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Introduction

La littérature puranique est une source particuliérement intéressante pour I'étude des
figures féminines. En effet, les purana sont des textes religieux mélant récits
mythologiques et prescriptions rituelles et, fait rare dans le paysage de la littérature
religieuse sanskrite, ce sont des ceuvres dont I’écoute et la récitation sont autorisées
aux femmes!. Par conséquent, étudier les figures féminines mises en scéne dans ces
ceuvres rédigées par des hommes brahmanes permet d’entrevoir quelles images, quels
modeles et quels messages sont présentés a ce public particulier?. Le discours dominant
des purdana est généralement en accord avec les valeurs dites du varnasramadharma?,
largement véhiculées dans la littérature des traités juridiques, les Dharmasastra : les
femmes chastes et totalement dévouées a leurs époux sont parmi les plus vertueuses?,
tandis que les hommes, au stade de leur vie de maitre de maison, ne peuvent en aucun
cas délaisser ou abandonner leurs épouses®. Par ailleurs, les purdna exposent de
nombreuses prescriptions religieuses destinées uniquement au public féminin,
généralement des vrata (observance). Par exemple, le voeu Anangadana (chapitre 70 du
Matsyapurana), expliquant comment propitier le dieu de I'amour Kama (nommé
également Ananga) s’adresse spécifiquement aux femmes’. Le chapitre 112 du
Skandapurana (SP) présente, dans un dialogue entre la déesse Parvati et des déesses
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désignées comme les méres du monde, les différents types de jelines et d’ascéses qui
peuvent étre accomplis par les hommes, mais aussi par les femmes si elles ont obtenu
I'autorisation de leur époux (chapitre 112.67-72)". Ces prescriptions s’accompagnent de
nombreux passages décrivant l'attitude attendue des femmes, ce que 'on appelle
communément le stridharma (régle de conduite des femmes)? :

Skandapurana 112.67

strinam tu daivatam bhartd na tato’nyad vidhiyate |
sa gatih paramam dhama sa dharmah paramah smrta ||

Pour les femmes, I'époux est un dieu ; rien d’autre n’est prescrit que cela.
1l est le refuge, la demeure supréme ; il est connu comme le dharma supréme.

Le comportement que doit suivre une veuve de brahmane est, par exemple, expliqué en
détail au chapitre 83 du Krsnajanmakhanda du Brahmavaivartapurana, tandis que le
chapitre suivant de cette ceuvre propose une catégorisation des femmes selon leurs
comportements.

Certains récits mythologiques mettant en scéne des figures féminines sont récurrents
et se trouvent dans presque tous les purana. Parmi eux, on pourra citer Savitri, épouse
dont I'amour et la dévotion a son époux Satyavan lui permettent de sauver ce dernier
de la mort. Comme il est d’usage dans la littérature puranique, prescriptions et récits
mythologiques sont associées et enseignées sous forme de dialogue, qui, dans le cas de
prescriptions destinées aux femmes, se tient généralement entre la déesse et son
époux, le dieu supréme. L'histoire de Savitri est le support d’un rite spécifique le Savitrt
vrata qui a fait 'objet de chapitres spécifiques dans les compilations médiévales® et est
encore célébré par des femmes, notamment en Orissa'. Cette histoire a également servi
a introduire d’autres sujets, comme la description des enfers (voir
Brahmavaivartapurana, vers 1.23-26 du Prakrtikhanda).

De Sati a Uma

Parmi les récits mettant en scéne des épouses dévouées, on trouve également de
maniére récurrente le récit de Sati, fille de Daksa. A la suite de I'injure faite par son
pére a Siva son époux, elle s’immole dans le feu du yoga. Selon Mertens (2019), la figure
de la déesse Sati préexisterait a celle d’'Uma-Parvati mais dés le 1vesiécle, ces deux
identités de la grande déesse fusionnent dans un récit de naissance successive en l'une
(Sati) puis l'autre (Uma, fille de Himavat)". Cesdeux naissances successives
sont mentionnées dans le Kumarasambhava de Kalidasa (1.21). Mertens (2002) propose
de reconstruire les différentes étapes du développement de ces récits mythologiques
qui déclinent les différentes identités de la déesse. Selon elle, lors de la premiére phase
de développement (c’est-a-dire dans le Brahmandapurana, le Vayupurana et le
Brahmapurana), la mort de Sati est un motif indépendant qui, dans la deuxiéme phase,
va étre juxtaposé a celui du mythe de Daksa (dans le Vayupurana). Lors de la troisiéme
phase, le récit de la mort de Sati sert de préface au mythe de Daksa (voir la
Vayaviyasamhita du Sivapurdna). Elle ne deviendrait la cause de la destruction du
sacrifice de Daksa que lors de la quatriéeme phase dans les sources suivantes: le
Bhagavatapurana ; la Rudrasamhita du Sivapurana ; le Skandapurana (tardif) . La
cinquiéme phase, qui pourrait étre reconstruite a partir des récits du Matsyapurana et
du Padmapurana, présente une forte orientation sakta® et introduit le récit associé aux
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108 lieux de peélerinage et noms sacrés de la déesse. La derniére phase développe la
précédente par I'ajout d’'un récit mythologique et étiologique dans lequel Siva, fou de
chagrin, transporte le corps calciné de Sati de place en place créant le paysage sacré du
culte $akta des aktipitha™.

L’étude menée par Mertens porte essentiellement sur I’évolution du mythe de Sati en
association avec le récit de la destruction du sacrifice de Daksa. En s’intéressant aux
récits successifs de la déesse, il est possible d’observer I’évolution du culte qui lui est
dédié, de comprendre sa place et son réle dans le panthéon et de révéler les
conceptions religieuses des oceuvres contenant ces récits. Acet égard, le
Skandapurana (SP) est particuliérement intéressant car cette ceuvre propose une
version atypique des naissances successives de la déesse : I'originalité du récit du SP est
double. D’abord, il propose trois naissances successives de la déesse : une premiére de la
bouche de Siva (dont I'extrait est traduit ci-aprés, chapitre 9), une deuxiéme comme
fille de Daksa, Sati (chapitre 10.6-40) et enfin, une troisiéme en tant que fille de Mena et
de Himavat (chapitre 11.19-38). Cette derniére naissance se distingue dans le SP par
I’association a un récit mythologique, par ailleurs connu mais peu courant, celui des
trois filles de Himavat nommées Aparna, Ekaparna et Ekapatala.

Généralement, les récits puraniques mentionnent I'immolation de Sati et son statut
d’épouse de Siva comme les antécédents narratifs de la conquéte de Siva par
Uma-Parvati : s’étant illustrée antérieurement par sa dévotion extréme a Siva et son
pouvoir ascétique qui lui a permis de s'immoler par le feu de son yoga, la déesse dans
cette nouvelle existence réussira & conquérir le coeur de Siva. Dans le chapitre 21 du
Vamana purana, la demande du récit de la naissance d’'Uma est introduite par
I’évocation de la mort de Sati, de sorte que ces deux naissances sont pergues comme
successives. Ainsi le sage Narada demande-t-il a Pulastya :

narada uvaca

brahmams tvayd mamakhyata mrta daksatmaja sati |
samjata himavatputrity eva me vaktum arhasi || 21.5
Narada demanda :

Brahmane, tu m’as raconté que la fille de Daksa, Sati, était morte ; peux-tu
me dire comment elle est née en tant que fille de Himavat ?

Le vers 44 du chapitre 1 de la Rudrasamhita du Sivapurana mentionne également les
deux naissances successives : la déesse Sati renait en tant que fille de Himavat. Dans le
chapitre 32 du Brahmapurana, I'histoire de Sati est associée au récit de la naissance
d’'Uma et de son ascése pour devenir épouse de Siva. Certaines versions indiquent,
comme le Skandapurana, que Himavat et Mena engendrent non pas une, mais trois
filles : les sceurs Aparna, Ekaparna et Ekapatala (Vayupurana 72.4-20, Brahmandapurana
3.10.6-22, Harivamsa 1.13.12-23) 5. Des mentions secondaires de ce récit existent,
n’évoquant que les noms de ces trois sceurs ou un détail de I'histoire. Par exemple, le
Matsyapurana (13.8-9) mentionne l'existence de trois sceurs en les nommant Uma,
Aparna et Ekaparna, tandis que le Vamanapurana (50.1) indique que Mena est la mére de
trois filles et un fils, sans les nommer. La particularité du récit des trois sceurs est la
mise en sceéne d’une triple ascése féminine qui culmine avec celle d’Aparna, qui sera
celle qui obtiendra la grace de Siva. Chacune des sceurs se soumet A une ascése
particuliére qui justifie son nom : Ekapatala ne consomme qu’une seule fleur pendant
2000 ans et a pris refuge sous un arbre patald, Ekaparna ne consomme qu’une feuille
pendant 2000 ans et pratique 1’ascése sous un banyan, tandis qu’Aparna, sans refuge, ne
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mange absolument rien. Face a cette ascése extréme, Mena s’écrie « Uma» « Oh!
Non ! », ce qui donne un nouveau nom a Aparna. Bien que le Kumarasambhava relaie
cette pseudo-étymologie’® d’'Uma et utilise le nom d’Aparna pour désigner la
déesse (5.8), le récit spécifique des trois sceurs n’y est pas relaté.

