113.19, 2.34.7ab et 6.16.36a, il est apparu que la
phénoménalisation du brdhman divin est processuelle et objet de requéte : ce dernier n’est pas
un objet qui s’offre a la connaissance d’emblée et sans effort. En outre, le capter, capter sa
phénoménalisation, repose sur un état de capacité cognitive extraordinaire rendu possible par
I’extase somique. En 1.113.19, la révélation se fait en trois €tapes et repose sur la phénoménalité
lumineuse de 1’aurore. Alors qu’Usas est localisée dans le ciel, elle est qualifiée de mata
devanam, dditer anikam et yajiidsya ketiir, des syntagmes qui convoquent un contexte poétique
et rituel ainsi que 1’espace de déploiement du vratd. Et ’aurore se fait apparition de I’acmé
méme de ce qu’elle annonce par voir de succédané (brhati) : elle annonce I’engendrement a
venir. Elle déploie alors une brillance durative qui la sanctionne comme révélatrice d’issues (vi
bhahi), dont celle privilégiée du brahman : gatu-. Usas apparait alors dans ’antdriksa. J’ai
démontré que cet espace-intermédiaire est un lieu de transition ou des objets peuvent étre saisi
par voie d’intellect et grace aux sens « psycho-cognitifs », une fois les poetes en état d’euphorie
somique. En cet espace, I’aurore se fait phénomene de manifestation synesthétique et propre a
consacrer poete les poétes (prasastikrd) par I’engendrement a venir. Et elle brille d’une brillance

(vy ticha) par laquelle elle accomplit son ipséité. Elle se fait, en effet, outil de dévoilement de
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ce qui se trouve au terme des issues, notamment par I’amphibologie entre les racines préverbées
vi-VR-, apa-VR-, vi-VAS-. Dans 1’ultime étape du processus, elle est lieu de tous les désirs
(visvavare) et engendre le brahman, le phénoménalise et lui confére un statut ontologique pareil
a celui du peuple (no jane janaya). L’analyse de la strophe 2.34.7 a montré que le processus de
phénoménalisation consiste pleinement en 1’engagement dans un processus cognitif. Sous la
brillance exacerbée des Maruts, par I’ambivalence de la racine CI7- et via le pada 2.34.7b (ratha
apanam brahma citayad divé-dive), le brahman divin s’est révélé comme un objet qui se
manifeste progressivement et dont I’immédiate saisie cognitive est impossible. En outre, les
occurrences ou le brahman est dit devatta- (1.37.4c = 8.32.27¢) et devahita- (5.42.2¢c et 4c) ont
achevé de le révéler comme un objet dont les poctes souhaitent se saisir. L’analyse des strophes
6.16.35-36 a permis de dégager que le don du brahman par Agni et sa phénoménalisation par
ce dernier correspond pleinement a un defining event. Le brahman s’y voit manifesté depuis
des ¢léments dont j’ai dégagé qu’ils sont a la fois matriciels et lieux de ténebres, voire chaos
depuis lequel les éléments du monde peuvent venir au jour : 1’ « utérus de la mere » (garbhe
matuh), 1’ « impérissable-syllabe » (aksdre) et la matrice du rtd (rtasya yonim). Par ces
différentes localisations, par la distinction entre Agni comme « a naitre » (jatavedas), immanent
et engendré (pitiis pitd), déja-né et tout connaissant (jatavedas), 1a phénoménalisation s’est de
nouveau révélée comme consistant en plusieurs étapes. La qualité de jatavedas d’Agni I’a
signalé comme ayant une connexion privilégiée avec le brahman et, en tant que tel, comme
connaisseur de ce qui le connecte aux éléments des ténebres, la connexion-causale méme du
brahman (bandhu-). La double nature chaotique de |’aksdra- a par ailleurs indiqué cet espace
comme abritant vraisemblablement le brdhman avant sa phénoménalisation. Outre la brillance
d’Agni, la phénoménalisation du brahman se voit sur un autre phénomeéne lumineux, 1’espace
en lequel elle s’accomplit : le ciel diurne, divi — ciel dans lequel le brahman peut alors se donner

a voir de lui-méme et s’offrir a la pleine connaissance (yad didayad divi).

