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ANABASE ET CATABASE
DANS LES REPRESENTATIONS INDO-IRANIENNES
ARCHAIQUES

Introduction

1. Les représentations religieuses relatives a la description de I’au-dela
dans le monde indo-iranien archaique illustrent de maniere exemplaire les
difficultés méthodologiques auxquelles se heurte le comparatiste. En effet,
de part et d’autre de 1’isoglosse indo-iranienne, nous relevons des infor-
mations dont le caractére hérité est indubitable. Pourtant, les traitements di-
vergents que ces ¢léments ont regus dans 1’univers védique, d’une part, dans
le mazdéen, de ’autre, rendent malaisée la restauration d’un schéme my-
thique commun. Aussi la description de l’au-dela et de ses modalités
d’accés dans la vieille culture des Aryas lance-t-elle différents défis a
I’historien des religions.

Le point de départ de 1’enquéte va de soi. Il s’agit d’une figure mytho-
logique portant le nom de Yama en Inde, a laquelle correspond, en fonction
d’une mutation vocalique mineure, le personnage qui, dans 1’Avesta, se
nomme Yima. L’¢lucidation de ce nom propre ne présente pas la moindre
difficulté : le personnage en question s’appelle « Jumeau » . Son identifi-
cation est d’autant plus aisée que sa filiation est parfaitement symétrique de
part et d’autre de notre isoglosse : il a pour pére un nommé Vivasvant
« Brillant », pour le dire en sanskrit, un nom dont 1’équivalent avestique
parfait est Viuwuan'hvant?. Que Yima soit viuuayhusa-, «fils de
Viuuan*hvant », est une donnée constante de 1’Avesta. Elle est attestée des
la strate la plus archaique du corpus, dans les Gabfas, plus précisément en
Yasna 32,8, un passage dont la compléte ¢lucidation est malheureusement
problématique :

aésqgm aénanhgm, viuuayhuso srauut yimascit
y3 masiing cixsnuso, ahmaksng gaus baga x"aramno
aésgmcit a ahmi, Oahmi mazda vicifoi aipt

1. M. MAYRHOFER (1992-1996), p. 400.
2. M. MAYRHOFER (1992-1996), p. 560.
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(Pour certains) de ces torts est renommé Yima Viuuaphusa, qui, voulant
choyer nos (mauvais) hommes, [...]. Et pourtant, 6 Mazda, est-ce que je
participe a ta capacité de discerner ces (torts) ? °
Ainsi nous forgeons-nous d’emblée, et en toute 1égitimité, la conviction
que Yama, fils de Vivasvant *, faisait partie du personnel mythique présent
dans le corps des croyances que les Aryas préhistoriques véhiculaient déja
avant méme que leur séparation soit enregistrée par 1’émergence de 1’iso-
glosse qui trace une frontiére linguistique entre indo-aryen et iranien. Sur ce
socle onomastique d’une solidité granitique vont pourtant se dresser des ré-
cits a ce point dissemblables qu’il s’avere impossible de faire autrement que
commencer par une présentation distincte des témoignages védique et
avestique.

Yama et le témoignage védique

Dans le monde indien archaique, celui qui correspond pour nous aux
plus anciennes strates textuelles védiques, le discours relatif a 1’au-dela
n’est développé que sur une base statistique étonnamment faible. Sur les
1028 hymnes que rassemble 1’abondante collection du Rigvéda, trés peu ont
Yama pour divinité dédicataire. Le plus explicite d’entre eux est I’hymne 14
du dixieéme cycle (mandala en sanskrit), qui se trouve au ceeur du bref grou-
pement d’hymnes relatifs au théme de la mort et de I’au-dela °. La discrétion
de Yama dans le Rigvéda a été expliquée de différentes fagons, notamment
par le fait que 1’émergence de croyances articulées autour du théme de la ré-
incarnation aurait rendue obsoléte la description d’un lieu infernal, et consé-
quemment la figure du roi de cet au-dela. Tel est en effet le titre principal de
Yama : jamais le Rigvéda ne dit de lui qu’il est un dieu, mais constamment
il lui attribue la qualité de roi. La premiére strophe de I’hymne a Yama en
témoigne parfaitement. RS X 14,1 :

3.J. KELLENS, E. PIRART (1988), p. 120. Plus récemment, H. HUMBACH a proposé
la traduction suivante : Even Yima, the son of Vivahvan, is notorious for (one) of such
outrages, — (even he) who tried to satisfy (us) humans (and) our (animals with the in-
Junction): “Meat (is just) a part of a (complete) meal” — for (that one) of those (out-
rages) being (subject) to that (well-known) decision of yours, O Wise One
(H. HUMBACH, K. Friss [2010], p. 92). La difficulté de la strophe est donc concentrée
au deuxiéme hémistiche du deuxiéme vers : gaus n’est pas analysable, et la racine sur
laquelle est construite la forme x'a@ramno n’est pas identifiée (pour un état des lieux ac-
tuel, J. CHEUNG [2007], p. 149). Rien de tout cela ne nous empéche de vérifier la gé-
néalogie héritée relative a Yima.

4. Ces deux noms védiques représentant presque parfaitement les formes indo-
iraniennes communes, qu’il est convenu de représenter par les postulats étymologiques
*yiyasyant- et *jiama-, I’accent n’étant évidemment noté qu’en sanskrit védique.

5. Ce groupe comporte les hymnes 10 a 19 inclus du mandala X, une dizaine donc
sur plus de mille (H. OLDENBERG [1888], p. 232 ; K. F. GELDNER [1951], p. 132 et s.).
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pareyivamsam pravéito mahir dnu

bahubhyah pantham anupaspasandam |

vaivasvatgim samgdmanam jananam

yamam rdajanam havisa duvasya ||

Lui qui s’en est allé vers les grandes distances,

Et qui, pour beaucoup, a repéré le chemin,

Le fils de Vivasvat, le rassembleur d’hommes,

Yama le Roi, honore-le par 1’oblation ! ©

Conformément aux canons de I’art poétique védique, cette strophe inau-

gurale rassemble d’emblée, a 1’orée du poéme, quelques clés qui énoncent
de facon ramassée les thémes constitutifs de la mythologie du destinataire
de ’hymne. On nous dit que Yama « est allé vers les grandes distances »,
qu’il « a repéré le chemin », qu’il a « rassemblé les hommes ». Le poéte en
profite pour rappeler aussi le fait que Yama est le fils de Vivasvant ’.

3. Qui est ce dernier ? C’est une question délicate et de haut intérét,
parce que, comme je viens de le souligner, nous savons que c’est un
personnage hérité de la strate culturelle indo-iranienne commune, mais que
ses origines ne sont pas explicitement énoncées dans 1’ Avesta. Pour portrai-
turer Vivasvant, nous ne pouvons que nous tourner vers le témoignage vé-
dique, ce qui explique pourquoi il est plus commode de présenter le matériel
indien avant de venir & l’iranien. Différents récits védiques envisagent la
naissance de Vivasvant, mais ils ne figurent pas dans les hymnes du
Rigvéda. Il faut parcourir la strate textuelle plus tardive des brahmanas, les
« commentaires en prose », pour avoir acces a des informations tant soit peu
systématiques. Elles se laissent glaner a travers plusieurs passages di-
vergeant sur plus d’un point. Les principaux éléments peuvent étre résumés
et simplifiés de la maniére suivante ® :

a. Avant méme le début, une divinité féminine nommée Aditi « Absence
de lien, de contrainte », désire engendrer. Cette divinité est de genre féminin
a deux titres. D’une part, il est régulier que ce type de nom, en 1’occurrence
un abstrait a suffixe -#i-, soit de genre féminin. D’autre part, il est cohérent
d’attribuer le féminin a une figure divine qui s’appréte a engendrer.