Originalité de la premiére naissance de la déesse et
conséquences dogmatiques

Si le SP est original en ce qu’il propose le récit détaillé des ascéses des trois sceurs, il
I’est encore plus en introduisant un récit supplémentaire : la naissance de la déesse de
la bouche méme de Siva (chapitre 9) avant son existence en tant que Sati. A ma
connaissance, aucun autre purana ne relate cette naissance antérieure de la déesse. Le
contexte dans lequel elle s’insére est, en outre, tout a fait particulier. En effet, la
construction narrative des huit premiers chapitres du SP ne suit pas une chronologie
lindaire, mais consiste en une succession de retours en arriére et de situations
paralléles au temps de la narration du SP, qui se déroule dans le présent kalpa'’. En
replagant les événements narrés sur un axe chronologique, on comprend que la déesse
n’existe pas au moment de la création du monde, mais qu’elle n’apparait que dans le
présent kalpa. Elle résulte d’une faveur accordée par Siva 3 Brahma, aux dieux et aux six
sages assemblés a Prayaga. La maniére dont elle vient au monde refléte une vision
cosmogonique non dualiste puisque, comme vous pourrez le lire dans I'extrait ci-apres,
elle émane de I'énergie de Siva sortant de sa bouche. Le SP entretient de fortes relations
avec le courant pasupata, dans lequel Siva est la cause universelle. L’ajout de cette
apparition préalable a sa naissance en tant que déesse est parfaitement cohérent avec
une affiliation pasupata duSP. La déesse n’est pas a voir comme une entité
indépendante (ce qu’elle sera dans les courants dualistes ou sakta) mais comme une
émanation de Siva. Ainsi I'étude et I'analyse des mythes narrés dans les purana peuvent
indiquer les conceptions religieuses de leurs auteurs.

Limpression de déja-vu de la premiére naissance de la
déesse (devi)

Le récit narrant la premiére apparition de la déesse avant son existence en tant que Sati
peut se résumer ainsi: grice a la réalisation d’une ascése et a une dévotion intense a
Siva, les sages, les dieux et Brahma sollicitent et obtiennent du dieu une faveur. Ils
demandent, entre autres, qu'il soit toujours accompagné d’une déesse (devi) et d’un fils,
ainsi que de gana divins. Cette demande a une fonction programmatique et annonce en
quelque sorte le contenu de I'ceuvre elle-méme, qui narre le parcours de la déesse en
quéte de maternité et la naissance d’un fils de Siva, le tout émaillé de récits de dévots
qui deviennent par leurs austérités des gana de Siva. L’exaucement de la faveur débute
par la création de la déesse sollicitée : pour ce faire, Siva émet une partie de son tejas
lumineux, qui sort de sa bouche et devient déesse (elle n’a pas de nom particulier et est
simplement désignée par le terme devi). 1l enjoint alors a cette derniére de pratiquer
I'ascese et de propitier Brahma en quéte d’une faveur. On pourrait se demander
comment le récit de naissance de devi de la bouche de Siva a pu étre intégré et accepté
alors qu’aucune autre source ne relate cet événement.
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Bien que ce récit, fruit d’'une conception $ivaite et pasupata du monde, soit unique et
propre au SP, il produit un effet de déja-vu pour un lecteur de I'édition critique.
En effet, le récit de cette apparition entreméle des motifs qui ont été utilisés
précédemment dans les chapitres 1 a 8. Le premier motif est '’émanation brillante du
tejas de Siva comme cause de la création d’un nouvel étre : ce procédé de naissance est
mentionné lors de la création de Nilalohita (SP4.14-15)®. Dans ce récit, 'apparition
d’une goutte de sueur de Brahma tombant dans le feu du sacrifice est décrite comme
étant le tejas de Siva, tandis que son contact avec le feu du sacrifice donne naissance a
Nilalohita. Dans les deux récits (Nilalohita/devi), le tejas brillant crée un étre qui
posséde les qualités de la divinité. Un deuxiéme motif pourrait étre la naissance de la
déesse Sarasvati relatée au chapitre 5 (SP5.10-17) : comme au chapitre 4, un étre divin
nait du feu du sacrifice, mais cette fois, il s’agit d'une déesse. Alors que I'apparition de
Nilalohita a lieu au temps des origines, celle de Sarasvati se produit au présent kalpa,
tout comme ce sera le cas de I'apparition de devi. Le troisieme motif est la création
d’une déesse a partir de la bouche de Nilalohita, cette fois au temps des origines : la
déesse Vac, appelée sarvavidyadhidevi, « la maitresse de tous les savoirs » et qui sera
connue aussi sous le nom de Sarasvati, nait de la bouche de Nilalohita au chapitre 7
(SP7.5-9)™. Outre la répétition des motifs des naissances de Nilalohita, de Sarasvati et
de vac®, qui crée un effet de déja-vu, les auteurs introduisent le récit original
d’apparition de devi comme un préambule logique aux deux autres naissances en tant
que Sati, puis en tant qu’Aparna-Uma: ils enchainent les trois récits de maniére
successive et lient ces récits les uns aux autres par la répétition d’autres motifs, comme
celui de la faveur demandée par la déesse a Brahma. Seulement évoquée en SP9.20,
cette faveur est mentionnée par deux fois au chapitre 10 (SP10.2-3 et SP10.24). But de
I'ascese pratiquée par la déesse au chapitre 11, elle se trouvera répétée de maniére un
peu plus développée au chapitre SP162 quand la déesse obtiendra réellement le statut
d’épouse de Siva. Ces trois naissances successives de la déesse dans le SP peuvent étre
considérées comme une spirale narrative : le premier anneau de cette spirale est le bref
récit de la naissance de la déesse a partir de la bouche de Siva, qui pose les jalons de son
statut (c’est une émanation de Siva) et de son but (réintégrer 'union avec la divinité).
Le second anneau est le récit usuel de la destruction du sacrifice de Daksa qui se clot
par I'auto-immolation de Sati grice a ses pouvoirs yogiques et son veeu de renaissance.
Le troisiéme anneau, la naissance en tant qu’'Uma-Parvati, participe a la réalisation
d’une partie de la faveur obtenue par les sages, les dieux et Brahma et se déploiera dans
I'intégralité du SP. La déesse accédera a une union finale avec Siva grace a I'adoption de
I'arbre asoka.

Répétition de motifs, un indice de style authentique ?

Si l'effet de déja-vu est réel pour un lecteur de I'édition critique, cette affirmation
peut-elle étre généralisée a I'ensemble des auditeurs/lecteurs du SP ? En effet, si 'on
observe attentivement I'apparat critique de I’édition, on s’apercoit que la transmission
des premiers chapitres est assez complexe. La présentation de Iétat de transmission du
texte qui suit, a pour but d’introduire le lecteur aux problémes rencontrés lors de
I’établissement d’une édition critique et a 'une des spécificités du genre puranique, la
réécriture du texte au fil de sa transmission, ce que Bakker? appelle « composition-in-
transmission ». Les manuscrits utilisés pour établir I'édition critique du premier volume



12

La premiére naissance de la déesse dans le Skandapurana (SP 9.11-23)

du SP sont au nombre de huit : trois manuscrits anciens nommés S, S, et S;-S, et cinq
plus récents désignés par A, A,, A; A, et R?. Cette situation est particuliérement
intéressante et rare?, puisque I’écart temporel entre ces manuscrits permet d’identifier
les passages anciens et ceux qui ont été ajoutés au cours de la transmission ; de méme,
est-il possible d’observer comment un mot, une épithéte ou un pada ont été modifiés au
fil de la transmission. Lorsqu’un passage n’est présent que dans les manuscrits récents,
il convient de s’interroger sur son authenticité : ce passage s’est-il perdu ou a-t-il été
ajouté au fil de la transmission ? La ligne éditoriale suivie dans tous les volumes du SP
est de choisir, autant que possible, les lecons présentes dans les manuscrits S qui sont
les plus anciens (Adriaensen et coll., 1998, p.41-45). Dans le volume 1, les passages
considérés comme des additions faites au cours de la transmission et qui n’étaient pas
présents dans les manuscrits S ont été édités en appendice. Pour donner une vue
synthétique de la transmission des neuf premiers chapitres, j’ai consigné les
informations de 'apparat critique dans le tableau ci-dessous :

Tableau 1. - Panorama de la transmission des 9 premiers chapitres du SP dans les manuscrits S,,

