EDITH PARLIER-RENAULT

LA LEGENDE DE KAMA DANS LES INSCRIPTIONS
ET L’ ICONOGRAPHIE PALLAVA

Parmi les nombreux noms (biruda) qui qualifient le roi Pallava
Narasimhavarman II Rajasimha dans ses inscriptions, I’un de ceux qui
reviennent le plus souvent est 1'épithéte Atyantakama («au désir infi-
ni») '. Dans The Religion and Philosophy of Tevaram, M.A. Dorai
Rangaswamy rapproche ce biruda du nom d’un sanctuaire tradition-
nellement 1ié 2 la déesse a Kaficipuram, le Kamakostham 2, M.A.
Dorai Rangaswamy émettait I’hypothése que le kamakostham aurait

1. Selon R. Nagaswamy, le biruda Atyantakdma utilisé dans les inscriptions
s’appliquerait exclusivement & Rajasimha, ce qui le conduit 2 attribuer a ce roi la réa-
lisation de plusieurs monuments de Mahabalipuram, généralement présentés comme
’ceuvre de son prédecesseur Narasimhavarman Ter, parmi lesquels, en particulier, le
Dharmarijaratha («New Light on Mamallapuram», in Transactions of the
Archaeological Society of South India-Silver Jubilee Volume, Madras, 1962, pp. 1-
50). K.R. Srinivasan accepte 1’identification d’ Atyantakama avec Rajasimha et pense
que le Dharmargjaratha, commencé sous le régne de Narasimhavarman Ier (630-668)
aurait été complété sous Rajasimha (Encyclopaedia of Indian Temple Architecture,
South India, Lower Dravidadesa, Delli, 1983, vol. I, pt. 1, pp. 35-37). Cependant 1’u-
tilisation du biruda Atyantakdma par d’autres souverains Pallava que Rajasimha n’est
peut-&tre pas & écarter tout 2 fait, étant donnée Ia place du cycle de Kdma dans la tra-
dition locale.

2. M.A. DORAI RANGASWAMY, The Religion and Philosophy of Tevaram,
Madras, 1958, rééd. 1990, pp. 233-234. Le nom sanskrit kostham désigne un espace
fermé. Le kamakostha est associé & une cavité dans la terre (bila): cf. M.C. PORCHER,
«L’espace sacré dans le Kaficimahatmya», in L’espace du temple 1, Espaces, itinérai-
res, méditations, Purusdrtha n. 8, Paris, 1985, pp. 47-48.
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peut-€tre été appelé ainsi en I’honneur de Rajasimha Atyantakama et
notait & ce propos I'importance prise par les formes de la déesse dans
I’iconographie du Kailasanatha, la réalisation majeure de Rajasimha.

Si le rapprochement entre le culte 1ié au sanctuaire de
Kamakostham et le biruda de Rajasimha parait particuliérement éclai-
rant, nous pensons cependant qu’il convient plutt d’inverser la sugges-
tion faite par Dorai Rangaswamy. Ce ne serait pas le sanctuaire de
Kamakostham qui aurait emprunté son nom au roi Pallava, mais, an
contraire, le roi qui aurait pris le biruda d’Atyantakama en référence au
principal mythe lié au culte de la déesse 3 Kaficipuram, celui de la mort
et de la résurrection de Kama. A travers ce nom, le roi Pallava s’identi-
fiait & Siva sous les deux formes 3 la fois indissociables et antinomiques
de Kamari, «I’adversaire de Kama» ? et de Kamesvara (le seigneur
Kama, ou le seigneur de Kama, Siva revétant I’apparence de Kama),
deux formes que met au premier plan, comme on le vetra, tout le cycle
local des 1égendes liées 2 la déesse du Kamakostham, Kamaksi, figure
privilégiée de la divinité féminine dans le sud de I'Inde.

La référence fréquente dans les inscriptions 4 Kama et 2 sa 1égen-
de fournirait aussi la clé d’une miirti de Siva qui occupe une place
axiale dans les sanctuaires construits sous Réjasimha mais disparait
avec le déclin des Pallava. Il s’agit de I’image placée dans la niche
centrale nord de la cella de la plupart des temples Sivaites édifiés au
VIIIeme siécle (figs. 1 et 2), image symétrique de celle de Daksinamiirti
sur le mur sud (fig. 3), qui connut en revanche une exceptionnelle
longévité en Inde du sud.

En consacrant la figure de Siva Kamari, I’iconographie Pallava
integre un cycle légendaire local dans la tradition orthodoxe pan-
indienne telle qu’elle s’exprime dans tous les temples royaux. Elle
témoigne aussi de 1’appropriation d’un mythe 2 la fois régional et
pan-indien par la «légende» dynastique que cherchent a formuler les
inscriptions royales, et que nous tenterons de cerner ici.

3. Ou Kamdntaka, le «meurtrier de Kamay.
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La déesse du Kamakostham

La déesse Kamaksi (littéralement «au regard de désir, d’amour»)
liée a Kaficipuram est la principale divinité de I’école tantrique de la
Srividya telle qu’elle s’est développée dans le sud de I’Inde “. Dans
les hymnes 2 la déesse composés & date sans doute relativement tardi-
ve, on célebre souvent son regard humide, opposé au regard de feu de
Siva 5. Un long podme dédié 2 Kamaksi, la Paficasati °, développe ce
théme et rapproche implicitement le nom de Kamaksi du rdle joué par
la déesse auprés de Kama: alors que Siva a briilé Kama, la déesse I'a
ressuscité de son regard mouillé de tendresse.