6. Traduction de L. RENOU (1985), p. 60.

7. Dans le nom vivasvant-, ¢’est le suffixe qui est alternant, -vant- représentant son
degré fort, -vat- son degré faible. On voit que L. Renou traduit ce nom en recourant au
degré faible du suffixe, ce qu’il n’est pas le seul a faire, tandis que j’utilise le degré fort,
conformément a ’'usage le plus répandu.

8. 1l s’agit la d’un point que j’ai déja analysé a plusieurs reprises, sous différents
angles. Pour ce qui concerne le matériel textuel le plus important, le lecteur voudra bien
se reporter a 'une de mes précédentes publications (Ph. SWENNEN [2008], en parti-
culier p. 126 et s.).
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b. Pour atteindre son objectif, Aditi prépare un gruau qu’elle offre a des
divinités dont les textes ne nous disent rien : il devait étre pour le moins
malaisé de définir les dieux antérieurs a la naissance du monde. Le repas
achevé, elle ingere les restes. Elle tombe enceinte et donne naissance a des
jumeaux. Pour accroitre sa progéniture, elle procede ainsi a plusieurs re-
prises °.

c. Elle décide alors de faire mieux. Convaincue que le fait de se servir la
premiére lui permettrait d’accroitre 1’efficacité du procédé, elle préléve sa
propre part du nouveau gruau avant quiconque. Du point de vue des doc-
trines sociale et sacrificielle du monde brahmanique, ce comportement est
transgressif, mais le nom-méme d’Aditi énonce la soustraction a toute
norme de celle qui pose cet acte décisif. C’est qu’en effet I’initiative s’avere
merveilleusement efficace. Non seulement Aditi retombe enceinte, mais en
outre tout montre que les nouveaux jumeaux seront largement supérieurs a
leurs ainés.

d. Ces derniers prennent peur. Craignant pour leur droit d’alnesse, ils
provoquent I’avortement de cette gestation. La manceuvre n’atteint pas son
objectif, car I'un des deux jumeaux se dresse aussitot, tout formé, et entre-
prend dans I’instant I’ceuvre démiurgique qui le placera au sommet du
panthéon védique : il s’agit d’Indra.

e. Le sort du second avorton est bien moins enviable. Il git au sol,
informe, privé de vie : ¢’est le martandd-, 1’ « ceuf mort » '°. Aditi demande
a ses fils de lui trouver un destin. Il est reformaté par soustraction des chairs
inutiles, ce qui Iui donne, disent certains, 1’aspect humain. Il fait a son tour
une offrande aux fils d’Aditi correctement formés. Il conquiert ainsi
I’immortalité et devient Vivasvant.

4. Revenons a Yama. La paternité de Vivasvant s’établit a I’issue d’un
parcours complexe. Il épouse la fille de Tvastr, littéralement le
« Fagonneur » : antérieur a la mise en ordre du cosmos, ce dernier ne figure
pas parmi les premiers Adityas, mais bien parmi ces dieux qui, dans une di-
mension inconnue, préexistaient a l’intervention d’Indra. Comme Aditi,
Tvastr avait engendré des jumeaux : d’une part un fils, Visvariipa « I’Omni-
forme », d’autre part une fille, Saranyt « Celle qui se meut rapidement ».
C’est elle que Vivasvant épouse. Elle lui donne a nouveau des jumeaux, et

9. Elle procéde de la sorte au moins deux fois, la plupart des textes s’entendant sur
trois. Elle a donc déja six enfants lorsqu’elle décide de changer de stratégie : cette
version des textes en prose fait autorité parce qu’elle est compatible avec la strophe X
72,8 du Rigvéda, qui commence par le vers astdu putrdso dditer « 1l y a huit fils
d’Aditi ».

10. Trés exactement « celui qui résulte de I’ceuf mort, celui qui est né a 1’état
d’embryon » (K. HOFFMANN [1957], p. 85 et s.).
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nous retrouvons enfin Yama et sa sceur Yami, dont le nom signifie évi-
demment « Jumelle ». Saranyt se lasse de son époux, en particulier des brii-
lures que lui occasionne leur vie conjugale. Elle fabrique alors un double
d’elle-méme, une sorte d’ersatz, que les textes nomment tantét Chaya
« ’ombre », tantdt Savarna « Celle qui est de méme couleur ». C’est avec
cette derniere que Vivasvant engendre Manu, le premier homme, mais il
s’apercoit ensuite de la supercherie. Saranyt, pour s’enfuir vite et loin, a
pris I’apparence d’une jument. Aussi Vivasvant se transforme-t-il en étalon
pour la rejoindre. C’est sous cette forme équine qu’ils donneront cette fois
naissance aux dieux Asvins « ceux qui ont des chevaux », également des ju-
meaux ''. Ainsi avons-nous assisté a la naissance des Adityas, littéralement
les «fils d’Aditi», qui culmine avec I’apparition d’Indra et du futur
Vivasvant. Un premier enseignement important se dégage de ce récit, ensei-
gnement qui, le moment de la confrontation comparatiste venu, plaidera en
faveur de sa haute ancienneté : les humains ne sont pas présentés a pro-
prement parler comme les créations des dieux, mais comme leurs parents
manqués, que la bassesse des premiers Adityas a spoliés d’une part de leur
héritage. Martanda est devenu Vivasvant a 1’issue d’une offrande qui,
comme celles de sa meére, préfigure la dynamique sacrificielle, puis il a
ensuite engendré : tel est le destin humain, sacrifier et engendrer. C’est la
voie a suivre, celle qui permet de devenir immortel, de se rapprocher au
plus prés de cette vie divine qui aurait di aller de soi. Nous entrevoyons
enfin les termes complexes de la problématique liée a la figure de Yama. Il
faut a la fois rendre compte de la mortalité de ce personnage issu du plus
haut lignage divin et, plus difficile encore, définir la nature de son lien avec
Manu, le premier homme, son demi-frére.

5. La strophe inaugurale de RS X 14 déclare que Yama « est allé vers
les grandes distances », qu’il « a repéré le chemin ». Sans doute est-ce le
point le plus fondamental de sa mythologie. Avant I’intervention de Yama, il
semble qu’aucun espace ne permet d’accueillir les défunts. Certes, la
question ne se posait pas, puisque la mort n’avait encore exercé son empire
définitif sur personne, mais le fait mérite d’étre souligné, car il n’existe pas
de véritable logique sur des thémes de cette nature : lorsque les fils de
Cronos se partagent I’univers qu’ils ont conquis, ils envoient régner sur les
enfers, un espace dont la raison d’étre n’est pas encore claire, un dieu véri-
table dont le statut n’est minoré en rien par la fonction qu’il est amené a
exercer. Il n’en fut pas de méme pour Yama. La quatriéme strophe de
I’hymne X 13 nous dit qu’il fit le choix de la mort.