S, S, RA,ALALA,
Ms s, s, $3/4 R A A, A, A,
artiel artiel artiel
11-27|P P absent absent complet | complet | complet P
(1.1-24) (1.21-27) (1.15-27)
partiel
2.1-29 | absent complet |absent absent complet | complet | complet (2.1-24)
partiel partiel
3.1-30 | complet complet complet | complet | complet | absent
(3.16-30) (3.16-30)
partiel partiel (4.1-4
4.1-41 complet complet | complet | complet | complet | absent
(4.1-5) et colophon)
partiel
5.1-69 | absent (5.1-50) complet complet | complet | complet | complet | absent
6.1-14 | absent absent absent complet | complet | complet | complet | absent
partiel
7.1-38 absent absent complet | complet | complet | complet | absent
(7.38-39)
complet
8.1-37 | mais absent absent complet | complet | complet | complet | absent
retracé
partiel
9.1-33 | complet absent (9.20-33) complet | complet | complet | complet | absent

Ce tableau indique trés clairement que le chapitre 6 ne se trouve dans aucun des
manuscrits anciens nommés S et qu’il en est presque de méme pour le chapitre 7, dont
seuls les deux derniers vers 38 et 39 peuvent étre lus dans un manuscrit S. Pourtant,
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bien que non attestés dans les manuscrits anciens, ces deux chapitres n’ont pas été
édités en appendice. Les éditeurs ont pris soin de souligner cet état particulier du texte
en réduisant la police de ces deux chapitres?, mais malheureusement, ils n’ont pas
indiqué explicitement les raisons de ce choix. Certaines peuvent étre déduites
d’informations données ¢a et la dans les notes du synopsis. Pour le chapitre 7, les
éditeurs indiquent que les vers 7.1-11 (c’est-a-dire la naissance de Vac) répondent a une
question posée par les sages au vers 20 du chapitre 5 qui est, a ce moment-la du récit,
laissée sans réponse?. En revanche, ils concédent que les vers 26 335 du chapitre 7
pourraient étre une interpolation des manuscrits R et A%. Pour le chapitre 6, je n’ai
trouvé aucun argument explicite dans les notes?” laissant les deux questions suivantes
sans réponse : ce chapitre a-t-il été inséré au cours de la transmission ? Ou était-il
originellement présent dans les manuscrits S? Le chapitre 5 qui le précéde narre,
entre autres, la décapitation de la cinquiéme téte de Brahma et se cl6t en affirmant que
Nilalohita portera le crine de cette téte décapitée. Le chapitre 6 raconte en 14 vers
comment Nilalohita recoit le sang de Visnu dans le bol 2 aumdne qu’est le crine de
Brahma, puis comment du reflet de Visnu qu’il apergoit dans le liquide contenu dans le
bol, il créé un homme (nara) semblable a Visnu. Le chapitre 7 débute en racontant que
Nilalohita, arrivé dans le Brahmaloka, demande 'aumdne et que satisfait de 'offrande
offerte par Brahma, il lui accorde un veeu. C’est lorsqu’il accepte la faveur sollicitée par
Brahma en pronongant la syllabe o que de sa bouche apparait Vac.

Bien qu'il serait possible de considérer 'enchainement narratif des chapitres 5, 6 et 7
comme un indice d’originalité du chapitre 6 en raison d’une cohérence logique, cette
derniére pourrait également étre le fruit des réécritures postérieures. Un autre
argument en faveur d’une ancienneté du chapitre 6 pourrait étre la répétition du motif
de la naissance de nara, dont la narration partage des points communs avec les autres
motifs de naissance des chapitres 4, 5, 7 et 9. Un autre indice pourrait étre le fait que
deux épithétes utilisées par Brahma pour désigner Siva dans son éloge au début du
chapitre 9 (chapitre présent dans le manuscrit S ) évoquent la création de Nara (narrée
au chapitre 6) et celle de Sarasvati (chapitre 7) : sarasvatisrje (9.6b) et namo narasya
kartre (9.9a). Malheureusement, ces deux parties de textes situées a I'extrémité du
folio 1.22a du manuscrit S, sont perdus en raison de I'émiettement du manuscrit. Si la
cohérence narrative et la répétition de motifs sont des arguments en faveur de
I’existence des chapitres 6 et 7 dans les recensions anciennes, ils ne constituent pas des
preuves, mais un faisceau d’indices. A celui-ci, on pourrait ajouter la numérotation des
chapitres présents dans certains colophons?® des manuscrits S: par exemple, le
chapitre 9 dans le manuscrit S, se cl6t sur le colophon skandapurane navamo’dhyayah « le
neuviéme chapitre du Skandapurana »; le colophon du chapitre suivant dans le
manuscrit S, est  skandapurane dasamo’ddhyayah «le dixiéme chapitre du

Skandapurana »*. Ces deux colophons issus de deux manuscrits S différents invitent a
penser la encore que les chapitres 6 et 7 étaient présents dans la recension ancienne,
chapitres dont le contenu n’était peut-étre pas tout a fait celui lisible dans les
manuscrits R et A, mais était sans doute proche®. Ainsi, 'enchainement des motifs
observés précédemment est un des indices pouvant conforter la position des éditeurs
concernant I'authenticité ou 'ancienneté des chapitres 6 et 7, indice complété par la
numérotation des chapitres dans les colophons.

Déterminer si ces chapitres sont présents ou non dans la recension S du SP nécessite de

croiser de nombreuses informations : ’observation de ’état de manuscrits, ’étude des
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colophons, I'analyse des structures des récits et celle des relations d’intratextualité
avec d’autres chapitres attestés dans les manuscrits S. Expliciter les choix éditoriaux
lors de I’élaboration d’un texte est essentielle pour permettre aux recherches futures
d'utiliser ce texte comme source historique, notamment lorsqu’il s’agit de récits
particuliérement atypiques. Bien qu’il élude la datation du chapitre 6, 'article de
Bakker et Bisschop (2016) s’appuie en partie sur ce dernier pour éclairer
I'interprétation et la compréhension d’'une représentation de I'arme pasupata sur une
architrave a la porte d’entrée d’'un temple dédié 3 Mahadeva au Rajasthan®. Le récit
mythologique de la naissance de Vac a partir de ’énonciation de la syllabe orn est sans
aucun doute une source utile pour les Mantra Studies. La possible ancienneté de ces
chapitres invite a approfondir les recherches sur l'influence potentielle du SP sur
d’autres récits puraniques ou d’autres représentations iconographiques.

Avant-propos sur I'extrait, sa traduction et ses notes

Cet extrait est issu du chapitre 9 du Skandapurdna : le texte reproduit ici est celui de
I’édition critique sans son apparat®2. Pour ce passage précis (chapitre 9 vers 11 a 23), les
manuscrits disponibles sont les suivants : .S, (a partir du vers 20), A, A,, A, etR. J'ai
indiqué dans les notes de bas de page les variantes ou lecons les plus significatives, mais
j'ai ignoré celles qui reflétent de simples erreurs dans la transmission. Ce passage
représentatif du genre puranique alterne récit et paroles rapportées. Par conséquent,
on y trouvera des formes verbales au discours direct et aux temps du présent, mais
aussi de nombreux verbes a I'imparfait ou au parfait. Cet extrait ne contient pas de
difficultés particuliéres et rassemble les notions ou constructions grammaticales
suivantes : le locatif absolu, de nombreux exemples d’absolutifs, la construction des
verbes d’énonciation avec double accusatif ainsi que I'emploi de la particule iti ou
encore la construction passive, diverses maniéres d’exprimer la possession et plusieurs
exemples de composés. Cet extrait court et relativement simple se présente comme un
entrainement facile a la traduction.

Plusieurs parcours de découverte du texte sont possibles pour le lecteur. Il peut au
choix s’entrafner a traduire directement le texte en devanagari ou en translittération. Il
pourra ensuite comparer sa traduction a celle vers a vers proposée aprés les extraits en
devandgari ou en translittération. Si certains points restent a éclaircir, il pourra se
reporter aux remarques de la traduction pas a pas. Une autre possibilité est de suivre la
traduction vers a vers suivie de remarques grammaticales et commentaires de
traduction.