Le Lalita Mahatmya ", intégré dans le Brahmanda Purana & qui
est un des textes essentiels de la Sﬂvidyé au sud de 'Inde, nous offre
tout un cycle mythologique axé sur Kamaksi. L'un des aspects les
plus originaux de ce cycle est le role qu’y joue Kama. La déesse y
affronte en effet un démon appelé Bhanda qui a été fagonné avec les
cendres de Kama, juste aprés que ce dernier ait été mis a mort par
&iva. Pour le combattre, elle prend une forme analogue 2 celle de
Kama, dont elle tient les attributs caractéristiques, 1’arc fait d’une
canne A sucre ainsi que les cinq fleches. Les dieux récitent alors un
hymne en son honneur dans lequel elle est nommée Kamaksi et
Kames§i. Ensuite a lieu son mariage avec Siva, qui apparait également
sous une forme identique 2 celle de Kama, et qui regoit de Brahma le
nom de Kameg§vara. Aprés la cérémonie la déesse est décrite assise
sur un tréne en compagnie de son époux; son omniscience lui permet

. 4. Cf. D.R. BroOKs, The Secret of the Three Cities, An Introduction to Hindu
Sakta Tantrism, Chicago, 1990, p. 99.

5. Cf.,, a titre d’exemple, Stofrasamuccaya, Madras, Adyar Library Series 99,
1969, p. 65: dans un poéme dédié a la déesse (Ambikdastuti), §1. 15, I’auteur la prie de
lui dispenser ses faveurs «aprés I'avoir fixé d’un regard frais comme 1’ambroisie»
(alaksya mam amytasitalayd ca drstyd...).

6. Kavyamala, Part V, 2 éd. Bombay, 1937, pp. 1-85. Cf. Les légendes givai-
tes de Kaiicipuram, Analyse de textes et iconographie, par R. DESSIGANE, P.Z.
PATTABIRAMIN et J. FILLIOZAT, Pondichéry, 1964, pp. V-VL

7. Ou Lalitopdkhydna.

8. The Brahmanda Purdna, transl. and annot. by G.V. TAGARE, vols I-V, Delhi,
Varanasi, Patna, 1983-84, pt. IV, chap. 5-30; Brahmanda Purana, ed. K.V. SARMA,
Bombay, 1857.
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de deviner les désirs de tous les étres, qu’elle parvient & combler d’un
seul regard: c’est pourquoi Brahma lui donne le nom de Kamaksi et
de Kamesvari.

La fin du récit est consacrée au combat de la déesse contre

_Bhanda qu’elle vainc, avant.de rendre vie 3 Kama. -
Le mythe de la mort et de la résurrection de Kama est également
évoqué dans le Kamaksivilasa °. Aprés avoir été foudroyé par Siva,
Kama implore Kamaksi au Kamakostham. La déesse lui donne un
corps et ’aide 2 affronter Siva au combat. Fort de cette alliance,
Kama est désormais 2 I’abri des attaques de Siva, qui en revanche est
en proie aux affres de la passion. Parvati s’étant retirée de tous les
sanctuaires consacrés au dieu, celui-ci souffre cruellement de cette
séparation et veut s’emparer par force de son épouse. Celle-ci fait sur-
gir alors d’elle-méme une multitude de répliques de Kama qui com-
battent victorieusement Siva. Le dieu est obligé de s’incliner devant le
pouvoir de la déesse et de Kama.

La Saundaryalahari '°, attribuée selon la tradition & Sankara, loue
la déesse comme celle qui a donné 4 Kama son pouvoir. Le mariage
de Siva et Parvati, les efforts de Kama et de la déesse pour conquérir
Siva, la mort et la résurrection de Kama ! constituent 1’arriére-plan
mythologique du poéme. Le motif du regard de la déesse y est lon-
guement repris. II est comparé a la fléche de Kama (§1. 58). Alors que
I’ceil de Siva briile les mondes, celui de la déesse les ranime (§1. 39) 12,
La strophe 78 associe 1’image de la grotte (allusion & celle du
Kamakostham?) et le regard de Siva 3. La déesse et Siva apparaissent
tous deux comme des incarnations de Kama. Le corps de Parvati est
le refuge de Kama et I’arme dont il use face 2 Siva (8L. 76; §l. 83). Une

9. D. SHULMAN, Tamil Temple Myths, Sacrifice and Divine Marriage in the
South Indian Saiva Tradition, Princeton, 1980, pp. 170-176. )

10. The Saundaryalahari or Flood of Beauty, traditionally ascribed to Sankara-
carya, ed., transl., and pres. by W. NORMAN BROWN, Cambridge, Massachusetts,
1958.

11. Cf. 8. 76; 4. 86.

12. yaddaloke lokan dahati mahati krodhakalile daydrdra drstis te Sisiram
upacaram racayati.