11. Bien entendu, ce mythe, comme tant d’autres, présente des variantes. Pour une
étude détaillée de ce complexe scénario, voir surtout Wendy DONIGER O’FLAHERTY
(1980), p. 174 et s.
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devébhyah kam avynita mytyim
prajayai kam amgtam navynita |
brhaspatzm ya]nam akrnvata I'sim
privam yamds tanvam prarirecit |

Au profit des dieux, il a choisi la mort. Au profit de I’engendrement, il n’a
pas choisi I’immortalité. On fit du sage Brhaspati le sacrifice. Yama avait
abandonné son corps bien-aimé 2

Ce passage énonce la nature de la décision prise par Yama. D’une part,
il a fait le choix de la mort, et ce au bénéfice des dieux. Peut-étre faut-il
comprendre que ces derniers sont désormais soustraits au risque de
I’épreuve ultime. Surtout, en ouvrant un espace d’accueil pour les défunts,
Yama contribue de fagon décisive a la perpétuation de la dynamique sacrifi-
cielle. Il existe désormais un espace accessible & ceux dont 1’esprit et le
corps ne sont plus associés. Il s’agit 1a d’une avancée cruciale, car cet
espace n’était pas défini. Pourtant, la mécanique était en place depuis la

12. Sur I’analyse de cette strophe d’un intérét capital, voir A. PANAINO (2013), sur-
tout p. 53-77. Il me faut préciser ici que mon intervention orale a Québec est antérieure
a ma prise de connaissance de cette importante étude comparatiste. L’influence de la
lecture de A. PANAINO (2013) explique en grande partie les différences qui existent
entre la conférence et sa version écrite, les autres modifications résultant évidemment
de I’inspiration que j’ai puisée a I’écoute des autres participants a ce colloque. Pour ce
qui concerne la strophe X, 13, 4, que je traduis avec prudence, de la maniére la plus mi-
nimaliste qui soit possible, je commencerai par dire que je n’ai guere de doute sur le
fait que le mot initial des deux premiers vers est décliné au datif : c’est le cas régulier
devant la particule kdm. Dans le deuxiéme distique, toute la difficulté tourne autour de
pririrecit. La version padapatha lit prd| arirecit|, mais il suffirait que ce soit en fait
pra-arirecit pour que la nature subordonnée du verbe résulte incontestablement de 1’ac-
centuation, la principale étant évidemment articulée autour d ‘akynvata. Ce n’est certes
pas une nécessité absolue du point de vue de la syntaxe, mais cela rendrait la
construction de la strophe un peu moins paradoxale qu’elle n’est quand on postule la
succession de quatre propositions indépendantes, une configuration dans laquelle le
passage au pluriel en ¢ avant le retour au singulier en d heurte. Si le deuxiéme distique
comporte une principale puis une subordonnée, 1’ordre d’apparition des propositions est
un peu perturbant, mais analysable. Les deux premiers vers ont pour sujet implicite ce-
lui de la subordonnée du deuxiéme distique, donc Yama, la strophe culminant avec
akynvata, dont le sujet est impersonnel. La traduction appropriée devient mécani-
quement la suivante : « Au profit des dieux, il a choisi la mort. Au profit de I’engendre-
ment, il n’a pas choisi I’'immortalité. On fit du sage Brhaspati le sacrifice, aprés que
Yama eut abandonné son corps bien-aimé ». Du point de vue sémantique, « choisir »
est la traduction de convention pour VAR (pr. vynité, réalisation sanskrite de *uelh,, voir
M. MAYRHOFER (1992-1996), p. 511. 1l est inutile de rappeler que la réalisation latine
de cette racine donne uolo. On peut hésiter sur le point de savoir si Yama a « choisi »
ou « voulu » la mort, mais le texte ne dit pas qu’il I’ait « préférée », d’autant que,
encore une fois, il est hautement improbable que avynita soit construit avec ablatif
(malgré Ch. MALAMOUD [2002, p. 21], repartant sans profit de K. F. GELDNER [1951,
p. 141-142, avec les notes).
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naissance des derniers jumeaux d’Aditi. RS X 13, 4 me parait en effet indis-
sociable de X 72, 8-9 :

astail putrdso dditer

yé jatds tanvas pari |

devin vipa prait saptabhih
para martandam asyat ||8||
saptabhih putrair aditir

upa prait piurvyam yugam |
prajayai mytyave tvat

punar martandam abharat 9|

Il y a huit fils d’Aditi qui sont nés de son corps. Avec sept d’entre eux, elle
avanga jusqu’aux dieux. Le fruit de I’ceuf mort fut laissé de coté. Avec ses
sept fils, Aditi avanca jusqu’au plus antique attelage °. Elle rapporta le fruit
de I’ceuf mort pour (le faire) engendrer et mourir.

Ces deux derniers extraits peuvent paraitre contradictoires, mais il n’est
pas si slir qu’ils le soient. RS X 72,9 dit que 1’ceuf mort a été ramené pour
engendrer et pour mourir, mais cela ne signifie pas exactement qu’il doit
faire les deux lui-méme. Devenant Vivasvant, puis sacrifiant et engendrant,
I’ceuf mort refagonné conquiert son accés a la société divine : c’est la doc-
trine brahmanique constante. Le chemin du ciel est désormais ouvert. La
spécificité du réle de Yama, fils de Vivasvant, consiste & compléter le pro-
cessus en allant jusqu’a mourir. Il consent ce faisant le lourd sacrifice de re-
noncer a sa condition humaine, ainsi qu’il a déja été suggéré plus haut.
C’est ce que veut dire, par exemple, la septiéme strophe de I’hymne RS X
14 :

13. Le caractére délibérément littéral de la traduction de cette phrase, spéci-
fiquement de yugam par « attelage », ne retranscrit rien d’autre que le souci de souli-
gner, méme excessivement, 1’accointance existant entre X, 13 et X, 72 pris dans leur
globalité. Cette accointance est matérialisée par le contexte cosmogonique, par la
présence d’Aditi, par la mention de I’apparition de I’engendrement et de la naissance,
mais aussi par la présence de Brhaspati en X 13,4 et de Brahmanaspati en X,72, 2 (ce
dont est conscient SCHMIDT [1968, p. 123-124], a la suite de H. OLDENBERG [1912-
1913, p. 138], simplement mentionnés par A. PANAINO [2013, respectivement p. 63,
n. 37 et p. 139, n. 302). Si X, 72 parait abstrait de tout ancrage liturgique, ce qui
n’empéche des citations ponctuelles, notamment dans les commentaires en prose (par
exemple Ph. SWENNEN [2008], 120-125), I’affectation des premiéres strophes de X, 13
est parfaitement connue : leur récitation intervient dans le contexte de ’arrivée des
deux chariots a soma sur le sadas- (W. CALAND, V. HENRY [1906, § 80-91], voir aussi
la présentation de cet hymne par K. F. GELDNER [1951], p. 140), d’ou ma traduction,
qui ne se veut rien d’autre qu’indicative. Elle ne veut pas remettre en cause la 1égitimité
de 'usage qui consiste a préférer une traduction de yugdam par « cycle temporel, age ».
Elle exprime plutdt une question, portant sur le point de savoir pourquoi les chars sont
amenés sur I’aire sacrificielle par des membres du collége sacerdotal plutdt que par des
bétes de somme.



372 LES ETUDES CLASSIQUES

préhi préhi pathibhih pirvyébhir

yatra nah piirve pitarah pareyiih |

ubha rajana svadhaya madanta

yamam pasyasi varunam ca devam ||

Avance, avance par ces chemins antiques par lesquels s’en sont allés nos
premiers peres ! Les deux rois, Yama et le dieu Varuna, qui se complaisent
au rite funebre, tu les verras.