Extrait en devanagari

FAIGHAR IaT4|
Sgugdd ¥gafd dada: g tehu: |

IaT9 JETeaTTy audfaar 231
e} ST T: TRIhUET F ST |

TR §d Ve gAY @ ITan)l R
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IR |
Y Faffaey TERauaar)

g fot= SIgT gl 2 I
ERICIEL

gfe get sf dder afe aat arvgy :
JEIeday Ay 3RUgd Hawd : 11 ¥l
gEdagsrly Rdd gearayn
Gderly 7 T fgd: Ty fde: 11 3kl
g el Yy §E SR |

QY Y §gdi 39 ot aREgTS 1 &I
IR 3|

QaHh: § HIAT-SIGION SE<i: |

w@ah deil Agfead agsicaaanTadll gull
e IS W qE@IGechi TSI g
dTHTE Ha AR FaTay=uga |l 3¢l
grhIsi & 9 qfH = Afgw @ fafgan
IUARY T Sai AT gAT afSdl 2Rl
JTHIE Uga=<al &l chAeTel g |

STt & aReARTe IR 1 011
a1 qf gfasma Jusawg Tashd |

59 AHIATE Q[UIed 79 qivot|

Thet TheTard! SIST J&Taita qurem: |l 2211
STHRT SRYT AT RN ST=HafAdT: |
HGhIAUHT ghl 364 9 Haca |l Rl
37 AATHA: AB: WUIRLFT STATH: |
qud ufs T+ & widsafa 7 "=/ 12310

Extrait en translittération

sanatkumara uvaca |

brahmany athaivam stuvati devadevah sa lokapah |
uvdca tustas tan devan rsims ca tapasaidhitan ||11]|
tusto 'smy anena vah samyaktapasa rsidevatah |
varam briita pradasyami suniscintya sa ucyatam ||12||
sanatkumara uvaca |

atha sarvan abhipreksya samtustams tapasaidhitan |
darsanenaiva viprendra brahma vacanam abravit ||13||
brahmovaca |

yadi tusto 'si devesa yadi deyo varas ca nah |

tasmdc chivas ca saumyas ca drsyas caiva bhavasva nah |[14]|
sukhasam vyavahdryas ca nityam tustamands tatha |
sarvakaryesu ca sada hitah pathyas ca $amkarah ||15||
saha devya sastinus ca saha devaganair api |

esa no diyatam deva varo varasahasrada ||16||
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sanatkumara uvaca |

evam uktah sa bhagavan brahmana devasattamah |
svakam tejo mahad divyam vyasrjat sarvayogavit ||17||
ardhena tejasah svasya mukhad ulkam sasarja ha |

tam aha bhava nariti bhagavan visvaripadhrk |[18||
sakasam dyam ca bhiimim ca mahimna vydpya visthita |
upatasthe ca devesam dipyamana yatha tadit |[19]|

tam aha prahasan devo devim kamalalocanam |
brahmanam devi varadam aradhaya sucismite |20||

sa tatheti pratijiidya tapas taptum pracakrame |

rudras ca tan rsin aha srnudhvam mama tosane |

phalam phalavatam $restha yad bravimi tapodhanah ||21||
amara jaraya tyakta aroga janmavarjitah |

madbhaktas tapasa yukta ihaiva ca nivatsyatha ||22||
ayam caivasramah sresthah svarnasrnigo 'calottamah |
punyam pavitram sthanam vai bhavisyati na samsayah ||23||

Traduction vers a vers

11. Tandis que Brahma le louait, le dieu des dieux, protecteur des mondes, satisfait,
répondit a ces dieux et a ces sages grandis par leurs austérités :

12. Je suis satisfait de cette ascése totale qu’est la votre, 6 sages et dieux ! Demandez
une faveur et je 'accorderai ; prononcez-vous apreés y avoir bien réfléchi.

Sanatkumara dit :

13. Alors, apres les avoir observés d’un simple regard, eux tous qui étaient pleinement
satisfaits (et) grandis par leurs austérités, 6 le meilleur des sages, Brahma formula
(cette) demande :

Brahma a dit :

14. O seigneur des dieux, si tu es satisfait et si un veeu doit nous étre accordé, alors
puisses-tu étre pour nous favorable, bienveillant et aussi visible !

15. (Puisses-tu étre) toujours facilement accessible, ayant I'esprit satisfait, bien disposé
envers tous (nos) actes, bénéfique et bienfaisant !

16. (Puisses-tu étre) accompagné d’une déesse et d’un fils, ainsi que de gana divins* !
Que ce veeu nous soit accordé,  dieu, toi le dispensateur de milliers de faveurs !
Sanatkumara reprit :

17. A ces mots de Brahma, le bienheureux dieu supréme, parfait connaisseur du yoga,
émit son propre tejas*, splendide et divin.

18. Avec la moitié de son tejas®, il expulsa alors de sa bouche une comete; le
bienheureux, lui qui recouvre toutes les formes, lui dit « Deviens femme ».

19. Celle-ci, apreés avoir empli l'air, le ciel et la terre grice a sa majesté, s’arréta et se
placa (en position d’hommage) devant le seigneur des dieux resplendissante telle la
foudre.

20. Souriant, le dieu dit a cette déesse aux yeux de lotus : « O déesse au sourire pur,
propitie Brahma le dispensateur de faveur ! »

21. Acquiesgant d’un « soit », celle-ci commenca a pratiquer I'ascése, et Rudra dit aux
sages : « Apprenez de moi (ces) deux satisfactions, je vais vous dire ce qu’[est] votre
fruit, 6 ascétes qui étes les meilleurs parmi ceux qui obtiennent des fruits.

10
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22. Vous vivrez ici-bas immortels, libérés de la vieillesse, sans maladie, exempts de
(nouvelle) naissance, dévoués a moi et adonnés a I’ascese.

23. Et aussi cet excellent refuge, ce meilleur des monts qui posséde un pic doré,
deviendra assurément un lieu pur et sacré, cela ne fait aucun doute.

Traduction vers a vers annotée et expliquée

17 sanatkumara uvaca |
brahmany athaivam stuvati devadevah sa lokapah |
uvdca tustas tan devan rsims ca tapasaidhitan ||11|[*

Tandis que Brahma le louait, le dieu des dieux, protecteur des mondes, satisfait,
répondit a ces dieux et a ces sages grandis par leurs austérités :

uvdca : parfait 3¢ singulier actif de Vvac- « dire ».

brahmany athaivam stuvati: locatif absolu, généralement utilisée pour
énoncer un proces incident permettant de situer ou déterminer le procés
principal. Le sujet du locatif absolu est au locatif, tandis que 'action est
souvent exprimée par un adjectif verbal accordé en genre, en nombre et en
cas avec le sujet du locatif absolu. Ici le sujet est brahmani, locatif singulier de
Brahma ; la forme verbale du locatif absolu est stuvati, participe présent du
verbe Vstu- au locatif singulier traduit ici par un imparfait duratif pour
exprimer I'action en train de se dérouler.

devadevah sa lokapah : nominatif singulier, sujet de la principale. Il s’agit ici de
Siva.

athaivam : est le résultat du sandhi des mots atha et evam.

uvdaca tustas tan devan rsims ca tapasaidhitan : les verbes de parole « dire
quelque chose a quelqu'un » en sanskrit se construisent avec un double
accusatif, raison pour laquelle les mots tan devan rsims ca + edhitan sont a
I'accusatif pluriel.

tapasaidhitan : le sandhi provoque la contraction de la finale -a de tapasa avec
I'initiale de edhitan. edhita- est I'adjectif verbal formé sur la racine Vedh-
signifiant « croitre, augmenter, se réjouir, grossir » et qui se construit avec
un complément de moyen a I'instrumental (tapasa).

18 tusto 'smy anena vah samyaktapasa rsidevatah |

varam briita praddasyami suniscintya sa ucyatam ||12||
Je suis satisfait de cette ascése totale qu’est la vbtre, 6 sages et dieux !

Demandez une faveur et je 'accorderai ; prononcez-vous apreés y avoir bien
réfléchi.

anena vah samyaktapasa : cet ensemble est complément de moyen du verbe.
Anena est l'instrumental neutre singulier de idam; samyaktapasa est un
composé appositionnel ou karmadharaya formé de l'adjectif samyak et du
substantif tapas neutre ; vah est le génitif pluriel du pronom personnel tvad- ;
le sanskrit exprime généralement la possession par cette construction plutdt
que par un adjectif possessif.

rsidevatah : composé dvandva au vocatif pluriel : rsi-devatah. Alors que dans
les autres types de composés le premier membre dépend du second, ceux
composant le dvandva n’ont pas de relation de dépendance et ont le méme
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statut (ce qui explique que le dvandva admet plus que deux membres). Dés
lors, il est logique que I'on débute la traduction par le premier membre (et
non par le second comme c’est le cas pour les autres composés) : « sages et
dieux », et non l'inverse. Les dieux se sont joints aux sages dans le récit
a partir du chapitre 8.

briita : impératif 2¢ personne du pluriel de Vbri-.

pradasyami : futur 1° personne du singulier du verbe composé pravda-.
suniscintya sa ucyatam : sa(sah) est le nominatif masculin singulier du pronom
démonstratif tad-. Il remplace ici vara-, substantif masculin signifiant
«don », «faveur» et est sujet du verbe ucyatam, qui est une forme
d’impératif passif 3¢ du singulier de Vvac-. suniscintya correspond a ’absolutif
du verbe composé su-nisVcint- (d’out le suffixe -ya ; dans les textes épiques et
puraniques, il est fréquent de rencontrer des verbes avec plusieurs
préverbes).