L’analyse des deux strophes (10.65.11, 10.61.7) ou le brahman se voit engendré par des
collectifs divins dans I’optique de (r-)établir I’ordre, a été I’occasion de dégager le point suivant :
la phénoménalisation du brdhman y repose sur la collocation de phénomenes lumineux.
Contrairement a ses créations divines en 1.113.19, 2.34.7 et 6.16.36, il n’est alors pas objet de
requéte, mais un fait acté et assuré. La phénoménalisation du brdahman y est immédiate. En
10.65.11, le brahman est un objet engendré par un collectif de dieux rassemblés sous le terme
de sudanava et dont j’ai démontré qu’il s’agit des dieux énumérés dans les strophes 10.65.9-10.

Si dans cette diversité de dieux se trouvaient des acteurs assurés de deux des trois actions
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réalisées par ceux-la en 10.65.11 — soit I’érection du soleil et le déploiement du vratd des Aryas
—, ’engendrement du brahman est resté sans agent certain. Tenant compte de 1I’'importance des
phénoménes lumineux a méme I’hymne, de leur importance dans les defining events, et du fait
que chacune des trois actions divines soit participée de I’autre, j’ai avancé que 1’engendrement
reposait sur la collocation des phénomeénes lumineux imbriqués dans ces actions. Ces
phénomeénes sont les dieux dits sudanava dont j’ai montré toute la qualité lumineuse et
manifestatrice, le soleil (sitrya-) érigé par les dieux, et, enfin, le ciel diurne (div), espace ou peut
pleinement s’accomplir la phénoménalisation. A partir la strophe 10.61.7, j’ai montré que le
brahman divin est un objet manifesté par la collocation des phénomeénes dans le mouvement
propre a un defining event. En effet, ’inceste, en tant qu’acte dpavrata-, jette les ténébres sur
le monde. Le brahman se voit alors phénoménalisé par ceux qui participent du rétablissement
de ’ordre : les dieux, la semence (réfas-) céleste échappée de 1’inceste, et le feu rituel, Agni dit
vastos patim — soit Agni en tant qu’habilitation de Rudra a méme la sphére rituelle. En outre, le
brahman rudraique produit par le pocte Turvayana s’est révélé comme lieu de reproduction du
geste divin, tant de 1’inceste que de sa réparation et ce qui la permet. Sous extase somique et
confondu avec le ciel, Turvayana produit un brahman d’une puissance similaire a celle du

vengeur Rudra, un brdhman rudraique.

Au terme de ce chapitre, j’ai également démontré que deux actes de création divine du
brahman (1.105.15, 7.97.3d), signifiés via la racine KR-, se distinguaient des autres en ce simple
fait : le brahman s’y voit réalisé par un dieu fait poete. Par 1a méme, il délivre le bon exercice
rituel a observer (1.105.15) ou le brahman se voit traduit comme objet optimal de 1’exercice

poétique qu’il faut travailler a reproduire (7.97.3d).

Le chapitre IV portait sur les actes de création poétique du brahman. J’y ai dégagé les
différents schemes ou présupposés conceptuels des différentes racines employées pour signifier
cette création : KR-, TAKS-, ut-YAM-, a-IR-, pra-BHR-, RAS, DHA-, DHR-. En dépit de la
difficulté de se saisir pleinement de ces schémes et en prenant en compte les prédicats qui
accompagnent quelques-uns de ces actes créatifs, il est apparu ceci : lorsque les poetes créent
(KR-) ou faconnent (TAKS-) un brdhman, ils le font a partir d’un modele, un brdhman d’ordre
divin ou mythico-poétique, qu’ils tentent d’imiter ou qu’ils réactualisent. Les autres actes de
création (ut-YAM-, (prd-)BHR-, a-IR-, DHA-, DHR-) se sont révélés davantage comme la
manipulation d’un objet déja produit et manquent d’informer sur la conception du brahman
manipulé. D’aucunes de ces créations apparaissent toutefois comme volonté de réitérer une

création mythico-poétique a I’efficacité éprouvée (7.72-3-4, 8.66.11). A coté de ces actes, une
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création poétique fait exception : I’engendrement (JAN-). Non seulement cette création n’est
accomplie par les poétes qu’en 1’état de vipra-, mais les poctes imitent jusqu’au geste créatif
divin du brahman lui-méme. Toutefois, en raison du trouble persistant sur les schémes de ces
différents actes, causé notamment par la surrection d’emploi de ces différentes racines, ces

considérations sur la création poétique du brdhman apparaissent comme précaires.

