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INTRODUCTION
L'interprétation actuellement appliquée au Rig- Veda par l'école alleittande\ quelle enseigne en Allemagne par la bouche de M. Roth et de ses disciples, ou en Angleterre par celle de M. Max MùUer, pourrait être appelée l'interprétation pittoresque. C'est celle au^i qiii a eu longtemps cours dans notre pays, et elle y a été assez fidèlement résumée par un écrivain qui, 'pour la vivacité du coloris , pour l'éclat des images, n'a rien à envier 'à M. Max MùUer luimême. L'illusti^e pl"ofesseur d'Oxford pourrait seulement lui reprocher de reléguer au second plan la
* L*école anglafse n*à produit que. là traduction inachevée de Wilson, calquée sur le commentaire indigène. En France, la méthode sévère apprise à l'école de. lîQtre grand Eugène Burnouf par son digne âève,M. Adolphe Régnier, ^op tôt arraché à nos études, n'a donné qu'un préambule, la belle Etude sur T idiome des Védas. L'édition magistrale ' du PritiçâJihya du Rig-Veda ne touche pas à proprement parier à l'inlerprétalioii des hymnes. La traduction de Langlois, œuvre très méritoire, si l'on tient compte du temps où elle a été écrite, n'a plus ^Pi*e aujourd'hui qu'un intérêt historique.
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paisible et charmante aurore, pour mettre au premier l'orage déchaîné et furieux.
« Cette lutte gigantesque * incessamment répétée , qui renaît de chaque ouragan , domine le premier culte védique. Les mille hymnes du Rig-Véda en sont remplis comme d'une Iliade de Téther. A la passion qui les enflamme, aux alternatives d'angoisse ou d'espoir qui les abattent ou qui les exaltent, on sent qu'ils étaient chantés souvent pendant la tempête, en face du combat sublime livré dans le ciel. Leurs poètes étaient là, gonflés des souffles et des électricités de l'orage, comme la Pythie des exhalaisons du trépied. Leur enthousiasme a la trépidation des tourmentes; les strophes se succèdent haletantes, comme des messagers rapportant les nouvelles d'une bataille aux prises; un cri final d'allégresse répond au dernier éclat de la foudre, et retentit presque aussi haut qu'elle. Chacun de ces cantiques est une tragédie naturelle, avec son exposition d'ombres et de vapeurs amassées, ses péripéties de trombes et de rafales, son épilogue fulminant. Aujourd'hui encore, ces vieux poèmes, cinquante fois séculaires, palpitent de la terreur, tressaillent de la joie qui les inspira : il semble qaon les déchiffre à la laear des éclairs^.)}
Je serai le dernier à rire de la méthode que paraît préconiser la fin de ce brillant morceau : il fut un temps où, tenant pour la mythologie solaire, je
* "Paul de Saint- Victor, Lès deux masques, II, p. i a 2-1 a 3.
croyais que le premier soin d*im védiste devait être de voir lever 1 aurore.
Depuis, jai adopté pour le déchiffrement des hymnes védiques une méthode plus terre à terre, mais qui me parait plus sûre. Cette méthode est en tout cas d'une simplicité enfantine. Elle consiste à comparer le dictionnaire du sanscrit classique, tel qu'il a été établi par les indigènes qui parlaient la langue , ou tout au moins l'écrivaient, et par les savants européens qui ont dépouillé , pour vérifier et compléter ce travail, une littérature immense et dune clarté généralement parfaite , et le dictionnaire védique , tel qu'il a été dressé par M. Roih et reproduit par M. Grassmann , pour les besoins d'une interprétation aisée de dix nville distiques souvent assez obscurs. Toutes les fois qu un mot qui n'a dans le premier de ces dictionnaires qu'un sens parfaitement, déterminé, ou comportant tout au plus quelques nuances très voisines les unes des autres, a dans le second un, deux, ou même une demi-douzaine de sens distincts, je fais une croix. Puis, quand je rencontre le même mot dans quelque passage difficile , au lieu de puiser dans les richesses, d'origine un peu équivoque, que le second dictionnaire met à ma disposition, j'essaie d'abord si par hasard je ne pourrais pas me contenter du sens unique donné dans le premier.
C'est en opérant ainsi ^jue j'en suis arrivé à douter que les peintures védiques fussent, comme on l'a fait croire à Paul de Saint-Victor, des études d'après nature. Je me suis hasardé à dire qu'on y sentait le
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pix)cédé, que les Rishis avaient Une manière, eV quelle manière ! L art byzantin lui-même n'aurait pas» été plus opposé au naturel. Jamais la monotonie du dessin et la ôrudité des couleurs n'auraient été por-' tées à ce point.