19 sanatkumara uvaca |
atha sarvan abhipreksya samtustams tapasaidhitan® |
darsanenaiva viprendra brahmd vacanam abravit ||13||

Sanatkumara dit :

Alors, apres les avoir observés d’'un simple regard, eux tous qui étaient pleinement
satisfaits (et) grandis par leurs austérités, 6 le meilleur des sages, Brahma formula
(cette) demande :

abhipreksya : absolutif du verbe composé abhivpreks- (d’ou le suffixe -ya).
L’absolutif est construit avec un complément d’objet direct : les accusatifs
masculins pluriel sarvan+ samtustams+edhitan, qui sont également
complément de vacanam abravit. Pour l'explication de tapasaidhitan, se
reporter au vers 11.

abravit : imparfait 3¢ singulier actif de Vbri-.

viprendra : vocatif singulier masculin. Ici le sage interpellé est I'interlocuteur
a qui Sanatkumara raconte le Skandapurdna. Ce sage n’est autre que Vyasa,
auteur mythique de la grande épopée, le Mahabharata. L'incipit du SP met en
scéne une assemblée de sages réunis a Prayaga, un jour de pleine lune, pour
se baigner a la confluence de la Ganga et de la Yamuna®. L3, ils demandent a
un récitant puranique (pauranika siita) qui passait par la et a qui ils offrent un
siége, le récit de la naissance de Karttikeya (le fils des Krttika, c’est-a-dire
Skanda). Le récitant (siita) commence alors son récit en racontant que, alors
que son fils Suka avait atteint la destination supréme, Vyasa était submergé
par le chagrin. Ce dernier eut une vision de Tryambaka (Siva) qui 'apaisa
puis, alors qu'il errait a travers les mondes, il rencontra sur le mont Meru
Sanatkumara, fils alné de Brahma, sur un char volant et entouré de sages.
Apres les salutations d’usage, Vyasa demanda a Sanatkumara d’éclaircir un
point qui le rendait perplexe : comment Skanda pouvait-il étre a la fois le fils
de Rudra, de Vahni, de Ganga, d’'Uma, de Svaha, de Suparni, des Matr et des
Krttika ? Le récit du SP est donc la réponse de Sanatkumara a Vyasa. Cet
emboitement de dialogues est un trait caractéristique de la littérature
puranique®.

darsanenaiva : sandhi défait = darsanena+eva. eva est une particule restrictive
qui se place aprés le mot sur lequel elle porte.
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20 brahmovaca |
yadi tusto 'si devesa yadi deyo varas ca nah |
tasmdc chivas ca saumyas ca drsyas caiva*® bhavasva nah ||14||

Brahma dit :

0 seigneur des dieux, si tu es satisfait et si un veeu doit nous étre accordé, alors
puisses-tu étre pour nous favorable, bienveillant et aussi visible !

deyo : nominatif masculin singulier qui s’accorde avec varah. 1l s’agit d’'un
participe futur passif ou adjectif verbal d’obligation du verbe vda- (cette
formation équivaut au gérondif du latin en -ndus).

tasmac chivas ca : sandhi défait = tasmat + Sivah + ca. Tasmat est ici I'adverbe
corrélatif dans le systéme subordonnant yadi.... tasmat « si..., alors ».

bhavasva : impératif 2¢ personne du singulier de Vbhi.

drsyas caiva : sandhi défait= drsyah+ ca+ eva. drsyah est également un
participe futur passif, littéralement « qui pourra étre vu ». La visibilité des
dieux n’est possible qu'a certains dévots a qui les dieux offrent cette
théophanie. Ici il est intéressant de noter que Siva n’est pas visible pour les
dieux eux-mémes, ce qui le place comme divinité supréme. Les dieux
obtiendront une théophanie au chapitre 32.

21 sukhasamvyavaharyas* ca nityam tustamands tatha |

sarvakaryesu ca sada hitah pathyas ca $amkarah ||15||

(Puisses-tu étre) toujours facilement accessible, ayant I'esprit satisfait, bien
disposé envers tous (nos) actes, bénéfique et bienfaisant !

sukhasamvyavaharyah : composé tatpurusa ou déterminatif formé de sukha- et
de samvyavahdrya-. 1l qualifie Siva. La forme nominale samvyavaharya- est
dérivée d’un verbe composé présentant trois préverbes sam-, vi- et ava-
(l'accumulation de préverbes est fréquente dans la littérature épique et
puranique). La forme vyavahdrya- est référencée dans les dictionnaires : il
s’agit d’un participe futur passif ou adjectif verbal d’obligation, dont les sens
répertoriés sont « ce qui doit étre pratiqué », « soumis a une procédure
judiciaire », « employé », «utilisé », «ce qui est coutumier, habituel ».
Lorsqu’il qualifie une personne, il s’agit de « quelqu’'un qui peut étre
associé a ». Le sens du verbe composé vy-avavhr- recoupe la polysémie du
verbe francais « commercer » car dans ces deux langues, les relations
entendues par ce verbe peuvent a la fois étre d’ordre commerciale, privée
voire intime. sukha posséde également plusieurs sens. En tant qu’adjectif, ce
terme se traduit par « facile, plaisant, agréable, heureux ou prospére », ce
qui aboutit en début de composé a un sens adverbial, rendu généralement
par « facilement, aisément ».

tustamands : composé bahuvrihi ou possessif, combinant tusta- et manas-, au
nominatif masculin singulier. Le présent composé est un exemple intéressant
qui démontre comment un substantif neutre prend une désinence animée
(C’est-a-dire masculine ou féminine) lorsqu’il est le dernier terme d’un
composé bahuvrihi ou possessif qualifiant une entité elle-méme animée. Le
premier élément du composé tusta- est le participe passé passif de Vtus- au
théme nu.

hitah : nominatif masculin singulier qualifiant Siva. 1l s’agit du participe
passé passif de Vdha-, que l'on peut traduire par «bienveillant, bien
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disposé ». 1lest construit ici avec un complément au locatif pluriel
sarvakaryesu.

22 saha devya sasiinus$ ca saha devaganair api |

esa no diyatam deva varo varasahasrada ||16||

(Puisses-tu étre) accompagné d’une déesse et d’un fils, ainsi que de gana divins !
Que ce veeu nous soit accordé, 6 dieu, toi le dispensateur de milliers de faveurs !

saha-, sa-: le premier pada de ce vers est intéressant en ce qu'il présente
simultanément deux maniéres d’exprimer le fait d’étre en compagnie de
quelqu’un. La premiére fagon de dire « avec X » est la construction saha suivi
de I'instrumental. La seconde est la formation d’un composé bahuvrihi dont le
premier terme n’est pas un substantif ou un adjectif mais le préfixe sa-. Ainsi
sasunuh est un composé bahuvrihi au nominatif masculin singulier qu’on
traduirait littéralement par « celui qui posséde un fils avec lui ».

saha devya: il est trés important de traduire par un article indéfini « une »
puisque la déesse dont il est question n’existe pas encore. Elle va étre émise
par Siva a la suite de cette faveur accordée aux dieux et aux sages.

saha devaganair : saha se construit avec linstrumental. Le composé a
I'instrumental pluriel peut étre analysé de différentes maniéres. Si 'on
consideére celui-ci comme un composé dvandva, alors il sera traduit par « avec
des dieux et des gana® ». Si 'on considére ce composé comme un tatpurusa
dont les deux termes sont des substantifs, on le traduira par « avec des
troupes de dieux ». Enfin si 'on opte pour un composé karmadhdraya dont le
premier terme deva est un adjectif et le second gana un substantif, on le
traduira par « avec des gana divins ». Si I'on analyse ce composé comme un
karmadharaya dont les deux termes sont des substantifs, on pourrait traduire
«qui sont a la fois des dieux et des gana ». Ici encore, le choix entre ces
différentes possibilités ne peut se faire qu’a I'aide de I'interprétation du texte
qui prend en compte les récits contenus dans I'intégralité de I'ceuvre. Etant
donné la forte proximité du SP avec la doctrine $ivaite pasupata, le mot gana
ne renvoit sans doute pas simplement 4 I'image habituelle de Siva entouré
d’une horde de serviteurs : il induit peut-étre le sens spécifique de ce mot
dans la doctrine pasupata. Dans les Pasupata Siitra et leur commentaire par
Kaundinya®, Siva est le mahaganapati ; c’est-a-dire le seigneur supréme des
ames liées (Bisschop, 2005), tandis que I'aspirant pasupata devient identique a
Siva lorsqu’il en obtient sa grace. Les dévots décrits dans le SP qui obtiennent
la grace de Siva deviennent effectivement des ganapati divins entourés des
dmes liées que sont leurs ancétres (voir notamment le récit de
Suke$a SP35)*. Ainsi une sorte de hiérarchie est établie : Siva est 2 la téte de
gana divins qui ne sont autres que des aspirants pdsupata ayant atteint le
duhkhanta (fin des souffrances) et la grace de Siva, eux-mémes entourés de
gana qui sont leurs ancétres. Comme les dieux eux-mémes suivront
’observance pasupata dans le SP, la traduction « avec des dieux et des gana »
pourrait aussi étre acceptée. Seulement la faveur ici sollicitée I'est par les
dieux et les sages. Ainsi I'autre traduction me parait plus appropriée, puisque
la demande peut alors aussi s’appliquer aux sages qui la réclament.

esa no diyatam + varah : construction au passif. diyatam est un impératif passif
a la troisiéme personne du singulier de Vda-, son sujet est constitué du
pronom démonstratif etad- au nominatif masculin accordé en genre, nombre
et cas avec vara- au nominatif masculin singulier (dans ce cas, vara signifie
« don », « faveur ». no (nah) est la forme enclitique du pronom personnel de
la premiére personne au datif ou génitif pluriel, que I'on peut traduire par
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« pour nous », « anous ». Le verbe sanskrit « donner » (Vda-) se construit
indistinctement et concurremment avec le datif ou le génitif.