13. Le nombril de la déesse est comparé 2 «entrée de la grotte de la réussite
des yeux de Sivax (biladvaram siddher giriSanayandndm).
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fois réuni a la déesse, ce dernier est la personnification méme du sen-
timent érotique (§1. 94 *).

Trouve-t-on déja A la période Pallava des traces de cet ensemble
assez diffus de mythes attachés a la déesse de Kaficipuram dont
témoignent les textes que I’on vient d’évoquer, parmi lesquels aucun
ne semble remonter au dela du IXeéme siecle 1*? Bien que beaucoup
plus fragmentaires et elliptiques, les données contemporaines de la
période Pallava recoupent partiellement la tradition attestée plus tardi-
vement.

C’est dans un hymne dévotionnel du Nayanmar Campantar que
T’on rencontrerait les références les plus anciennes au sanctuaire de
Kamakostham: il semble que I’on désignait déja alors tous les temples
de la déesse par le terme de Kamakostham, comme ce sera le cas dans
certains textes traitant d’architecture et d’iconographie 'S. La date géné-
ralement proposée pour la composition des hymnes de Campantar étant
le VIIeme siecle V7, le nom de Kamakostham serait donc bien antérieur
au régne de Rajasimha (700-728). Un autre des premiers Nayanmar,
Cuntarar, qui aurait peut-étre été un contemporain de Rajasimha, évo-
que également le Kamakostham de Kaficipuram ot Siva a installé son
épouse et oh elle dispense ses bienfaits '°. L’hymne 61 de Cuntarar,
dédié a Siva Bkamranatha, mentionne déja la principale 1égende atta-
chée au couple de Siva et Parvati a Kaficipuram: le dieu provoque une
inondation pour mettre & I'épreuve son épouse qui fait pénitence devant

st

14. $ariri §rngdro rasa iva.

15. D.R. Brooks situe la composition du Lalita Mahatmya entre le X et le
Xt sidcle (The Secret of the Three Cities..., p. 99), celle de la Saundaryalahart
entre le X et le XI“'/“c sizcles (D.R. BROOKS, Auspicious Wisdom. The Texts and
Tradition of Srividya Sakta Tantrism in South India, New York, 1992, p. 48). Pour
W. Norman Brown {(op. cit., p. 29) la Saundaryalahari «was probably composed after
1000 A.D., how much later, it is impossible to say». La Paficasati serait attribuée au
vingtiéme acarya de la lignée de Sankara (C.R. SRINIVASAN, Kanchipuram through
the Ages, Delhi, 1979, p. 247). Aucune date ne semble avoir été proposée pour le
Kamakstvildsa.

16. Cf. V.A. DEVASENAPATHL, Kamakottam, Nayanmars and Adisankara,
Madras, 1975, p. 12; p. 20.

17. Cf. Poems to Siva. The Hymns of the Tamil Saints, transl. by 1. VISWANATHAN
PETERSON, Princeton, 1989, p. 19: Campantar aurait vécu entre 570 et 670.

18. Hymne (patikam) 5.
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le linga, 1a déesse effrayée étreint alors le linga et Siva se révéle a elle.
Le refrain sur lequel s’achéve chaque strophe rappelle le miracle qui
rendit la vue & Cuntarar: ¢’est pour voir Siva, proclame le poete, qu’il a
obtenu la vision. Sans doute est-ce le théme du regard du dieu, propre a
la_tradition_de-Kaficipuram,-qui-transparait-ici:- Cest ce-quaffirme-en
tout cas le Periya Purdnam '°: devenu aveugle, Cuntarar recouvra la
vue par la grice de Siva apres avoir rendu un culte 3 Kamaksi et vénéré
Siva a Kaficipuram sous sa forme locale d’Ekamranatha («le seigneur
de 'unique manguier»), tout en conservant constamment 2 I’esprit la
pensée de la déesse. Cuntarar a imploré Siva comme le dieu «au regard
compatissant» . I’hymne 61 rend grice 2 Siva de ce miracle. Tout
indique en effet qu’Ekamranatha est avant tout I’époux de Parvati, le
dieu réconcilié avec Kama . Comme celui de la déesse, le regard
d’Ekamranatha est plein d’amour et de bienveillance.

Les inscriptions Pallava

La principale inscription de Rajasimha est celle que ’on trouve
au Kailasanatha de Kaficipuram 2, la réalisation majeure de son
régne. Aprés une invocation 2 la Gangs, 'inscription évoque les ancé-
tres mythiques Bharadhvaja, Drona, A§vatthaman et son fils Pallava
qui aurait donné son nom 2 la dynastie.

La strophe 4 vante les qualités des Pallava. I une de leurs épithe-
tes retient I’attention: les Pallava sont «victorieux par la force sur
leurs ennemis intérieurs, & commencer par Kama» (kamadyantascara-
riprasabhavijayinam).

19. Consacré aux biographies des Nayanmar, le Periya Puranam est daté du
XI1e sigcle.

20. Songs of the Harsh Devotee. The Tevaram of Cuntaramiirttindyanar, transl.
by D. SHULMAN, Philadelphie, 1990, p. 396.

21. C’est ainsi qu’il semble présenté dans un hymne de Manikkavacakar (11,
77). Cf. aussi les hymnes IV, 151; XIII, 14 de Manikkavicakar. La forme de Siva
Ekamrandtha, «le seigneur de l'unique manguier» est également évoquée dans les
textes mythologiques cités ici & propos de la déesse. On peut souligner aussi le lien
symbolique entre le manguier et Kama.