Cette interprétation nouvelle du Rig-Veda a moins d'agrément que la première : aussi n'a-t-elle pas plu à tout le nionde. Il n'en pouvait guère être autrement. Mais le plus grand obstacle qu'elle ait à surmonter pour se faire jour, c'est ce lexique védique dont je parlais tout à l'heure, qui fournit pour une explication wafur^M^ des hymnes des sens si commodes, et qui retombe comm^ un rocher de Sisyphe sur le nouvel interprète condamné à le rouler perpétuellement sans pouvoir en débairasser son chemin.
Qu'est-ce pourtant que ce lexique en possession d'une si imposante autorité? C'est un essai, essai magistral sans doute, mais simple essai, et qui plus est, premier essai d'interprétation indépendante^ du Rig-Veda. Mais à l'époque, qui peut déjà passer pour ancienne en ce temps de progrès rapide de toutes les sciences, où cet essai a été tenté, commençait la grande entreprise du dictionnaire de Saint-Pétersbourg, et M. Roth y collaborait au premier rang.
* M. Roth a ainsi rendu aux études védiques le service inappréciable de les débarrasser du joug de Tinterprétation indienne. Mais dans l'ivresse de la liberté reconquise, il n'a pas su s'arrêter, et il est sorli de l'Iude même pour remonter à je ne sais quel paradis perdu où l'esprit théocraiique n'aurait pas alféré encore les mœurs patriarcales des Aryas primitifs.
C'est ainsi qu un nombre incalculable d'hypothèses se sont trouvées fixées dès le premier jour dans un^liyre appelé à jiQuer le rôle de Thésaurus de 1^ langue sansp
Les /ûniemje&hypothèses ont reçu pour la plupart unç çQim^at^p^j^Pjuyelle dans le^eul index complet dul^igoVeflaç.ùjij^^lQrmes soient classées d*une façon pratiqw^^^ :i<î|es^:à-!ijjre dans le lexique de M. Grassmann^iqui, dans son ensemble , n*est qu un développement d^ la, partie yédiqiie du dictionnaire de Pétersbourg.
Eh bieni le tenaps e^t; vçnu de le déclarer sans ambages : qes ,<île^^ opyrag^s^, , après avoir été les principaux in^tri^mçnts des étu4es, védiques, sont devenus le plus grand obstacle à leur progrès. C'est donc à ei^x que je vais, m-'j^^^ufir; directement, et j entreprends, iPefio 4ïtfcles.. 3]^^. \\inX^^^fi^ ,avouée d ebrartlpr leujK^jLlltQriitd dai^is qe^qujejlp ^d absolu et uexce^s^jt.; -. ii.rn jii .1 M, ji.j-, ,"ji ^..j'iih fil '!'■
* Toales ces conjectures oiit(nB|Li|iièl]emeni;pia9s&4ws'^ publilion hybride intitulée : Sani^riyWjbrXerhujck in hùrzerer Fassung. Malgré mon admiration pour les deux principaux auteurs du grand dictionnaire, et particulièrement pour M. Bôthlingk qui a 'signé secd Tabrégé, je ne puis taire Tétonnement que m'a causé ia forme de cette publication nouyell^ , ,à ia^ fois indispensable à tous les indianistes » à cause du complément qu'elle apporte sur certains points à Tonvrage principad , et absolument impropre à Tusage des étudiants auxquels elle est soi-disant destinée. Je ^e pourrais, pour mon compte , conseiller à mes élèves Tus^ge d'un livre où les sens védiques (à supposer même qu'ils ne fussent pas en partie imaginaires] sont confondus avec les sens rlassicpes, le plus souvent sans ia moindre indication qui permette de distinguer les uns des autres.
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Pour les soumettre à une discussion à peu près complète , il faudrait (juatre ou cinq volumes : je serai donc forcé de faire un choix. Au lieu de relever tous les mots dont Tinterprétation me semble prêter à la critique, je ne m'arrêterai qu'à ceux que M. Roth et M. Grassmann ont particulièrement torturés pour les plier à leur conception favorite d'un Veda qui ait «le sens commun». Je ne ferai d'exception que pour la première lettre de l'alphabet. Parmi les mots commençant par un a bref, j'étudierai à peu près tous ceux dont l'interprétation ne me parait pas sûre, pour donner une idée de l'étendue des réformes à opérer dans la lexicographie védique. C'est ce premier travail que je présente aujourd'hui au public.
Là part de l'invention s'y réduira à peu près à rien. Je n'ai pas en général à introduire des sens nouveaux : j'ai à chasser des sens intrus. Seulement, comme ces intrus revendiquent maintenant le droit de cité dans le lexique où ils ont eu un long domicile, je suis obligé d'instruire leur procès : c'est ce qui m'empêchera d'être aussi bref que je le voudrais.