23 sanatkumara uvdca |

evam uktah sa bhagavan brahmana devasattamah |
svakam tejo mahad divyam vyasrjat sarvayogavit ||17||

Sanatkumara reprit :

A ces mots de Brahma, le bienheureux dieu supréme, parfait connaisseur du yoga,
émit son propre tejas®, splendide et divin.

evam uktah sa bhagavan brahmand : construction passive du verbe Vvac- tres
fréquente en sanskrit, semblable a la construction du verbe to tell en anglais :
« the lord was told by Brahma ».

svakam tejo mahad divyam : complément d’objet direct a I'accusatif singulier
neutre du verbe vyasrjat. Le terme tejas- signifie a la fois la puissance,
I'énergie vitale, la vigueur, la splendeur, la semence ou le sperme. « Energie
vitale » est peut-étre 1’équivalent francgais qui pourrait rendre partiellement
cette polysémie dans le présent contexte. Pour éviter toute confusion dans
Iactivité de traduction du lecteur, j’ai préféré ne pas traduire le mot sanskrit
par deux mots francais et j’ai opté pour la préservation du concept en
sanskrit.

vyasrjat : imparfait de la 3° personne du singulier actif du verbe composé
viVsrj-. Noter que 'augment de I'imparfait se place entre le préverbe et la
racine.

24 ardhena tejasah svasya mukhad ulkam sasarja ha |

tam aha bhava nariti bhagavan visvariipadhrk |[18||

Avec la moitié de son tejas?, il expulsa alors de sa bouche une comete ; le
bienheureux, lui qui recouvre toutes les formes, lui dit « Deviens femme ! ».

ardhena tejasah svasya: ardhena est l'instrumental singulier du substantif
ardha- signifiant moitié et est un complément de moyen. tejasah svasya est un
groupe nominal au génitif singulier dont la fonction est celle de complément
du nom ardhena.

mukhad ulkam sasarja : sasarja est un parfait 3¢ personne du singulier de Vsrj-.
Il est construit avec un complément d’objet direct a l'accusatif féminin
singulier ulkam et un complément de lieu a I'ablatif singulier masculin
mukhad indiquant l'origine. Noter 'utilisation comme précédemment de la
racine Vsrj- pour décrire la création de la déesse qui est donc une émission
(ce que le verbe expulser dans la traduction ne rend qu’imparfaitement).

ha est généralement une particule assertorique qui peut étre traduit par
« vraiment », « assurément ». Lorsqu’elle est placée en fin de pada, elle a le
plus souvent une fonction explétive, c’est-a-dire qu’elle n’a pas de valeur
grammaticale ou sémantique. Elle a été traduite par un « alors ».

tam aha bhava nariti bhagavan : le sujet est bhagavan au nominatif masculin
singulier (attention les thémes masculins en -at -ant ont cette forme de
nominatif qui peut étre confondue avec d’autres désinences de déclinaison
vocalique). Ce substantif étant trés courant en sanskrit, il est utile d’en
apprendre la déclinaison ou du moins de retenir cette forme particuliére du
nominatif. Le verbe aha est le parfait 3¢ singulier du verbe défectif Vah-. Cette
forme ainsi que celle de la 3¢ personne du pluriel ahur, sont trés fréquentes



La premiére naissance de la déesse dans le Skandapurana (SP 9.11-23)

dans les épopées et les purdana. Les verbes de parole en sanskrit se
construisent avec un double accusatif, ainsi la personne a qui on dit quelque
chose est a l'accusatif. Ici il s’agit de tam, pronom démonstratif tad- a
I'accusatif féminin qui remplace ulkam. Le dieu s’adresse donc a la cométe
expulsée de sa bouche. En sanskrit, les paroles sont généralement rapportées
au discours direct en les faisant suivre de la particuleiti. Les paroles
prononcées sont donc bhava nari: bhava est un impératif actif a la
2¢ personne du singulier de Vbhi- et nari-, en tant qu’attribut du sujet
sous-entendu, est au nominatif féminin singulier.

visvariapadhrk : cette épithéte qualifiant le dieu est un composé au nominatif
masculin formé de deux membres visvariipa- et dhrk-. Le premier membre est
lui-méme un composé de deux bases lexicales visva- et riipa-. Dhrk est un nom
racine ayant le sens d’'un nom d’agent qui, dans la langue classique, n’est
employé qu’en second membre d’un composé. L'épitheéte est ici utilisée fort a
propos puisque le dieu, capable de prendre toutes les formes, ordonne a une
partie de son tejas de prendre I'apparence d’une femme. Ainsi la déesse qui
nait n’est ici qu'une manifestation du dieu lui-méme.

25 sakasam dyam ca bhiimim ca mahimna vyapya visthita |

upatasthe ca devesam dipyamana yatha tadit |[19]|

Celle-ci, apres avoir empli I'air, le ciel et la terre grace a sa majesté, s’arréta et se
placa (en position d’hommage) devant le seigneur des dieux resplendissante telle
la foudre.

sakasam : attention ici deux mots ont fusionné sous I'effet du sandhi sa+
akasam. sa est le pronom démonstratif tad- au nominatif féminin singulier.
Cette reprise indique un changement de sujet : désormais il est question de la
cométe, partie émise de Siva a qui il est demandé de prendre la forme d’une
femme.

vydpya : est un absolutif du verbe composé vyvap- ; son agent est donc I'agent
de la principale, c’est-a-dire sa. Ses compléments d’objets directs a I'accusatif
singulier sont akasam, dyam et bhumim. Noter la post position de la
conjonction de coordination et la possibilité de sa répétition emphatique, ce
que le frangais n’autorise qu’exceptionnellement.

mahimna : instrumental masculin singulier de mahiman-. Ce terme a ici un
sens spécifique qui fait référence aux attributs de Siva: ici la capacité de
grandir a volonté (pouvoir ou siddhi qui peut aussi s’obtenir par le yoga).
visthita : adjectif verbal de vivsthd- est au nominatif féminin singulier.
Comme trés souvent en sanskrit, une forme nominale du verbe a la valeur
d’un verbe conjugué au passé.

upatasthe : parfait a la 3¢ personne du singulier moyen de upavsthd-. Ce verbe
signifie a la fois s’approcher de quelqu’un, se tenir devant et au-dessous de
lui, rendre hommage et servir quelqu’un. Par conséquent, j’ai ajouté entre
parenthéses 1'expression (en position d’hommage) pour rendre compte du
sens complet du verbe. 1l est construit avec un accusatif de direction devesam.
dipyamana : participe présent passif au nominatif féminin singulier de Vdip-,
apposé au sujet. Ce participe est suivi d’'un élément comparant introduit par
yatha.

26 tam aha prahasan devo devim kamalalocanam |

brahmanam devi varadam aradhaya sucismite ||20||
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Souriant le dieu dit a cette déesse aux yeux de lotus : « & déesse au sourire pur,
propitie Brahma le dispensateur de faveur ! »

kamalalocanam : composé bahuvrihi & I'accusatif féminin singulier ayant une
portée comparative et qualifiant tam devim.

prahasan : participe présent de pravhas- au nominatif masculin singulier.

tam aha prahasan devo devim : exemple de construction des verbes de parole
avec un double accusatif «dire quelque chose (accusatif) & quelqu’un
(accusatif) ». aha est le parfait a la 3¢ singulier de Vah- (verbe défectif). Le
discours prononcé est au style direct (comme souvent en sanskrit) mais la
particule iti est absente. Elle sera utilisée pour la réponse de la déesse a la
requéte du dieu.