22. South Indian Inscriptions, vol. 1, ed. and transl. by E. HuLtzscH, Madras,
1890, pp. 8-24.
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L’inscription passe ensuite (§l. 5) a la célébration de Rajasimha «le
chef des Pallava qui a écrasé la troupe de ses ennemis de sa puissance
(ou de sa lance), qui connait bien 1’art de gouverner, le [roi] glorieux au
désir infini [engagé] sur la voie de la doctrine Sivaite (Saivasiddhanta),
[celui] dont toutes les impuretés ont été réduites & néant»:

Saktiksunnarivargo viditabahunayas Saivasiddhantamarge
§riman atyantakamalh] ksatasakalamalo dhiirdharah pallavanam

La strophe suivante (6) donne en partie I’explication du composé
atyantakédma: le souverain est comparé successivement a Manmatha
(autre nom de Kama), Indra, Visnu et Kubera. 11 est peut-étre signifi-
catif que cette énumération commence par Kama. Le roi est [pareil 2]
Manmatha dans I’art de charmer les femmes habiles dans les arts:

kalacaturayositam rahasi rafijane manmathas....

Le roi Ranajaya («Victorieux au combat») est né pour sauver de
I’océan du mal les hommes qui se noient, dévorés par le terrible mon-
stre (makara) de I’age Kali (81. 8):

jato[’ Jsau purusottamo ranajayas tratufi janan majjatah
papabdheh kalikalabhimamakaragrastan. ..

Le makara est ’embleéme de Kama, celui qui figure sur son éten-
dard. C’est avec cet étendard au makara que le dieu est d’ailleurs
représenté & I'intérieur d’une des chapelles nord de I’enceinte du
Kailasanatha 2. Ainsi il n’est pas impossible que le makara de 1’age
Kali auquel le roi arrache ses sujets soit une allusion voilée & Kama.

Deux inscriptions retrouvées 2 Mahabalipuram, I'une au Dhar-
mardja mandapa *, I’autre au temple Ganesa * offrent un texte sem-

23. Cf. A. REA, «Pallava Architecture», Archaeological Survey of India,
Madras, 1909, planche XLIII, fig. 1.

24. R. NAGASWAMY, «New Light on Mamallapuram», in Transactions of the
Archaeological Society of South India-Silver Jubilee Volume, Madras, 1962, p. 46.
Cf. note 1.

25. Ibid., pp. 48-49; SII, vol. 1, pp. 4-6.
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blable. Elles commencement par invoquer Siva en tant que meurtrier
de Kama (1. 1):

sambhavasthitisamhara karanam vitakaranah [/]
bhityad atyantakamaya jagatam kamamardanah.//

«Puisse [Siva] qui est la cause de la création, du maintien et de la
destruction [de I'univers] et qui est [lui-méme] sans cause, [puisse] le
meurtrier du désir combler le désir infini des mondes».

Ce passage se réfere clairement aux relations paradoxales de Siva
avec Kama, telles que les dépeignent les mythes attachés 3 Kaficipu-
ram que nous avons évoqués plus haut. Siva est & la fois I’ennem et
Iallié de Kama. C’est parce qu’il a vaincu Kama qu’il peut aussi I’in-
carner et assouvir tous les désirs de ses sujets, 4 I'instar de sa paredre
Kamaksi.

L’épithéte atyantakama est ensuite utilisée 2 propos du roi
Pallava (§1. 5):

atyantakamo nrpatir nirjitaratimandalah [/]
khyato ranajayah Sambhos tenedam vesma karitam //

«le roi Atyantakama qui a conquis le territoire de ses ennemis est
appelé Ranajaya («Victorieux au combat»)»; c’est par lui qu’a été
construite cette demeure de Sambhu (Siva).»

Les deux noms employés ici pour désigner le roi relévent des
deux registres opposés de I’amour et du combat, et semblent faire
écho au paradoxe du dieu 2 la fois ennemi de Kima et dispensateur de
bienfait, que développe la strophe suivante (§1. 6):

Jiiah sthanur niskalah somah pavakatma viyadvapuh [/]
bhimah Sivo vijayatam Sankarah kdmasiidanah //

«Victoire [& Iui], qui est [comme un] pilier (sthanur) et [pourtant]
conscient, qui est indivisible et qui est [pourtant] la lune, qui est le feu
et qui a pour corps 1’éther, qui est terrible et bienveillant, qui est bien-
faisant et meurtrier de Kama». Le caractére favorable que souligne le
nom de Sankara est ici opposé a la forme terrible du meurtrier de
Kama.
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Le roi est encore désigné un peu plus loin (§l. 8) par 1'épithéte
d’Atyantakdma et décrit comme possédant le charme de Kama:

§rimato [’ tyantakamasya dvisaddarpapaharinal [/]
$rinidheh kamaragasya hararadhanasanginah... /1

Souhaitant la prospérité (bhiiti) de Siva (Sankara) en vue du
succds des veeux de ses sujets (prajandam istasiddhyartham), le roi a
fait construire ce temple (8. 10):

tenedam kéritam tungam dhitrjater mandiragrhalm] {/]
prajanam istasiddhyartham Sankarim bhitim icchata //

Il semble donc bien que Rajasimha se soit ici volontairement
identifié a Siva sous sa forme bienveillante de Sankara, celui qui
exauce tous les veeux.