Comme on le verra d'ailleurs , mes protestations contre la multiplication exagérée des sens d'un même terme sont autre chose qu'un moyen de polémique à l'appui de ma conception personnelle du Rig-Veda. Dans bien des cas où ce qu'on appelle mon «système» est absolument hors de cause, M. Roth a imaginé des sens aussi inutiles qu'arbitraires, et toute
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récole les a acceptés de lui. Le plus souvent, je les avais acceptés moi-même, parce qu ils ne défiguraient pas quelqu'une de ces formules difficiles sur lesquelles mon attention s'était principalement portée jusqu'ici, et que je ne pouvais tout vérifier à la fois.
Dans les études qui vont suivre, je partirai généralement du lexique de M. Grassmann, devenu le vade niecnm des védistes , mais en le comparant toujours au dictionnaire de M. Roth qui l'a inspiré. Je ne citerai qu'accidentellement les traductions de M. Ludwig et de M. Grassmann lui-même : s'il fallait y rechercher l'interprétation de chaque mot, dans tous ses emplois, je renoncerais à la tâche : c'est déjà un assez dur labeur de vérifier tous ces emplois dans le texte.
Un mot encore avant d'entrer en matière. Plus d'un lecteur disposé à reconnaître que mes devanciers ont compliqué le lexique d'une façon abusive, pourra trouver qu'à mon tour je le simplifie outre mesure. J'ai dû prévoir cette critique, et j\ tais deux réponses. D'abord, l'exégèse védique est une science naissante, où la circonspection n'est pas exigible au même degré que dans une science définitivement constituée. Je me suis donné la tâche de réagir contre les tendances de M. Roth et de son école, et je crois devoir aller aussi loin que possible dans cette voie, au risque de dépasser parfois le but, pour que l'expérience soit complète, et qu'un autre n'ait plus à faire de nouvelles tentatives dans la
^t^( VIII )•€-»—
même direction. Ensuite, quand je cherche à enfermer Tinterprète des hymnes dans un cercle d'acceptions beaucoup plu^ étroit, c'est ma propre liberté que je restreins d'avance; car mon ambition est de donner une traduction du Rig-Veda conforme à ces Études qui doivent, comme le livre qui les a précédées \ en être la préparation.
* La Relujion védique d'après les hymnes du Rig-Veda, Paris, Vieweg, 3 voL in-S".
ETUDES
SUK
amça.
Le premier mot du dictionnaire est déjà un exemple de multiplication inutile des sens. Il a deux emplois constatés par l'usage classique : comme nom commun, il signifie «part», part d'héritage ou autre peu importe, et comme nom propre, il désigne un dieu rangé parmi les Àdityas. M. Rolh, suivi par M. Grassmann , suppose pour le Rig-Veda le sens de « parti , Tune des deux années en présence ». M. Grassmann ajoute encore celui de «qui possède, ou qui a à distribuer beaucoup de parts ».
Le sens de « parti » a été imaginé pour deux pas-
J. As. Extrait n** 17. (i883.) 1
sages ,1, 102, A et 112, 1. Pour le second , il a été abandonné par M. Grassmann lui-même dans sa traduction. Dans le premier, je soutiendrai contre MM. Roth, Grassmann et Ludwig que le poète dit à Indra, non pas «secours notre parti», mais «fais par ton secours croître^ notre part dans chaque combat » , plus exactement « chaque fois qu il y a du butin à faire».
L'autre sens est destiné à rendre compte de deux passages où le mot àrriça, au duel, est appliqué (par comparaison) aux Açvins et au couple Indra et Agni. Mais les Açvins ne sont-ils pas appelés au vers X , 39, 3 «la part [bhàga, au singulier) de la vieille fdle»?
De même on leur demande de distribuer la richesse en les comparant eux-mêmes à deux parts de richesse , X, 106, 9, et on propose le couple équivalent, Indra et Agni , comme deux parts à gagner, à un cheval qui peut d'ailleurs n'être autre que la prière ^ même qui leur est adressée, V, 86, 5.
On insistera peut-être en disant que le sens de « qui donne les parts » est nécessaire pour rendre compte de l'emploi du mot comme nom d'un Àditya ? Mais la mythologie védique oflfre plus d'un exemple de divinités d'origine purement abstraite, surtout parmi celles qui n'ont pas plus de relief que le dieu Amça. Pourquoi ne serait-il pas une Fortune masculine ?
* Au-dessns de toutes les autres, ûd, cf. VII, 32, 12; cf. aussi 1, 112, X.
' Voir ma Religion védique ^ index II, au mot cheval.