Le deuxieme distique est parfaitement clair : il est articulé sur 1’oppo-
sition de nombre polarisant le duel rajana « les deux rois » et le singulier
devam « le dieu », portant sur le seul Varuna en écartant Yama du partage de
cet élément de titulature. Les mortels défunts qui s’avancent dans leur nou-
veau domaine peuvent s’attendre a y rencontrer 1’énigmatique Varuna, ce
dieu si difficile & comprendre, dont nous constatons ici la présence dans le
monde des morts. Il y est cependant en tant que dieu, devam, parce qu’il n’a
jamais renoncé a son immortalité. Tel n’est pas le cas de Yama. Il a dit mou-
rir pour conquérir ce royaume, perdant de ce fait son titre divin

La réparation de I’ceuf mort s’est donc produite en deux temps,
enclenchant un mécanisme nouveau. La mort a été dépassée par le reforma-
tage de Martanda en Vivasvant, certes, mais elle n’a été ni vaincue ni annu-
l1ée pour la cause. Tout se passe comme si le salut accordé a 1’ceuf mort ne
pouvait se faire autrement que par le renouvellement et la perpétuation de la
mécanique impulsée par Aditi. En faisant une offrande a ses ainés,
Vivasvant réintégre leur société, mais il engendre. Son fils divin, Yama, re-
nonce a sa divinité pour mourir et ouvrir ainsi un espace d’accueil aux
autres morts. Ces derniers ne seront nullement les enfants de Yama, mais
ceux de Manu, son demi-frére, statutairement inférieur en ceci qu’il a pour
mere non 1I’épouse de Vivasvant, mais sa copie. Il nous faudra vérifier la va-
leur de ce raisonnement sur un plan comparatiste.

6. Quoi qu’il en soit, Yama a désormais accompli ce qui constitue le
cceur méme de sa mythologie. Parce qu’il a fait le tout premier 1’expérience
de la mort, il est celui qui a ouvert le chemin qui conduit a ’au-dela. La
deuxiéme strophe de I’hymne RS X 14 revient aussitot sur ce théme
annoncé par la premiere :

yamo no gatum prathamo viveda
naisa gavyitir apabhartavi u |

yatra nah pirve pztarah pareyiir
end jajiianah pathya dnu svah ||

14. Sur ce point, voir aussi Ch. MALAMOUD (2002), en particulier p. 19 et s.
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Yama le premier a trouvé notre pas °, ce paturage inaliénable. La ol nos
ancétres antiques ont passé, tous ceux qui sont nés (passent aussi) a (leur)
suite, chacun par son chemin propre.

En ouvrant cette voie, Yama a posé un acte dont les mortels lui sont re-
connaissants. En effet, ¢’est grace a lui qu’ils trouvent un lieu d’asile, ce pa-
turage inaliénable, le lieu de relache qu’ont espéré toute leur vie ces
pasteurs semi-nomades constamment préoccupés de trouver 1’endroit ou il
leur serait possible de faire paitre leurs troupeaux. En trouvant ce repos,
Yama accomplit si I’on veut la catabase par excellence, mais il faut
d’emblée souligner ce qu’elle a de particulier, qui la distingue des récits
grecs : le fait qu’il s’agit d’un voyage aller, d’une exploration, qu’aucun re-
tour n’a suivi. Comment caractériser ce lieu ? Les poétes védiques s’ef-
forcent de ne pas en dire trop, mais quelques motifs permettent a la fois de
succinctement caractériser les lieux, tout en relevant des éléments dont le
caractére hérité ne saurait faire le moindre doute. Comme le royaume
d’Hadgs, celui de Yama est protégé par des chiens '°, ainsi qu’il résulte de la
lecture de RS X 14, 10 et 11 :

ati drava sarameyati Svanau
caturaksaii $abdlau sadhind pathd |
dtha pityn suvidatran tipehi

yaména yé sadhamdédam madanti ||10||
yaii te $vanau yama raksitarau
caturaksau pathirakst nycaksasau |
tabhyam enam pari dehi rdjan

svasti casma anamivam ca dhehi ||11]|

Cours de par le droit chemin, au-dela des deux fils de Sarama, les deux
chiens mouchetés & quatre yeux '’, puis approche les péres, généreux dona-
teurs, qui se réjouissent du banquet en compagnie de Yama. O Roi Yama, re-
mets celui-ci a ces deux chiens, ces deux gardiens a quatre yeux protecteurs
des chemins et surveillants d’hommes, et établis pour lui le bien-étre ainsi
que I’absence de maladie.

15. Au sens qu’a le mot dans des expressions telles que « pas de tir » et « pas de
porte ». Le mot sanskrit gani- n’est pas facile a traduite en francais, si ce n’est par des
mots trés généraux tels que « lieu, emplacement ». Il dérive de la racine GA (*gueh,),
dont 1’équivalent grec a pour dérivation verbale Bifnut, pour dérivation nominale Bfjpo
(M. MAYRHOFER [1986-1992], p. 482) : c’est a la fois ce que I’on a parcouru, arpenté a
pied ou, comme ici, cet emplacement sur lequel on a pris pied.

16. Sur le caractére hérité de ce point, voir notamment B. LINCOLN (1979) et
M. L. WEST (2007, p. 392), tous deux assortis de riches bibliographies.

17. 11 s’agit en fait d’un adjectif de couleur, décrivant une robe dont 1’un des traits
distinctifs est la présence de taches au-dessus des yeux dédoublant apparemment ces
derniers. Le texte ne dit en aucun cas que les chiens de Yama ont plusieurs tétes.
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Les strophes du Rigvéda se montrent lapidaires lorsqu’il s’agit de dé-
crire le royaume de Yama. Dans I’hymne X 14, il n’y a guére que le
deuxieme distique de la strophe 9 qui nous entrouvre la porte :

ahobhir adbhir aktibhir vyaktam
yamo dadaty avasanam asmai |

Yama lui donne un repos décoré de jours, d’eaux et de nuits.

Est-ce d’ailleurs le séjour de Yama qui est ainsi décrit ou, plus simple-
ment, la tombe d’un défunt ? C’est en tout cas dans un hymne proprement
funéraire, RS X 18, aux strophes 11 et 12, que nous trouvons décrite dans
les termes que voici la sépulture du mort.

tic chvaiicasva pythivi mda ni badhathah
siipdyandsmai bhava siipavaiicand |
matd putrdm ydtha sicd

abhy énam bhiima wrnuhi ||11||
ucchvancamana p[thi\/l" su tisthatu
sahdsram mita upa hi Srayantam |

té grhdso ghytasciito bhavantu
visvahasmai Sarandh santv dtra ||12||

Terre, cintre-toi vers le haut, n’écrase pas au sol, sois lui un acces facile, un
bon terrier. Terre, recouvre le, comme une mére son fils avec (son) manteau.
Que la terre cintrée se tienne ferme, car mille piliers doivent étres érigés.
Qu’ils deviennent maisons ruisselantes de beurre ! Qu’ils soient ici pour tou-
jours ses refuges !

La tombe du défunt est donc décrite comme un domaine sous la vofite
duquel le défunt ne sera pas écrasé, ce qui suggere qu’il aura la capacité de
se mouvoir. La volite en question est en effet soutenue de nombreux piliers.
Le défunt n’y connaitra pas la faim, car cette maison ruissellera de beurre,
sans aucun doute celui des offrandes que les vivants feront réguliérement a
la mémoire de leurs ancétres. Cette demeure post-mortem, c’est celle qui
inclura le défunt dans le domaine des aieux, les Péres, et surtout de Yama.