On notera, enfin, que les deux temples sont évoqués a la fin de
I’inscription comme «le temple du seigneur Pallava Atyantakama»
(atyantakamapallaveSvaragrham), le biruda d’Atyantakama prévalant
sur tous les autres.

Dans D’inscription du temple du Rivage %, il est également fait
allusion au lien avec Kama de Rajasimha (§1. 2), célébré comme
«celui que le monde des vivants a obtenu en tant que Kama (ou
«comme son désir»), [le roi] au désir infini (atyantakama), [le roi]
invaincu, ’unique souverain, celui qui porte Siva comme ornement de
sa coiffure, [le roi] extraordinaire, terrible et irrésistible [comme] la
foudre pour les grands monarques.»

atyantakamam apardjitam ekardjafi candrardhasekhara$ikhamanim
adbhutam yam [/]

candasanim ksitibhrtam mahatam asahyam samprapya kdamam iva nan-
dati jivalokah /]

Linscription Pallava d’Amaravati ¥ fait référence de faSon plus
explicite au mythe de Kama en le situant dans le contexte de la 1égen-

76. V. RANGACHARYA, «Two inscriptions of the Pallava king Rajasimha-
Narasimhavarman II», in EI, vol. 19, 1927-1928, pp. 105-109. ’
27. 811, vol. 1, pp. 25-28.
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de dynastique des Pallava. Les Pallava revendiquent leur origine
comme remontant a une lignée qui compte dans ses rangs les fameux
brahmanes-guerriers du Mahabhdrata, Drona et son fils Agvatthaman,
lui-méme une incarnation partielle de Siva, comme le rappelle une
inscription Pallava de Panamalai 2. ASvatthaman- engendre-un-fils

nommé Pallava a qui la dynastie devra son nom. L’inscription
d’Amaravati évoque les circonstances de la conception de ce premier
prince Pallava, semblables a celles qui entourent la rencontre de Siva
et d’Uma. Alors qu’Asvatthaman se livre & ’ascése, son regard tombe
sur la nymphe Madani («I’énivrante») qui s’approche, entourée
d’Apsaras, curieuse d’apercevoir 1’ermitage (§1. 5):

tapasyatas tasya kildpsarovytd surendrakanya madaniti visruta [/]
kadacid aranyanivasimandiram didrksur alokapatham jagama sa I/

Comme le Siva que contemple la déesse amoureuse évoquée par
les mythes de Kaficipuram, A§vatthaman, 1’ancétre mythique de la
dynastie, incarne lui aussi Kama:

umeva Sarvam prababhiiva natmano niriks[ya] tam kamam ivarsivesinam

«Elle ne fut plus maitresse d’elle-méme lorsqu’elle ’eut apercu,
tel Kama en vétement d’ascéte, comme Uma vit Sivay (8. 7).

L’inscription des plaques de Kasakudi attribuée & Nandivarman I
Pallavamalla (731-796) %, un des successeurs de Narasimha 2 la téte
du royaume Pallava, fait & I'inverse d’A¢vatthaman I’incarnation de
«’ennemi de Kamas:

munir dsid a$vatthama manmathasatror avatarah (S1. 16)

Or, on I’a vu les deux aspects de Siva, I'incarnation de Kama et
I'ennemi de Kama, sont indissociables dans les mythes de Kaficipuram.

A propos de la déesse, cette inscription fait appel a une image qui
ne prend tout son sens que lorsqu’on se référe & la tradition liée au
culte de Kamiksi, la déesse dont le regard exauce les désirs:

28. V. RANGACHARYA, op. cit., pp. 109-115.
29. E. HuLtzscH, «Kasakudi Plates of Nandivarman Pallavamalla», in SII, vol.
2, pt. 2, pp. 342-361.
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[dr]stva lal [a]te nayana[m] [bhi]yeva kamo na(a) yam isvara [i]ty
updste

«celle dont Kama ne s’approche pas, comme si, ayant vu son il fron-
tal, il avait peur, se disant «c’est Siva» (§l. 6).

Entre la déesse et Siva, en effet, les roles sont interchangeables:
si Siva est tour & tour 1’allié et ’ennemi de Kama, on peut en dire
autant de la déesse Kamaksi qui dans le Lalita Mahatmya affronte le
démon issu des cendres de Kama avant de ressusciter ce dernier.

Dans une autre inscription, celle des plaques d’Udayendiram *,
plusieurs souverains donnés comme des descendants de R&jasimha
sont comparés 3 Kama, a 'instar de leur prédécesseur sur le trone
Pallava. L’inscription mentionne parmi eux Nandivarman, dont la
beauté évoque 1’archer a I’arc fait de fleurs (Kama):

kusumacdpa iva vapusi [25]
Pour ses ennemis il est la mort, pour les femmes, il est Kama:
krtanto ripiinam anango vadhiinam [29-30]

Par ailleurs le motif du regard de Siva est aussi repris & propos du
roi Parame$varavarman:

paramesva[ra] ivadhikadar$anah paramadhdrmikah paramesvara-
varmd [18-19]

«comme le seigneur supréme (Siva) possédant un ceil de plus, supré-
mement juste, Parame§varavarman...».