Sucismite : composé bahuvrihi formé de 'adjectif suci- et du substantif smita-
au vocatif féminin singulier qualifiant devi.

aradhaya : impératif a la 2°personne du singulier de avradh-. Ce verbe
composé admet deux classes de conjugaison pour former son théme présent :
selon le dictionnaire Monier-Williams (1899), on peut trouver la forme
aradhnoti qui correspond a une classe 5 et la forme aradhayati qui correspond
a une classe 10. Il serait possible d’analyser aradhayati comme la forme
causative du verbe, mais en se référant aux dictionnaires, il apparait que
cette formation n’altére ni ne modifie le sens du verbe.

27  sd tatheti pratijfiaya tapas taptum pracakrame |
rudras ca tan rsin aha $rnudhvam mama tosane |
phalam phalavatam $restha yad bravimi tapodhanah ||21||

Acquiesgant d’un « soit », celle-ci commenga a pratiquer I'ascése, et Rudra dit a ces
sages : « Apprenez de moi (ces) deux satisfactions, je vais vous dire ce qu’[est]
votre fruit, 0 ascétes qui étes les meilleurs parmi ceux qui obtiennent des fruits.

tatheti = tatha + iti, forme usuelle d’acquiescement.

pratijfidya : absolutif avec le suffixe -ya, prativjiia- étant un verbe composé
dont le préverbe est prati-. Le sujet ou agent de cet absolutif est 'agent de la
proposition dans laquelle I'absolutif est inséré, a savoir le pronom
démonstratif sa « celle-ci » au nominatif féminin singulier.

pracakrame : parfait a la 3¢ personne du singulier moyen de pravkram-. Ce
verbe se construit avec I'infinitif taptum du verbe Vtap-, verbe transitif qui
est suivi de son complément d’objet direct a I'accusatif singulier neutre tapas.
Srnudhvam : impératif présent a la 2° personne du pluriel de Vsru-. Il est
construit avec un accusatif au duel tosane et le génitif du pronom personnel
de la premiére personne mama « apprendre quelque chose (accusatif) de
quelqu’un (génitif) ». Le duel se justifie par le fait que le dieu énonce ensuite
deux bienfaits, le premier destiné aux dieux et aux sages (vers 22), le second
sacralise le lieu ou 'événement s’est produit (vers 23).

phalavatam : génitif masculin pluriel de I'adjectif phalavat- (formé a partir du
substantif phala- et du suffixe -vat qui exprime la possession). Ce génitif a
sens partitif est construit avec le superlatif srestha : « meilleurs parmi... ».
phalam + yad bravimi : la construction est ici elliptique et ne présente avec
I’habituel corrélatif tad- : « je vais dire [ce] qu’[est] la fruit ».

28 amard jaraya tyaktd arogd janmavarjitah |

madbhaktas tapasa yukta ihaiva ca nivatsyatha ||22||
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Vous vivrez ici-bas immortels, libérés de la vieillesse, sans maladie, exempts de
(nouvelle) naissance, dévoués a moi et adonnés a I’ascése.

nivatsyatha : futur a la 2¢ personne du pluriel de nivas-.
ihaiva : sandhi pour iha + eva.

ayam caivasramah sresthah svarnasrngo 'calottamah |

punyam pavitram sthanam vai bhavisyati na samsayah ||23||

Et aussi cet excellent refuge, ce meilleur des monts qui posséde un pic doré,
deviendra assurément un lieu pur et sacré, cela ne fait aucun doute.

caivasramah : ca + eva + asramah.

acalottamah : composé tatpurusa, dont les membres sont acala- et uttama-, au
nominatif masculin singulier, apposé a asramah.

svarnasrigah : composé bahuvrihi, dont les membres sont svarna- et srriga-, au
nominatif masculin singulier qualifiant asramah.

bhavisyati : futur actif a la 3° personne du singulier de Vbhii-.

na samsayah : formule (dont le verbe est sous-entendu) trés fréquente dans
les textes épiques et puraniques.
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NOTES

1. Plusieurs purana expliquent que les femmes et les sadra sont inaptes a I’écoute des Veda et que
c’est pour cette raison que Vyasa compila les purana (voir Hazra, 1940, p. 213).

2. Certaines figures féminines aux récits emblématiques sont évoquées dans Hazra (1997,
p. 221-237).

3. Le varnasramadharma désigne les régles de conduite et devoirs a suivre en fonction de son
appartenance 4 un varna et a un stade de vie (brahmacarin étudiant, grhastha maitre de maison,
vanaprastha ascéte vivant dans la forét, samnydsin renoncant). La répartition en quatre varna de la
société et la description de quatre asrama (ou stades de vie, décrits dés I'ceuvre d’Apastamba) sont
largement détaillés dans la Manusmrti (voir Olivelle, 1993).

4. Voir quelques exemples d’histoires et de récits véhiculant ces propos dans Hazra (1940,
p- 231-232 et 237-238).

5. Pour des exemples, voir Hazra (1940, p. 232-233).

6. Les chapitres 78 a 81 du Harivarsa purdna indiquent comment réaliser le punyakavrata qui a été
accompli par Uma en personne. D’autres vrata destinés aux femmes sont mentionnés dans le
chapitre 82.

7. Voir Bisschop et Yokochi (2021, p. 90 et 246-247).

8. La liste non exhaustive suivante est issue de la chronologie des chapitres puraniques dans
Hazra (1940). Ceux-ci ont pour sujet les vertus et devoirs des femmes: Varahapurana,
chapitres 140-151 et chapitres 208-209 ; Matsyapurana, chapitre 7.37-49 ; Padmapurand, chapitre 41
du Bhumikhanda, chapitre 102 du Patalakhanda et chapitres7, 47, 49 du Srstikhanda ;
Brahmavaivartapurana,  chapitres 83-84  du  Krsnajanmakhanda;  Visnudharmottarpurana,
chapitres 33-41 du deuxiéme khanda ; Brhaddharmapurana, chapitre 8 du Uttarakhanda ; Varaha
purana, chapitres 208-209. Les auteurs de compilations médiévales Dharmanibandha ont souvent
rassemblés des citations de ces chapitres pour traiter des devoirs des femmes : voir par exemple
Siromani (1985, vol. II, partie 1, p. 326-327). Sur la notion de stridharma dans les Dharmasastra, on
pourra se reporter a Jamison (2018, p. 137-150).

9. Voir par exemple la version donnée dans les chapitres 208-214 du Matsyapurdana. Pour une
étude de ce rite dans une compilation médiévale, voir Allen (1900, p. 53-66). Sur la prépondérance
des vrata a destination des femmes et des divinités féminines, voir Lal (2003, p. 35-36).

10. Un article du 7 juin 2024 témoigne de cette célébration, voir <https://arunachalobserver.org/
2024/06/07/women-observe-savitri-amavasya-to-seek-longevity-of-their-husbands/>.

11. Les plus anciens récits puraniques sont ceux du Brahmandapurana et du Vayupurana selon
Mertens (1998, p. 83).

12. Depuis ’édition du premier volume du Skandapurana dit originel (Adriaensen et coll., 1998),
on distingue ce dernier de 'ensemble des samhita qui se disent appartenir au Skandapurana et qui
ont été composées apres le Skandapurana dit originel (pour la liste des samhita et leur description,
voir Rocher (1986, p. 228-237).
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13. Le $aktisme est un courant religieux centrée sur la sakti « énergie, pouvoir », incarnée par la
déesse. Pour en savoir plus, consulter Timalsina (2018).

14. Dans ce récit, le corps calciné de la déesse se désagrége durant I'errance du dieu : la dépouille
de la défunte est ainsi éparpillée en différents endroits. Les Saktipitha représentent un réseau de
lieux qui, unifiés, forment le corps de la déesse. Pour en savoir plus, on pourra consulter
Sircar (1973).

15. On pourra se reporter a 'étude de Gangadharan (1976).

16. Ce type de pseudo-étymologie appelée parfois étymologie sémantique ou étymologie
stéréotypée correspond a une pratique trés courante dans la littérature sanskrite, notamment
épique et puranique. Voir le cas du mot putra largement documenté par Brockington (1970).

17. Voir Wattelier-Bricout (2020, p. 824-834, appendice J).

18. La situation de la transmission du début du SP est assez complexe (pour une vue synthétique,
se reporter au tableau 1). Les vers 4.14-15 sont lisibles dans les manuscrits S,, A}, A, A, et R.

19. Les vers 7.5-9 ne peuvent étre lus que dans les manuscrits A,, A, A, et R. Seuls les deux
derniers vers de ce chapitre (7.38-39) sont présents dans le manuscrit S,.

20. L'article de Gupta (1962) offre un panorama détaillé de I’évolution des récits de naissance de
Sarasvati des Veda aux purana, ainsi que de ses différentes épithétes. En raison de la date de la
redécouverte du Skandapurana originel, cette rétrospective (Gupta, 1962, notamment p. 65-67)
ignore I'existence et 'originalité des récits du chapitre 5 et du chapitre 7.