Au moment de tenter une synthése comparatiste, le matériel indien
convoqué se laissera donc ramener au scénario suivant. Avant méme le
commencement, une divinité engendre des dieux qu’elle a congus en ingé-
rant les restes d’une offrande sacrificielle. Sa tentative de dépassement de ce
modeéle enclenche un drame. Le dernier dieu a naitre, Indra, devient souve-
rain du panthéon, mais son jumeau n’est qu’un avorton par la chute duquel
la mort fait son irruption dans le cosmos. Refagconné sous le nom de
Vivasvant, il n’accéde a la société divine qu’apres avoir reconduit le pro-
cessus engagé par sa mere. Il fuit faire une offrande a ses ainés pour rester
dans leur société, mais il lui faut aussi engendrer a son tour, au risque de
susciter a nouveau de la mort. C’est Yama, le fils de Vivasvant, qui rompt le
cycle, en mourant, mais sans engendrer. Perdant ainsi sa divinité native, il



ANABASE ET CATABASE DANS LES REPRESENTATIONS INDO-IRANIENNES 375

ouvre I’espace qui accueillera désormais les descendants de son demi-frére,
Manu. Ce dernier est le premier homme, un autre fils de Vivasvant, né
d’une copie de la mére de Yama. Par sa catabase inaugurale, Yama ouvre
I’espace dont le chemin d’accés trace le destin des hommes : sacrifier en
I’honneur des dieux et a la mémoire des aieux, se reproduire pour perpétuer
le mécanisme, mourir et descendre rejoindre Yama dans ce palais que
gardent des chiens. Le role de Yama n’a pas consisté a engendrer le genre
humain, mais a organiser sa séparation d’avec le monde divin, qui ignore
certes les engendrements, mais est aussi, et définitivement, mis a 1’abri de la
mort.

Yima et le témoignage avestique

7. Le regard que la religion mazdéenne porte sur la figure de Yima di-
verge en presque tout de celui de la religion védique, au point que les deux
récits ne nous paraitraient méme pas apparentés si nous ne pouvions identi-
fier a leurs noms le héros principal et son pere. C’est aussi un mythe
complexe, plus riche que celui du monde védique, et dans tous les détails
duquel il n’est pas possible d’entrer ici '®. Dans 1’ Avesta récent, Yima est
Pacteur principal de deux épisodes distincts '°. Le premier d’entre eux est
décrit aux strophes 30 a 38 du dix-neuviéme Yast, hymne dédi¢ a la Terre
iranienne et a un facteur de prospérité et d’abondance nommé x‘arnah. Ce
passage, truffé de difficultés lexicales ou grammaticales, nous raconte que
Yima détenait le x"arnah, mais que ce dernier lui a échappé. Cet échec est
apparemment li¢ au fait d’avoir prononcé une parole impie, un mensonge.
Yima erra alors sur la terre en se lamentant.

8. C’est le deuxiéme épisode qui nous remet sur la piste de re-
présentations eschatologiques. Il occupe le chapitre deux du livre nommé
Vidévdad « loi d’expulsion des démons ». Yima recut d’Ahura Mazda la
proposition éminemment flatteuse de diffuser son message religieux a I’hu-
manité. Pourtant, Yima refusa cette offre, mais demanda a pouvoir plutét
assurer I’immortalité des étres vivants, au moins durant un millénaire.
Ahura Mazda accéda a cette requéte. Il confia méme a Yima deux instru-
ments qui doivent lui permettre de réaliser cette tdche : un cor et un ai-

18. Pour une perception globale et commode de la question, J. KELLENS (2000).
L’un des aspects les plus épineux du probléme porte sur la question de savoir quelle est
la nature de la faute que I’on reproche & Yima d’avoir commise et, plus incertain
encore, s’il y a un lien entre cette faute et le fait que Yima a perdu le x 'arnah (point sur
lequel, tout récemment donc, A. PANAINO [2013], p. 90 et s.).

19. Plus généralement, pour une présentation condensée, mais claire et complete,
rassemblant 1’essentiel du matériel textuel décisif, tant en avestique qu’en iranien
moyen, voir P. O. SKIAERV@ (2008), p. 501-522.
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guillon, deux instruments éminemment pastoraux. Le cor permet d’appeler
le bétail, de le rassembler, 1’aiguillon permet de le guider dans ses dépla-
cements. Cependant, le fait que la mort soit ainsi abolie crée des difficultés
matérielles. La population croit et devient bient6t trop nombreuse pour la
surface terrestre. A trois reprises, Yima devra accroitre cette surface, ce
qu’il fera en utilisant son cor et son aiguillon. Cette période heureuse de vie
matérielle illimitée, période qui a toutes les apparences d’un age d’or, doit
pourtant prendre fin. Mazda avertit Yima qu’un terrible hiver va s’abattre
sur terre, qui sera fatal a toute forme de vie. Sur I’injonction du grand dieu,
Yima fagonne alors une caverne : le mot avestique est vara. Il utilise de I’ar-
gile et procéde comme ferait un potier. Mélant I’argile a de 1’eau, la tra-
vaillant avec ses mains et ses talons, il modéle ainsi une sorte de vaste pot,
suffisamment spacieux pour accueillir ses protégés. Il le revét de toutes
sortes d’agréments et de commodités. Le vara est arrosé de rivieéres, il est
recouvert de verts paturages, d’abondants vergers offrent & la dégustation
les fruits les plus beaux, des demeures confortables y sont baties. Il est
méme éclairé, comme s’il s’y trouvait des astres artificiels. I est remar-
quable que Yima n’y accueille pas des défunts, mais les germes (taoxman-
en avestique) des personnes les meilleures, des races de bétail et des plantes
bénéfiques.

9.Dans I’Avesta, Yima n’est plus explicitement connecté aux re-
présentations relatives a la mort parce que la théologie mazdéenne déve-
loppe une description nouvelle de ’ame humaine, dont le destin eschato-
logique n’est jamais 1ié a une quelconque intervention de Yima. Pour un
mazdéen, 1’ame individuelle résulte de la somme de différentes entités spiri-
tuelles. En premier lieu, chaque étre humain a une fravasi. 1l s’agit de la
parcelle de ’ame qui est restée auprés de Mazda. Elle est antérieure a la
production par ce dernier de I’ordre matériel. Au moment ou Mazda a créé a
la fois le temps et I’espace matériel, cette fravasi a posé un choix préalable,
non argumenté, antérieur a toute verbalisation, et ce choix fut en faveur de
Mazda et de son ordre. Lorsqu’un homme nait a la vie matérielle, son corps
est habité d’une dame nommée wuruuan, un mot dont 1’élucidation étymo-
logique reste indéterminée. C’est ce que nous appellerions 1’dme indivi-
duelle, au sens ou elle habite le corps physique individualisé. Lorsque cet
homme meurt, son uruuan, privé de toute aptitude a la perception senso-
rielle, reste d’abord pendant trois jours a c6té du cadavre du défunt. Elle re-
trouve alors la capacité a réciter les prieres gathiques. Cette proclamation
des textes sacrés suscite I’apparition d’une troisiéme partie de I’ame, la
daéna, c’est-a-dire, indifféremment, « la vision » et « (I’ame) visible », celle
dont la vision va de pair avec I’accomplissement de la révélation
mazdéenne, car ce mot, daéna, nomme a la fois cette troisiéme partie de
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I’ame et la religion mazdéenne proprement dite. La daéna est une ame mo-
bile, apte a circuler entre le monde matériel et le monde céleste. La beauté
et la séduction de la daéna sont fonction de la piété du défunt. Ainsi, pour
peu qu’il ait été un bon croyant, il voit apparaitre une ravissante jeune
femme, qui apparait a ’orient, telle une aurore révée, et se présente a lui
pour I’emmener chez Mazda. L’ uruuan et la daéna fusionnent en une union
dont le caractére matrimonial est explicite, et partent vers le paradis de
Mazda pour subir un jugement dont le verdict autorisera ou non l’inté-
gration de ces deux parcelles a la fravasi. Le sort de I’impie ne fait aucun
doute : il est réduit a néant. Dans ce systéme, il ne reste donc pas d’enfer,
mais seulement un paradis. Partant, la catabase n’est pas possible : seule
I’anabase est permise, faute de quoi I’opposant 8 Mazda est promis au néant
dans lequel les forces du mal disparaitront définitivement a la fin des temps.