Le composé adhikadarsana recéle une pluralité de sens. Le mot
darsana peut signifier «ceil» ou «vision, compréhension>», selon qu’on
le prend au sens littéral ou figuré, mais il peut revétir aussi le sens
d’ «apparence», tandis que adhika peut se traduire par «supplémentai-

30. E. HuLtzscH, «Udayendiram Plates of Nandivarman», in SII, vol. 2, pt. 2,
pp. 361-374.
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é» ou par «supérieur», «remarquable» ... Sans doute faut-il conser-
ver & I’épithéte adhikadarsana toute sa richesse sémantique. Le roi
Parame§varavarman est comparé au Siva qui détruit Kama de son
troisiéme ceil, et posséde la connaissance supérieure, mais par «sa
superbe apparences il rappelle 16 Siva qui incarne Kama ',

Toujours a propos de Parame§varavarman, on retrouve dans 1’ins-
cription de Kiiram 1'image paradoxale du roi 4 la fois paré de toutes

les séductions et parfaitement maitre de lui-méme:

anangasya muktagunas tu hrdaye muktaguna eva vanitd [najm [22]

«[pareil] & un collier de perles sur le coeur de Kama et pur de toute
faute & I’égard des femmes dans son cceur.

Ainsi le biruda que privilégient les inscriptions de Rajasimha
exalte le roi qui, prenant modele sur Siva, a vaincu Kama mais incar-
ne aussi la beauté et le charme du dieu de 1’amour, qui vont de pair
avec une libéralité sans limite: la métaphore a été reprise par ses suc-
cesseurs, qui ne lui ont toutefois pas donné la méme ampleur.
L’ambiguité qui s’attache 4 Kama est constamment présente dans les
inscriptions: ¢’est un dieu redoutable, mais aussi dispensateur de bien-
faits. Outre ces deux significations, le terme de kama semble parfois
pris dans une acception voisine de celle du mot bhakti. Cest ainsi que
dans I’inscription de Rajasimha & Vayalur 3, le roi est décrit comme
«toujours empli d’un désir infini (atyantakdma) dans le culte [qu’il
rend] aux deux pieds de lotus de Siva»:

[$a]mbhoh padara[vindadvaya]paricarane nityam atyantakamah (§l.
11-12)

31. La métaphore est répétée 4 propos de Parame§varavarman dans Pinscription
de Kiiram: voir E. HULTZSCH, «A Pallava Grant from Kiiram, in SII, vol. 2, pt. 2, pp.
144-155, p. 148, [19].

32. H. KrisHNA SASTRY, «The Vayalur Pillar Inscription of Rajasimha IT», in EI,
vol. 18, 1925-1926, pp. 145-152.
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Dans I’invocation au dieu qui ouvre 1’inscription de Kasakudi, le
terme kéama renvoie cette fois & Siva, «plein de kdma envers ceux qui
prennent plaisir & s’incliner [devant lui]» (S1. 3):

kamadharah prana[ma]nirate

Ainsi, dans le contexte religieux de Kaficipuram, le terme de
kama semble utilisé pour qualifier la relation mutuelle du fidele et de
Siva: compassion bienveillante du dieu, ardeur passionnée du dévot.

Yogadaksinamiirti, Kamantakamiirti

Dans les temples construits sous le régne de Rajasimha, on recon-
nait presque toujours dans la niche médiane du mur sud de la cella, la
forme de Siva Daksinamiirti (fig. 3), forme ascétique de Siva sous
laquelle il dispense son enseignement & ses disciples. C’est a cette
période qu’apparait dans la niche Nord qui lui est symétrique une autre
forme ascétique (figs. 1 et 2) dont I'identification pose quelques pro-
blemes. Contrairement & la Daksindmiirti, cette forme ne s’est pas
maintenue au-dela de la période Pallava. Siva est figuré assis en
posture de méditation, les jambes croisées et les genoux maintenus par
une bandelette (yogapatta). Ses deux mains antérieures sont simple-
ment posées sur ses genoux et ne tiennent pas d’attributs, tandis qu’on
reconnait dans ses deux mains postérieures un rosaire (main droite) et
un flacon (main gauche). Aux pieds du dieu est représenté un person-
nage & 1’apparence quelque peu difforme & peu prés identique a celui
que I’on voit sur les reliefs consacrées a la Kalarimirti (fig. 4), la
représentation de la victoire de Siva sur le dieu de la mort Kaila.

La posture et les attributs de ce Siva en méditation correspondent
exactement & ceux de la Yogadaksinamiirti telle que la décrivent deux
Agama sur lesquels on reviendra. Néanmoins la description de la
Yogadaksinamiirti ne rend pas compte de la présence du grand person-
nage & demi allongé aux pieds de Siva. On pourrait évidemment recon-
naitre en lui Apasmara (ou Muyalakan, en tamoul), le démon incarnant
’oubli que I’on observe sous le pied des Daksinamiirti de I’époque
Cola. Cependant Apasmara n’est jamais représenté sur les Daksina-
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miirti Pallava. De plus, méme dans ses premidres images, Apasmara est
un nain, ce qui n’est pas le cas du personnage évoqué ici .