Le chapitre V a été 1’occasion de se défaire de cette précarité et de dégager avec certitude
trois modes d’existence du brdhman. L’ analyse des prédicats ajdram, suviram (3.8.2b), acittam
(1.152.5¢) et suvrkti- (10.80.7ab, etc.) a révélé le brahman divin comme un objet
temporellement et intellectuellement éloigné que les poétes souhaitent conquérir, comme un
objet se refusant a I’intelligence immédiate et nécessitant une phénoménalisation. Ces prédicats
ont également permis de mettre en exergue que le brdhman divin est un modele vers lequel les
poctes ne cessent de tendre lorsqu’ils créent leur propre brdhman. L’étude des prédicats
purvyam (10.30.1a), parvatha (1.80.16) et des métaphores aqueuses, artisanales, sylvestres et
guerrieres (1.52.6-7, etc.) dans lesquelles est imbriqué le brahman, a révélé le brahman comme
pouvant étre d’un mode d’existence mythico-poétique, ce mode qui ne faisait jusqu’alors que
s’annoncer dans I’ombre des actes de création poétique. Dés lors qu’il est de ce mode, le
brahman apparait comme un objet ancestral érigé en modele et que les poétes ceuvrent a
réactualiser — tout comme il peut étre lieu de ré-accomplissement poétique d’un geste divin. La
multitude de prédicats précisant le brahman de création poétique, que ce soit les pronoms
possessifs, les rections au génitif, les déictiques, ou encore les termes ndvya- (4.16.21c, etc.),
navivah (7.36.2a), puri- (7.70.5ab), parivatsarina- (7.103.8b), les termes qui sont lieux
d’ancrage dans la sphere poético-rituelle (nirnije : 9.71.1d ; puarvacittaye : 8.3.9ab, etc.) ou
annoncent le brdhman comme d’une efficace particuliere (raudram : 10.61.1ab ; vardhana :
10.49.1b, etc.), tous ont signifié¢ ce brahman comme un objet commun, voué a I’éphémérité et
évanescence. Ils I’ont signifi¢ comme lieu de ré-accomplissement et actualisation du brdhman
de mode d’existence mythico-poétique, mais aussi comme un objet accessible, altérable et
déclinable, comme un outil au service des poctes. Enfin, le brahman est aussi apparu comme

pouvant étre confondu en tous les modes d’existence (10.114.8).

En résumé, du rapport que les poctes entretiennent avec le brdhman dans la Rksamhita,
nous pouvons retenir les faits suivants. Le brahman est de trois modes d’existence qui traduisent
la manieére dont les poetes I’envisagent alors qu’ils 1’évoquent : divin, mythico-poétique et
poétique. Le brahman de mode d’existence divin est un objet a I’accés malais¢€ qui ne s’offre a

I’expérience humaine que par le biais d’une phénoménalisation, presque systématiquement

247



exprimée via des defining events, qui traduisent I’engagement dans un processus cognitif. Ce
brahman est un objet dont les poétes travaillent a se saisir intellectuellement, mais qui semble
nécessiter un état de supra-cognition rendu possible par la consommation somique. Le brahman
de mode d’existence mythico-poétique est un objet ancestral érigé en modéle, dont les poétes
ont connaissance et qu’ils ne cessent de travailler a réactualiser. Le brahman de mode
d’existence poétique est un objet commun, maitrisable et maitrisé, modulable, déclinable et
décliné. C’est un lieu de reproduction et de ré-accomplissement du brahman de mode mythico-
poétique, voire divin. Il a lieu dans la temporalité du rite et son évanescence va de pair avec

celle de ce dernier.

Ainsi, si nous restons condamnés a 1’ignorance quant au sens précis et a 1’étymologie du
terme brahman-, la maniére dont les poétes considérent ce dernier peut tre saisie. Dés lors que
I’on considere le destin du terme, une interrogation persiste toutefois : qu’est-ce qui a autorisé
le passage de « formulation ésotérique » a « Absolu » ? Si la cause doit vraisemblablement étre
cherchée dans D’intériorisation du sacrifice, que la haute mysticit¢ du terme et 1’absence
d’immeédiateté de son étymologie autorisaient 1égion de développements sémantiques, rien dans
les actes créatifs ou les divers prédicats du brahman dans le Rgveda n’annonce cette transition.
Assurément, si le présent travail a permis de dessiner davantage les contours du brahman, celui-

ci conserve son plein statut de mystere : il appelle sans cesse a plus de fatigue.
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VII.