10. Cette représentation de I’ame, comme le récit de la rencontre entre
luruuan et la daénda, peuvent certainement étre appréhendés comme une
innovation spécifique a la religion iranienne archaique, car rien d’équivalent
n’est connu ailleurs dans toute I’aire indo-européenne. Sa dynamique est
analysable : elle consiste en un approfondissement et une individualisation
du vieux corps de croyances hérité, celui selon lequel 1’accés a 1’au-dela
n’est nullement un droit individuel, mais le résultat de la vie conjugale.
Puisque le destin humain est de sacrifier et d’engendrer, vont au paradis les
couples dont la descendance assume désormais la transmission des rites reli-
gieux. C’est la raison pour laquelle certaines strophes d’hymnes nuptiaux
védiques promettent aux jeunes mariés qu’ils se retrouveront dans I’au-dela
sous I’apparence physique qu’ils avaient au moment de 1’échange des
consentements, le mythe de la jeunesse éternelle étant certainement plus
encourageant que celui de la vieillesse éternelle °. D’une certaine fagon, le
récit mazdéen projette a I’intérieur de 1’ame individuelle la vieille méta-
phore matrimoniale de I’acces a ’au-dela.

11. La cohabitation de cet ensemble de représentations avec la mytho-
logie de Yima est I’'une des plus redoutables difficultés que 1’exégéte de
I’ Avesta doit affronter, et, pour le dire tout de suite, un point sur lequel une
réponse pleinement satisfaisante s’est jusqu’ici dérobée. Du point de vue
des textes, ces deux systémes paraissent parfaitement paradoxaux. Pourtant,
ils ne sont pas étanches, en fonction de la complexité sémantique sus-
mentionnée du mot daénda, dont j’ai dit qu’il nomme a la fois une parcelle
de I’ame et la religion mazdéenne elle-méme. Revenons enfin a Yima :
lorsqu’il refusa de diffuser la doctrine mazdéenne, c’est la daéna elle-méme

20. Voir par exemple Ph. SWENNEN (2000-2001), p. 513-514.
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dont il ne voulut pas assumer la propagation, comme 1’énonce clairement le
deuxiéme chapitre du Vidévdad a la strophe 3 :

daat hé mraom zaraOustra azom yo ahurd mazda visayha mé yima srira

zaraBustra noit dato asmi noit cisto marato barataca daenaiiai

Alors, 6 Zarathushtra, moi qui suis Ahura Mazda, je lui dis : “Beau Yima,
fils de Vivahvant, sers-moi a apprendre et transmettre la religion”. O

Zarathushtra, le beau Yima me répondit alors : “Je n’ai été ni créé ni désigné

pour apprendre et transmettre la religion” ?'.

La réunion des deux représentations eschatologiques passe donc par la
parfaite compréhension des nuances de ce que représente la daéna d’un
passage a l’autre, car elle est le premier élément qui trahit la dimension
eschatologique originelle de Yima. Le second élément se trouve a la fin de
la geste de Yima narrée en Vidévdad 2. Ahura Mazda avertit Yima de
I’imminence d’un long et féroce hiver. Il lui enjoint de mettre son peuple et
ses troupeaux a 1’abri dans une caverne d’argile agrémentée de tout le
confort que pouvait espérer un mazdéen d’alors. Il lui indique méme
comment la construire, en travaillant comme un potier prépare son argile.
Voici les strophes 31 et 32 de ce chapitre :

dat mqsta yimé kuOa 1€ azom varam karanauuane ya mé aoxta ahuré mazda
dat aoxta ahuré mazdd yimdi yima sriva viuuanhana al:y'hc% zoamo pasnabiia
vispara zastaéibiia vixada mgnaiion ahe yaOa nii masiiaka xSiuuisti zomé
visauuaiieinte ||31|| d@at yimé auuaba karanaot yaba dim iSat ahuré mazda
aiy?;c% zamo pasnabiia visparat zastaéibiia vixadat mgnaiion ahe yaOa nii
masiiaka xsiuuisti zamé visauuaiieinte ||32||

Yima pensa alors : « Comment ferai-je cette caverne dont Ahura Mazda m’a
parlé ? » Ahura Mazda dit alors a Yima : « Beau Yima, fils de Vivahvant,
meélange cette terre avec (tes) talons, malaxe la avec (tes) mains, exactement
comme les hommes, a présent, étendent le liquide et ce qui est fait de terre %
(31). » Alors Yima fit ainsi que 1’y invitait Ahura Mazda. Il mélangea cette
terre avec (ses) talons, la malaxa avec (ses) mains, exactement comme les
hommes, a présent, étendent le liquide et ce qui est fait de terre (32).

Dans ce passage, deux données essentielles désignent la réminiscence
d’une représentation plus ancienne. La premicre est I’image en elle-méme :
cette caverne d’argile, en tout cas de terre et de liquide, qui débouchera sur
la création d’une sorte de palais aux nombreuses colonnes, n’évoque rien
tant que la description de la tombe donnée en RS X 18, 11 et 12, qui est elle
aussi une demeure souterraine. Cette accointance est du reste consolidée par
d’autres analogies, comme par exemple celle qui unit le deuxiéme distique
de RS X 14, 9, déja cité, et V2,39 et 40 :

21. Pour une analyse approfondie de cette phrase cruciale, A. PANAINO (2015).
22. Sur xSiuuisti, J. KELLENS (1974), p. 396, n. 2.
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ddtara gaébangm astuuaitingm asaum caiié dat aéte raocd anhon agaum
ahura mazda yo auuaba a.raocaiieite aétaésuua varafSuua yo yimo koronaot
I139|| @at aoxta ahuré mazda xvadataca raoca stiddtaca hakarat =i irixtahe
sadaiiaca vaénaite starasca masca huuaraca ||40||

O créateur des étres vivants pourvus d’os, toi qui est partisan de 1’agence-
ment, quelles vont donc étre ces lumiéres, O Ahura Mazda partisan de
I’agencement, qui brilleront dans ces enclos que Yima fit ? (39) Ahura
Mazda dit alors : « Des lumiéres naturelles et artificielles, car en effet, les
étoiles, la lune et le soleil sont vus une seule fois, ainsi que le voile de ce qui
est perdu . »

Ce que ce passage laisse comprendre est que des lumiéres éclairent pa-
reillement les domaines de Yama et de Yima.