Nous proposons de reconnaitre dans cette forme de Siva la
Kamantakamiirti («la forme du meurtrier de Kama»). Telle qu’elle est

décrite dans I’ Urtarakamikagama, cette image doit montrer Siva assis
dans la posture de la Yogadaksinamiirti et Kama comme s’il venait de
tomber devant lui *. Or I'une des trois descriptions proposées dans
I'AmsSumadbhedagama * et dans le Silparatna * pour la Yogadaksina-
miirti correspond exactement 2 notre image, en ce qui concerne la
figure de Siva: les talons sont placés ensemble au départ des cuisses
(? wrumiirdhni), les jambes sont croisées et maintenues par un cordon
(yogapatta) placé entre le cheville et le genou, les mains antérieures
sont posées sur les genoux, tandis que les deux mains postérieures
gauche et droite tiennent respectivement le vase et le rosaire 3. Ce-
pendant la coiffure donnée dans ces deux Agama pour cette forme est
le «cercle de tresses» (jatamandala) habituel sur les Daksinamirti du
mur sud de la cella, alors que notre image est coiffée du chignon
(jatamakuta) décrit par le Pirvakaranagama * pour Siva Kamantaka,
comme du reste pour beaucoup d’autres formes. I’image placée dans
la niche principale du mur nord de la cella est bien une Yogadaksina-
miirti pour ce qui est de la figure du dieu. Pourtant, comme on ’a sou-
ligné plus haut, les Agama ne mentionnent pas 2 propos de cette miirti
le personnage couché au premier plan.

33. F. L’Hernault met en doute I’identification courante de ce personnage
comme Muyalakan (J. DUMARGAY et F. L’HERNAULT, Temples Pallava construits,
Paris, 1975, p. 106).

34. Untarakamikagama, 57: agre tu daksindamirter yoganisthasya manmatham/
kurydt tu patitam dystipatad eva ca tatksanat (T.A. GOPINATH Rao, Elements of
Hindu Iconography, Madras, 1908, rééd. New York, 1968, vol. I, pt. I, p. 75).

35. Amsumadbhedagama, 75 (cf. T.A. GOPINATH Ra0, vol. II, pt. IL, pp. 142-
143).

36. Silparatna, 22 (ibid., p. 145).

37. wrumiirdhni samasritya anyonyam padaparsnikau// yogapattikayopetam
Janghamadhye dvijottama/ prasdrya piirvahastau dvay janiipari nidhapitau/ apare
daksine caksamald vame kamandalum/ jatamandalasamyuktam tata$ candrasekha-
ram//... (Am§umadbhedagama, 75). Nous trouvons la méme description dans le
Silparatma, 22 (T.A. GOPINATH RA0, vol. I1, pt. II, p. 145).

38. Pirvakarandgama, 11 (cf. T.A. GoPiNATH Rao, 1914, vol. I, pt. II, p. 76).
Dans le méme Agama, la Kamantakamirti doit étre figurée comme la
Vyakhydnadaksinamiirti caractérisée par le geste de I’enseignement.
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Par ailleurs la description que donnent deux Agama de la Kaman-
takamiirti différe cependant en plusieurs points de notre image. Ainsi
Kama doit tenir un arc et des fleches ou simplement une fleche. Ses
acolytes (Vasanta, Rati...) peuvent €tre 1ep1esentes ou non, sa bannie-
re porte ’image d’un poisson *. En outre Siva lui-méme a quatre
mains: deux d’entre elles tiennent le rosaire et le serpent, tandis que
les deux autres font le geste de pataka et de Suci (geste de «I’aiguillex
exprimant la menace, I’index levé) “°. Les deux attributs évoqués sont
ceux qu’on apergoit & 1’époque Cola, & partir du XIeme siécle, dans
les Daksinamiirti du mur sud de la cella, on peut donc supposer que la
description de ces Agama correspond 2 un stade de 1’évolution icono-
graphique bien postérieur  la période Pallava, méme si elle peut
témoigner 2 certains égards d’une tradition plus ancienne.

A premiére vue 1’aspect assez difforme du personnage ne plaide
pas en faveur de son identification comme Kama. Le dieu de I’amour
est en effet toujours présenté dans les textes comme un idéal de
beauté. On a cependant remarqué plus haut la similitude parfaite entre
le dieu de la mort (Kala) que piétine Siva Kalari et le personnage
placé devant Siva Yogadaksinamiirti. Or, dans le sud de I'Inde tout
particulierement, Kama et Mara, le dieu de la mort sont souvent
confondus. La mort et la résurrection de Kala telles qu’elles sont
racontées dans certains Purana ressemblent beaucoup a celle de
Kama 4. Si I’on admet que la 1égende du Lalita Mahatmya dans
laquelle les cendres de Kama donnent naissance au démon Bhanda
peut remonter & une tradition plus ancienne que la rédaction du
Mahatmya, cela expliquerait peut-&tre aussi que 1’on ait donné des
traits plutot démoniaques 2 Kama, lorsqu’il est évoqué en tant qu’ad-
versaire de Siva. Il est vrai que dans une des chapelles du mur sud du
Kailasanatha de Kaficipuram, Kama est représenté sous les traits har-
monieux qui lui sont normalement attribués *, mais il s’agit du Kama

39. Uttarakamikagama, 57.

40. Pitrvakaranagama, 11.

41. Cf. W.D. O’FLAHERTY, The Origins of Evil in Hindu Mythology, University
of California, p. 234: dans le Visnudharmottara et le Skanda Purdna, Siva briile Kala
de son troisiéme ceil puis accepte de le ressusciter. Kéla vivra sans corps, exactement
comme Kama (Visnudharmottara).