21. Ce concept a été décrit par Bakker en 1989, voir p. 189 de I'article réédité (Bakker, 2019).

22. La date inscrite sur le manuscrit S, correspondrait a I'an 810 (voir Adriaensen et coll., 1994).
S, et S, ne forment en réalité qu'un seul manuscrit dont les folios ont été divisés et sont conservés
a deux endroits différents. Ce manuscrit S,-S, aurait été copié aux alentours de I'an 1000 (voir
Adriaensen et coll., 1998, p. 33-34). A, A,, A, et A, sont tous des manuscrits copiés sur papier et
sont relativement récents (sans doute datés du xix¢ siécle), tandis que le manuscrit R porte une
date correspondant a I'an 1682. Le manuscrit A, n'a commencé a étre utilisé qu’a partir du
volume 2A ainsi que dans I'édition du chapitre 167 (voir Bakker & Isaacson, 2004 et
Bisschop, 2006).

23. 1l est en effet assez rare de posséder des manuscrits dont on peut dater précisément I’écart
temporel. En raison du climat défavorable a la préservation des feuilles de palme, les manuscrits
indiens sont rarement anciens. Les manuscrits S du SP sont des manuscrits népalais. Pour plus
d’informations sur les manuscrits du SP, se reporter a Adriaensen et coll. (1998, p. 31-38).

24. Adriaensen et coll. (1998, p. 45) indiquent qu’un texte n’est édité en plus petits caractéres que
lorsqu’ils estiment que son absence est due uniquement a la nature lacunaire du matériel
préservé, c’est-a-dire simplement lorsque le passage a été perdu dans la transmission.

25. L’argument est donné a la note 28, p. 69 (Adriaensen et coll., 1998). La question qui intervient
juste apreés la naissance de Sarasvati est la suivante (SP5.20) :

katham esa mahapunya pravrtta brahmalokaga |

karanam kim ca tatrasid etad icchama veditum |[20||

« Comment celle-ci (Sarasvati) aux actes pieux a-t-elle été créée, elle qui se meut dans le
Brahmaloka ? Quelle en est la cause ? Voila ce que nous souhaitons savoir. »

26. Voir la note 41, p. 73 (Adriaensen et coll., 1998).

27. Les notes disponibles (notes 34 a 38, p. 71) indiquent notamment des paralléles textuels entre
ce chapitre 6 et des passages du Kiirmapurana et de I’Avantyakhanda du Skandapurana, deux textes
qui auraient été composés apreés le SP original lisible dans les manuscrits S. Les éditeurs ont
peut-étre supposé que le mythe narré dans le chapitre 6 était déja connu au moment de la
composition du Kirmapurana et de 1’ Avantyakhanda du Skandapurana et que le SP en était la
source. L'article de Bakker et Bisschop (2016) analyse une représentation de I'arme pasupata sur
une architrave a la porte d’entrée d’un temple dédié a Mahadeva au Rajasthan a la lumiére des
récits mythologiques mentionnant cette arme dans la littérature. Son argumentation repose en
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partie sur le chapitre 6 duSP. De fagon surprenante, Bakker et Bisschop (2016) éludent
totalement le probléme de la datation du chapitre 6 en affirmant que I'ensemble du texte
appartient au vi° siécle, alors que la note 55 p. 249 mentionne spécifiquement que le texte n’est
présent que dans les manuscrits A et R.

28. Les colophons ne mentionnent pas systématiquement le numéro du chapitre et proposent
parfois a la place un titre de chapitre reflétant le contenu de ce dernier.

29. Le chapitre 9 est absent du manuscrit S,, voir le tableau 1.

30. Les éditeurs considérent, par exemple, que les vers 26 a 35 du chapitre 7 sont peut-étre un
passage ajouté au fil de la transmission.

31. Voir note 29.

32. Voir Adriaensen et coll. (1998, p. 76-77 et 157-159).

33. Pour la justification de la conservation du terme sanskrit dans la traduction, voir le
commentaire de saha devaganair sous le vers 16 ci-apres.

34. Pour la justification de la conservation du terme sanskrit dans la traduction, se reporter au
commentaire de svakam tejo mahad divyam sous le vers 17.

35. Pour la justification de la conservation du terme sanskrit dans la traduction, se reporter au
commentaire de svakam tejo mahad divyam sous le vers 17.

36. Ce vers est omis dans le manuscrit R. tapasaidhitan : cette lecon est une émendation construite
a partir de la forme fautive stapasaidhitam lisible dans le manuscrit le plus ancien utilisé dans
Iédition critique. Les manuscrits plus récents désignés sous la lettre A (A, A,, A,) ont la legon
tapasevitan que l'on peut traduire par « qui se sont voués a l'ascése », « qui sont habités
d’ascése », « pourvus d’ascése ».

37. Comme au vers 11, les manuscrits A présentent a nouveau la lecon tapasevitan.

38. Cette pratique citée dans de nombreux purana est toujours d’actualité. De nos jours, elle est
réalisée dans le cadre du festival Kumbh Mela qui a été inscrit au patrimoine culturel immatériel
de '’humanité par I'Unesco en 2017 (voir la décision du comité intergouvernemental 12.COM.11.B.
12 : <https://ich.unesco.org/fr/Décisions/12.COM/11.b.12>). Cette année, le festival a débuté le
13 janvier 2025.

39. Sur ce point, on pourra se reporter a Bonazzoli (1979 et 1980).

40. Le manuscritR présente la lecon sudrsyas ca que 'on pourrait traduire par « qu’on voit
aisément » ou « agréable a voir ».

41. Le manuscrit le plus ancien propose la lecon sukham samvyavahdyyas : dans cette lecon, le
second mot pose un probléme car il ne donne aucun sens satisfaisant. Le redoublement -yy-
indique qu’il est possible qu’un -r suscrit ait été omis par le scribe, d’ol1 la correction de la legon
en samvyavaharyas par les éditeurs. En effet, dans les sources épigraphiques et manuscrites, la
consonne suivant le son -r est généralement doublée : ainsi dans les sources originales, on trouve
par exemple les mots dharma- ou svarga- orthographiés dharmma- et svargga-.

42. Les gana sont des étres mythiques qui accompagnent le dieu Siva ; littéralement le mot gana
signifie une troupe, une multitude. Pour la justification de la conservation du terme sanskrit dans
la traduction, voir la suite du commentaire de saha devaganair.

43. Pour une étude et une traduction de ces textes, voir Hara (1966).

44, Pour une étude sur ce récit, voir Wattelier Bricout (2023).

45. Pour la justification de la conservation du terme sanskrit dans la traduction, se reporter au
commentaire de svakam tejo mahad divyam sous le vers 17.

46. Pour la justification de la conservation du terme sanskrit dans la traduction, voir I'explication

sous svakam tejo mahad divyam au vers 17.
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RESUMES

La littérature puranique composée par des brahmanes hommes est une source particuliérement
intéressante pour observer les figures féminines car ces textes religieux proposent a un public
féminin a la fois des modéles a suivre et des rites spécifiques a accomplir. Le Skandapurana est cet
égard assez original puisque la figure de la déesse Parvati y est centrale. L'extrait de cette ceuvre
proposé en traduction est assez court et d’une relative simplicité. Offrant un condensé des
spécificités grammaticales et syntaxiques d’un texte puranique, son contenu est cependant tout a
fait singulier en ce qu'il fait précéder les deux usuelles existences de la déesse (en tant que Sati
puis Uma) d’une naissance antérieure. Le déroulement de celle-ci est loin d’étre anodine et
refléte une conception pasupata du monde. Bien qu’unique, ce récit crée un effet de déja-vu par la
répétition de motifs formant une sorte de spirale narrative. L’analyse de ces motifs et la lecture
minutieuse de I'apparat critique forment un faisceau d’indices laissant penser que les chapitres 6

et 7, bien qu’absent des manuscrits les plus anciens, devaient exister dans la recension ancienne.

Puranic literature written by male Brahmins is a particularly interesting source for observing
female figures. These religious texts offer female audiences both models to follow and specific
rites to perform. The Skandapurana, with its central figure of the goddess Parvati, is quite original
in this respect. The translated extract from this work, which is the subject of this paper, is quite
short and simple. It offers an overview of the grammatical and syntactical peculiarities of a
Puranic text. Yet its content is quite unique in that it precedes the two usual existences of the
Goddess (as Sati and then Uma) with an earlier birth. Although unparalleled, this story creates a
sense of déja vu by repeating motifs that form a kind of narrative spiral. An analysis of these
motifs and a close reading of the critical apparatus provide a body of corroborating evidence
suggesting that chapters 6 and 7, although absent from the earliest manuscripts, must have been

present in the early recension.
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