A

g

(anl]

Index

aksara-: 129-131 ; 141-143 ;

Agni: 70 (transite dans Dantariksa) ; 90, 97 (daivya hotard) ; 101,109-110 (Agni-
vastospati-) ; 103-104, 107-111 (punisseur de 1’inceste, Svarbhanu, Agni-Rudra) ; 116-
118,127-128 (phénoménalisation, connaisseur de I’issue (gatu-) du brahman); 120
n.155 (Narasamsa) ; 142 (pitiis pitd) ; 143-149 (jatavedas) ; 152-153, 200-201 (hotar
archétypal) ; 185-189 (confondu avec le yiipa et le poéte, phénoménalisation) ; 206-207
(purvya-) ;

Aditi: 56-58 (dditer anikam) ; 81, 88 (lieu déploiement du vratd); 98

(phénoménalisation) ;
antariksa- 68-71 ; 74-75 ;
apavrata- : 102-106 ;

Adityas : 85-86 (érecteurs du soleil) ; 88 (observateurs du vratd) ; 96

(phénoménalisation) ;
Indra et Varuna : 83-85 (érecteurs du soleil) ;

Usas : 51-54 (phénoménalisation et defining event) ; 56-58 (dditer dnikam) ; 56 (matd
devinam) ; 58 (vajiidsya ketir) ; 58-59 (brhati) ; 62-64 (prasastiki't) ; 66-67 (visvavare) ;

urmi- 218-219 ;

rta- : 54 n.72 ; 131 (rtasya yonim) ;

Rbhus : 79-80 ; 90-92 ; 96 (phénoménalisation) ; 93 (officiants-modeles) ;
ketu- 98-99 ; 58 (yajiiasya ketur) ;

kratu- 118 n. 152 ;

CIT- : 124 n.158, 98-99, 117, 124 ;

gatuvid- 153-154

JAN- 67-68 (janaya) ;

Jjatavedas- : 143-149 ;
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turz"yena brahmana : 146, 230-231 ;

Turvayana :112-116 ;

Tvastar : 79-80 ; 96 (phénoménalisation) ;

DA- : 122-123 (data) ;

dive-dive : 124 ;

DI-:150;

devatta- : 125 (devattam brahma) ,

devahita- : 125-126 (brahma...devahitam, etc.) ;
daivyd hotara : 89-90 ;

Dyaus : 99-100 (div, espace de phénoménalisation) ; 111 (virilité consacrée) ;
DYUT-95, 142

dhaman- : 195-197 (de Mitra et Varuna) ;
Narasamsa : 120 n 155 ;

vdajra-: 105-106 ;

vayuna- : 60-61, 200 ;

Vala : 135 n.76 ; 132 n.71, 135 (defining event) ; 80, 90, 135 n.76, 154 n. 200 (conquise
par Indra-Brhaspati) ;135 n.76, 101, 208 (conquise par ou avec I’aide des Angirases) ;

vasa- : 146-147 ;

VAS- : 65-66 (vi-VAS-) ;

Vata : 79 (vrsabhd purisind) ; 97 (phénoménalisation) ;
vastospati- 101, 109-110 ;

vipra- : 172-173,177-178 ;

visvavara- : 66-67 ;

VR-: 65-66, 154 n. 200 (vi-VR-) ; 65-66 (dpa-VR-) ;
VRDH- : 14 n. 21 ; 228-229 (vardhana-) ;
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vrsabha purisina : 79 ;

vratd- : 87-88 ;

ya ohate : 89 ;

yuvan- :185, 197-198 ;

yoni- 131-141 ;

pantha- 61-62 ;

Parjanya : 79 (vrsabha purisind) ; 97 (phénoménalisation) ;
bandhu- 144-149 ;

barasman : 13-15, 21-22, 29, 31-33 ;

BRH- :13 et suiv. ;

brhat- : 33-41 (succédané) ; brhati 58-59 (succédané) ;

Brhaspati : 80 (libération des eaux) ; 97 (phénoménalisation) ; 90, 155-157 (poéte
archétypal) ;

brahmapri- : 198-200 ;

BHA- : 65-66 (vi-BHA-) ; 59-60 (vi bhahi) ;
mantu-: 190 ;

mantra- . 191 ;

Maruts : 121 (phénoménalisation) ;
rdjas- 140-141, 217-218 ;

RAKS- 128 n. 161 ;

retas- 107-11 ;

Rudra-: 110-111 ;

salila - 133-134n.72 ;

Svarbhanu : 103-104, 146 ;
sudanu-: 76-77 ;

252



siirya- : 81 ;98-99 ;

Soma : 52-54 (extase et lumicre, cognition) ; 82-83 (érecteur du soleil) ; 84-85 (euphorie,

made) ;
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