12. La deuxiéme donnée est le nom méme du domaine de Yima : vara-,
qu’il faut a présent porter sur le terrain comparatiste. Ce mot, dont la
mention était presque 1’objectif de la présente contribution au théme du col-
loque, correspond au sanskrit vald-. Qu’un —- avestique corresponde a une
—[- sanskrit ne présente aucune difficulté. Nous sommes en présence d’un
simple nom thématique construit sur une racine VAR qui signifie « envelop-
per » 2. Dans le Rigvéda, le vald- est une sorte de montagne primale dans
laquelle étaient enfermées les vaches, métaphore des aurores, et les eaux
courantes, c’est-a-dire les eaux douces des rivieres, qu’il ne faut pas
confondre avec les eaux océaniques. Le fait que cette montagne enfermait
les potentialités fondamentales de la vie est souvent attribué a la présence
d’un serpent qui enserrait cette montagne entre ses anneaux : son nom est
vrtra- «1’obstacle ». Le meurtre de ce serpent et 1’ouverture de cette

23. En réalité, la traduction de ce passage est périlleuse. En 39, le principal pro-
bleme est celui de la relation entre les temps des formes verbales. Puisque la racine AH
« &tre » est réputée ne pas développer d’injonctif présent (donc une forme de passé sans
augment), mais seulement un imparfait (J. KELLENS [1984], p. 85, avec littérature
p. 86, n. 1), aphan ne peut formellement représenter qu’un subjonctif présent. Le re-
cours a ce mode est problématique, surtout dans sa relation a I’injonctif présent
karanaot, et isolé, car, dans le cadre de leur dialogue, ce serait la seule fois de tout le
chapitre deux du Vidévdad que Zarathushtra utiliserait le subjonctif pour poser une
question a Mazda. 1 est bien clair que I’interrogatoire envisage des événements relatifs
a un passé révolu. On ne peut donc s’empécher de souhaiter une forme d’imparfait
*aphan. La situation est bien pire encore en phrase 40. Le sens de plusieurs mots est
incertain (stidataca, irixtahe, et sadaiiaca, que je traduis par « voile » sans conviction
particuliére, comme s’il dérivait d’un équivalent de la racine sanskrite CHAD), tout
simplement parce que ce sont des hapax dont 1’équivalent sanskrit n’est pas évident.
Cette situation est trés frustrante, y compris pour le sujet traité : en nous empéchant
peut-étre de comprendre quand et comment il est permis aux habitants de la caverne de
voir les astres, cette lacune lexicale nous prive peut-étre aussi d’une description, méme
laconique, de I’articulation du temps a laquelle le passage de la catabase a I’anabase est
permis aux sujets de Yima.

24. M. MAYRHOFER (1992-1996), p. 524.
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montagne matérialisent I’intervention démiurgique fondant la gloire du roi
des dieux védiques, Indra. C’est lui qui a fendu la montagne, libéré les eaux,
permis D’apparition de D’aurore, puis du soleil, et suscité de ce fait
I’émergence de ’ordre cosmique bien agencé et harmonieux, en sanskrit
rta-. Le schéma général est tres clair en RS132, 1-5:

indrasya nii viryani pra vocam

yani cakdra prathamam vajri |

dhann ahim anv apas tatarda

pra vaksana abhinat parvatanam ||1|
dhann ahim parvate Sisriyanam
tvastasmai vajram svaryam tataksa |
vasra iva dhendvah syandamand
dijah samudrdm ava jagmur apah |12||
vrsayamano’ vynita somam
trikadrukesv apibat sutdsya |

a sayakam maghavadatta vajram
dhann enam pmthamajam dhinam ||3||
yad indréhan prathamajam Ghinam
an mayinam aminah prota mayah |

at siryam ]anayan dyam usdsam
taditna $atrum na kila vivitsa |4||
dhan vrtram vrtrataram vyamsam
indro vdjrena mahatd vadhéna |
skandhamsiva kulisend vivrkna

ahih Sayata upapik prthivydh ||5||

1. D’Indra, je proclame maintenant les males prouesses, celles que le porteur
du foudre a accomplies les premiéres. Il a tué le serpent. Il a répandu les
eaux. Il a transpercé le ventre des montagnes.

2. 11 a tué le serpent qui s’était collé a la montagne. Tvastar fagonna pour lui
un foudre de soleil. Les eaux descendirent droit vers 1’océan, coulant en mu-
gissant comme des vaches.

3. Lui, faisant le taureau, a choisi le soma. Il a bu de la liqueur dans les
cuves a triple épaisseur de bois. Le généreux s’est saisi du foudre, I’arme de
jet. Il a tué ce premier-né des serpents.

4. O Indra, lorsque tu tuas le premier-né des serpents, tu mis aussi en échec
les artifices des magiciens. Engendrant le soleil, le ciel diurne, I’aurore, tu ne
trouves des lors vraiment plus d’ennemi.

5. Indra a abattu I’obstacle par excellence, Vrtra sans épaules, grace au
foudre, la grande arme. Le serpent est couché, collé a la terre, tel des
branches débitées a la hache.
L’identité de cette montagne au vald- est explicite par exemple au pre-
mier distique de la strophe RST 11,5 :
tvam valasya gomato’
pavar adrivo bilam |
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O Maitre des pierres 2, ¢’est toi qui découvris le trou de la caverne dé-
tentrice de vaches.

Les accointances existant entre les descriptions des royaumes respectifs
de Yama et Yima se heurtent a un paradoxe. Si le vara- iranien ressemble au
royaume des morts indiens, le vald- est une montagne primale, dont ’exis-
tence est antérieure a l’intervention démiurgique du dieu Indra. Peut-on
rendre compte d’une telle contradiction ? La premicre réponse consistera a
minorer la gravité du probleme. Curieusement, 1’Avesta ne dit pas que le
royaume de Yima accueille des morts. Comme on a vu, cela peut s’expli-
quer par le fait que les représentations eschatologiques mazdéennes ont
connu un réaménagement radical, mais ce n’est pas tout, car 1’Avesta va
plus loin. J’ai mentionné plus haut le fait que ce ne sont pas des défunts qui
peuplent le vara-, mais des germes, des jeunes pousses (avestique taoxman-,
qui correspond au sanskrit tokman-). L’apparente contradiction ne repose
donc pas sur le statut de la caverne/montagne : les deux sont des licux dans
lesquels sont rassemblées des potentialités de vie. C’est bien sur le statut de
Yama/Yima que doit porter 1’analyse comparatiste.

13. Le schéma indien pose des difficultés, mais il est globalement cohé-
rent. Le cosmos a été mis en ordre par le dernier des fils d’Aditi, Indra, dont
le jumeau avorté a retrouvé un statut divin en perpétuant la mécanique mise
en mouvement par sa mere : offrir des sacrifices et engendrer, pour
transmettre a la génération suivante la fatalit¢ de la condition mortelle. Un
point doctrinal est constant et indiscutable : Yama a fait le premier I’expé-
rience délibérée de la mort, créant un espace spécial destiné a ’accueil des
défunts. Ce faisant, il a tracé une voie pour Manu et ses descendants, et il a
soustrait les dieux au risque de la mortalité. C’est a partir de la que I’univers
est réellement en place. Rien de semblable ne peut étre dit de Yima, qui
intervient dans le temps aprés que le monde a été mis en place par Mazda,
sans étre le premier homme, et aprés que la mort a été instaurée. Le sens de
son intervention consiste a pourvoir le cosmos d’une sorte de bunker de
secours, correspondant métaphoriquement a ces réservoirs ou il faut bien
que les germes de la vie se cachent durant I’hiver, puisqu’elle refleurit dés
le printemps. Ce discours typiquement iranien a du sens dans le cadre d’un
discours sur le temps. Dans le monde mazdéen, on prend le risque de pro-
clamer haut et fort que le temps est un espace clos, dont la raison d’étre est
de servir de terrain de rencontre pour le conflit entre le bien et le mal.
Quand le bien I’emportera, car il est invraisemblable que I’incommensu-
rable majesté de Mazda ne triomphe pas, le temps sera cloturé en méme
temps que le mal sera définitivement anéanti. Quel sera le réle de Yima ?