42. Malheureusement défigurés par ’enduit qui recouvre beaucoup de sculptu-
res de I'enceinte!
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ressuscité par Siva 2 qui le dieu et son épouse accordent leur faveur
(Kamanugrahamiirti). Ces deux maniéres si différentes de figurer
Kama au Kailasanatha illustrerait 1’ambiguité du dieu qui est tour 2
tour I’ami et I’adversaire de Siva.

——~Tba Kamantakamirti-en elle-méme n’a jamais été beaucoup repré-
sentée dans I'iconographie *. En fait, si I’on en juge d’apreés les textes
iconographiques cités plus haut, elle peut apparaitre comme un déve-
loppement particulier de la Daksinamiirti, cette forme qui a connu,
I'inverse, une immense popularité en Inde du Sud. Or la Daksinamiirti
elle-méme est indirectement liée 2 1’épisode de la mort et de la résurrec-
tion da Kama. C’est en effet apres le suicide de sa premiére épouse Sati
et la destruction du sacrifice de Daksa que Siva se retire pour méditer
dans la forét, sous un banyan (vata) . C’est alors que les dieux déci-
dent de lui envoyer Kama afin de 1’amener une seconde fois au maria-
ge, en dépit de ses réticences.

Le dieu qui médite sous le banyan est donc 1’ascéte inabordable
qui réduit Kama en cendres, mais il est aussi, dans la tradition du Sud
de I’Inde, 'incarnation méme de la grice divine, le dieu qui dispense
a ses fideles son enseignement. Dans ’iconographie Pallava, la
Daksinamiirti du mur sud de la cella fait généralement du reste le
geste de I’argumentation (jignamudra) indiquant que le dieu transmet
sa doctrine aux sages qui I’entourent. En revanche la Yogadaksina-
miirti (ou Kamantakamiirti, selon notre hypothése) a les mains au
repos: ici c’est le moment de la pure méditation qui est évoqué, avec
tout ce qu’il implique de retrait par rapport au monde et 4 I’action.

L’iconographie mise & I’honneur sous Rajasimha aurait ainsi
«dédoublé» la Daksinamiirti entre une forme strictement ascétique et
a certains égards redoutable (celle du nord, qui met Kama 2 mort) et
une forme bienveillante (celle du sud).

La Daksinamiirti de la niche sud de la cella resta figurée a la
méme place pendant des siécles. Dépassant largement 1’épisode lié 2

43.1’image la plus remarquable qui lui soit consacrée se trouve sur un des murs
du grand temple Cola de Gangaikondacolapuram, le Brhadi§vara.

44. Bhigavata Purdna, livre IV, chap. 6; Siva Purana, Rudra Samhita, chap.
27-40.
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Fig. 1- Siva Yogadaksindmirti ou Kamari, Temple du Kaildsanatha & Kaficipuram
(VI s.), mur nord du sanctuaire, niche centrale.
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Fig. 2 - Siva Yogadaksinambrti ou Kaméri, Temple du Kailasanatha 2 Kaficipuram
(VII*™ s.), dans une des chapelles de la partie sud de I’enceinte.
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Fig.3 - Siva Daksinamiirti, Temple du Kailasandtha & Kaficipuram (VIIEE™ g.), mur
sud du sanctuaire, niche centrale.
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Fig. 4 - Siva Kalari, Temple du Kailasandtha & Kaficipuram (VII*™ s.), mur nord du
sanctuaire.
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Kama, elle continua d’incarner la grice inépuisable du dieu. La
Kamantakamiirti, quant 4 elle, était peut-étre trop étroitement liée au
culte et aux mythes locaux ainsi qu’a la légende dynastique des
Pallava: aussi ne survécut-elle pas au déclin de la dynastie, et resta-t-
elle limitée au royaume Pallava.

Quoi qu’il en soit, les inscriptions Pallava nous révelent la riches-
se des significations contenues dans cette image. Celle-ci renvoie au
contexte religieux pan-indien (le mythe de la mort et de la résurrec-
tion de Kama tel qu’il est raconté dans I’épopée et les grands Purana)
et au contexte local (le culte de Kamaksi et d’Ekamranatha et les
légendes qui I’accompagnent), au dieu supréme et a son double terres-
tre, le souverain Pallava. En célébrant par ailleurs la victoire sur
«’ennemi intérieur», les inscriptions soulignent aussi la dimension
psychologique et humaine de ce mythe, dans laquelle tout fidele pou-
vait se reconnaitre.
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