25. Les pierres en question sont celles qui permettent de broyer les tiges de la
plante dont on extrait la liqueur sacrée, le soma.
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Malheureusement, il nous faut quitter 1’Avesta méme pour trouver une ré-
ponse a cette question, mais elle existe. La littérature pehlevie enseigne que
les habitants du vara- interviendront a la fin des temps : ils sortiront de leur
refuge pour participer a la bataille finale contre les forces du mal, qui sera
entrée dans sa phase décisive et approchera de son ultime millénaire. L’éva-
luation de ce récit est délicate parce qu’elle ne s’appuie plus sur I’Avesta,
mais sur des sources beaucoup plus tardives, produites durant ce qui est
pour nous le Moyen Age *. Les discours que nous y trouvons développés
correspondent-ils aux croyances en vogue a I’époque de production des
textes avestiques ? Il n’est pas permis de 1’affirmer, mais il est en revanche
possible de plaider que les sources ne sont pas incompatibles entre elles.

14. Le moment est venu de tenter une synthése. En Inde, nous avons
assisté a la naissance du cosmos et a son parachévement par 1’ouverture du
royaume de Yama. Nous ne pouvons guére aller plus loin. En Iran, la geste
de Yima réinterpréte le vieux patrimoine hérité que refléte toujours, au
moins partiellement, le récit védique. Comme toujours, car c’est la le nceud
du comparatisme indo-iranien, le véritable absent est Indra. Ce qui résiste a
I’analyse, c’est la compréhension de la raison pour laquelle Yima crée en
Iran I’enclos qu’Indra détruisit en Inde. D’une fagon ou d’une autre, les
mazdéens ont essayé de dire que le temps de la compléte manifestation de
leur dieu supréme n’est pas encore arrivée. La vie matérielle, en ce compris
le séjour de transition chez les morts, est la germination qui précede la mise
en place de I’ordre définitif. La geste iranienne de Yima consiste a affirmer
que le conflit cosmique engendre de lui-méme les ressources qui permet-
tront aux forces du bien de remporter la victoire. Yima n’a pas annoncé la
doctrine mazdéenne, ce que Zarathushtra fera plus tard, mais il crée un
monde clos qui développe, a I’abri, des ressources destinées a favoriser
I’issue heureuse du conflit final. Les deux récits sont-ils incompatibles ?
Rien n’est moins sir, mais, encore une fois, la difficulté nait du grand
espace temporel séparant certaines sources les unes des autres. L’hypothése
qu’il faut envisager est la suivante. Le royaume de Yama/Yima, dont la na-
ture originelle est sans nul doute d’accueillir les défunts, est aussi un espace
transitoire. Il est ou il sera possible d’en sortir, soit pour gagner un repos dé-
finitif dans le monde des dieux, soit pour ceuvrer a ’installation de la vic-
toire du bien. C’est en ces termes que peut étre envisagée 1’articulation entre
catabase et anabase dans le monde indo-iranien ancien. Il est permis de de-
viner dans quel contexte elle était envisagée : c’était dans le cadre de céré-
monies rituelles, sur 1’aire sacrificielle. Dans I’Inde védique, le sacrifice de
type agnistoma consistait a permettre a un sacrifiant de rejouer la conquéte

26. Pour une liste des textes moyen-perses mentionnant ce point de mythologie,
voir P. O. SKJAERV@ (2008), p. 505.
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de son destin divin par Vivasvant. Ainsi tragait-on son chemin vers le ciel,
pour le parcourir a nouveau un jour, apres la mort. En Iran, un sacrifice met-
tait en scéne un résumé de I’histoire du temps. On rappelait que le conflit
entre Mazda et son ennemi, Ahriman, avait pris un tournant décisif avec
I’exécution par Zarathushtra du sacrifice parfait, mais on se rappelait qu’un
premier réve de vie éternelle sommeillait toujours dans I’enclos de Yima, et
peut-étre croyait-on, en tout cas crut-on ensuite que le peuple en attente
dans cet enclos en jaillirait pour combattre aux cotés des successeurs de
Zarathushtra. Dans le monde indo-iranien archaique, catabase et anabase
ont ainsi pu cohabiter. C’est de I’approfondissement de notre compré-
hension des rites archaiques dont ces deux civilisations nous ont transmis
les synopsis liturgiques que résultera 1’aptitude a décrire en détail selon
quelles modalités les chemins des deux voyages fondamentaux pouvaient
un jour se croiser.

Philippe SWENNEN
Université de Licge
philippe.swennen@ulg.ac.be



384 LES ETUDES CLASSIQUES

Références bibliographiques et abréviations

W. CALAND, V. HENRY (1906) : L’Agnistoma : description compléte de la forme
normale du sacrifice de soma dans le culte védique, Paris.

J. CHEUNG (2007) : Etymological Dictionary of the Iranian Verb, Leiden - Boston.

Wendy DONIGER O’FLAHERTY (1980) : Women, Androgynes, and Other Mythical
Beasts, Chicago.

K. F. GELDNER (1951) : Der Rig-Veda aus dem Sanskrit ins Deutsche iibersetzt und
mit einem laufenden Kommentar versehen. Dritter Teil, Neunter bis zehnter
Liederkreis, Cambridge.

K. HOFFMANN (1957) : «Martanda und Gayomart », Miinchener Studien zur
Sprachwissenschaft 11, p. 85-103.

H. HUMBACH, K. FRISs (2010) : Zarathushtra and His Antagonists. A Socio-
linguistic Study with English and German Translation of His Gathas,
Wiesbaden.

J. KELLENS (1974) : Les noms-racines de I’ Avesta, Wiesbaden.

J. KELLENS (1984) : Le verbe avestique, Wiesbaden.

J. KELLENS , E. PIRART (1988) : Textes vieil-avestiques, t. 1, Wiesbaden.

J. KELLENS (2000) : « Le jumeau primordial : un probléme de mythologie comparée
indo-iranienne », Bulletin de la Classe des Lettres, 6° série, t. X1, p. 243-254.

B. LINCOLN (1979) : « The Hellhound », JIES 7, p. 273-285.

Ch. MALAMOUD (2002) : Le Jumeau Solaire, Paris.

M. MAYRHOFER (1986-1992) : Etymologisches Warterbuch des Altindoarischen, t.
1, Heidelberg.

M. MAYRHOFER (1992-1996) : Etymologisches Warterbuch des Altindoarischen, t.
2, Heidelberg.

H. OLDENBERG (1888) : Metrische und textkritische Prolegomena zu einer kriti-
schen Rigveda-Ausgabe, Berlin.

H. OLDENBERG (1912-1913) : « Rgveda X, 13 », IF' 31, p. 126-142.

A. PANAINO (2013) : « Mortality and Immortality: Yama’s / Yima’s Choice and the
Primordial Incest », in Disputationes Iranologicae Vindobonenses, II,
Vienne, p. 47-164.

L. RENOU (1985) : Hymnes spéculatifs du Véda, Paris (1956 pour la premicre
édition).

RS = Rgvedasamhita.

H.-P. SCHMIDT (1968) : Brhaspati und Indra. Untersuchungen zur vedischen My-
thologie und Kulturgeschichte, Paris.

P. O. SKJAERV@ (2008) : « Jams8id. i. Myth of Jamsid », in Encyclopeedia Iranica,
tome 14, New York, p. 501-522.

Ph. SWENNEN (2000-2001) : « Syntaxe et sens de la tournure védique prathamdm
Jjayamanah », ANNALI 60/61, p. 509-516.

Ph. SWENNEN (2008) : « Réflexions sur la consécration du sacrifiant védique dans
I’offrande de Soma », J4 296, 1, p. 93-139.

M. L. WEST (2007) : Indo-European Poetry and Myth, Oxford.



	ANABASE ET CATABASE DANS LES REPRÉSENTATIONS INDO-IRANIENNES ARCHAÏQUES
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