Nous n'en sommes pas réduits d'ailleurs ù invoquer des analogies : au vers V, 62, 5 «la part {àniça) de richesse » figure dans une énumération de dieux où elle tient lieu du nom propre Amça.
àmh.
Ce mot, supposé par M. Grassmann, est à supprimer. L ablatif en serait arpJiàs. La forme àmhas, du vers VI , 3 , 1 , ne peut être rapportée qu'au mot bien connu àrphas. C'est un ablatif sans désinence : cf. l'instrumental vàcas également sans désinence (Grassmann, s. v.).
àhuîndra.
Cette épithète , opposée à jïivan, I, 1 55 , 6 , ne doit pas signifier simplement « qui n'est plus un enfant » : le sens « qui est un jeune homme et n'est plus un enfant » est d une extrême faiblesse. J'aime beaucoup mieux le paradoxe w qui est jeune, et qui n est pas jeune » , exprimé ailleurs très clairement sous cette forme «jeune homme aux cheveux blancs», I, ilxk, k les dieux sont à la fois des vieillards et des jeunes gens.
àkûpàia.
Ce mot est connu dans le sens de u mer » ( VcLfasaneyi'Samhità , XXIV, 35). Qu'il signifie étymologiquement « sans rive opposée » , c'est-à-dire en somme
«sans limites», je ladmettrai sans peine : mais on a tort de vouloir, en ce cas comme en beaucoup d autres, retrouver dans le Rig-Veda le sens adjectif primitif. Le mot ne s y rencontre que deux fois : au vers X , 109, 1 , où il est suivi de salilà, rien n'empêche de le prendre comme un substantif, la construction parallèle de deux substantifs ^ de sens équivalent étant extrêmement fréquente dans les hymnes; au vers V, 89, 2, Indra est appelé une «mer» i\ cause de sa libéralité , cf. VI , 1 9 , 5 et X , 5 , 1 .
aktà.
Ce prétendu substantif, qui signifierait « nuit », est à supprimer. La forme du vers 1,62,8 s'explique parfaitement comme un participe passé féminin « enduite ». L aurore et la nuit sont couramment appelées les deux aurores : Tune de ces aurores est (( enduite » d'ime couleur noire , lautre d'une couleur brillante. Il y a seulement une ellipse un peu forte : le mot ushAs est d'abord sous-entendu avec aktày et aklA est ensuite sous-entendu avec ashâs; grâce au duel qui suit, la clarté de la phrase n'en souflre pas.
aktii.
On a remarqué que ce terme était appliqué à la fois à la lumière et aux ténèbres , et on en a conclu
^ A ne consulter que les dictionnaires de M. Roth et de M. Grassmann, le» mots seraient adjectifs tous les deux; M. Grassmann, dans sa traduction , est bien obligé d'en choisir un pour substantif, et il choisit déGnitivement salilà.
qu'il pouvait désigner indifféremment le jour et la nuit : c était aller un peu vite. D abord, comme il a conservé, ainsi que le reconnaissent M. Roth et M. Grassmann, son sens étymologique d'« enduit», il ne peut désigner soit le jour, soit la nuit , que par métaphore (cf. le précédent). On dit par exemple, d'une part, «les enduits des ténèbres», VI, 65, i, ou avec la construction paratactique fréquente, mais souvent méconnue, dans le Rig-Veda «les enduits, les ténèbres», X, i, 2 ^; d'autre part, «les enduits diurnes », V, 48 , 3 ; « les enduits lumineux », X , 89 , 1 5 ; « les enduits du soleil » , VIII , 81, 3 1 ; « les enduits d'Agni», 1, 94, 5; cf. X, 3, 4. Mais le mot « enduit » sans autre détermination n'éveillait d'autre ^.
idée que celle de «barbouillage», et en fait, dans C^^ *V ces conditions, il paraît désigner toujours la nuit, jamais le jour.
Pour les vers II, 10, 3; 19, 3, je suis d'accord avec M. Ludwig contre M. Grassmann ^. Ailleurs, IV, 53,3;X, 37,9, c'est la traduction de M. Grassmann qui me fournit un argument contre l'interprétation qu'il donne lui-même , et que M. Ludwig donne avec lui *, du vers IV, 53 , 1 : ne sait-on pas d'ailleurs que Savitar en particulier opère la nuit aussi bien que le jour*? Au vers X, 92 , 2 , il y a peut-être un jeu de
^ G est encore des enduits nocturnes que se débarrassent , propreprement se débarbouillent , vy àhjate ( v. anj) les aurores , VU , 79,2. * Pour II, 19, 3, cf. encore I, 5o, 7.
^ M. Ludwig rétend au vers IV, 53, 3.
^ li se pourrait aussi queahlHbhis signifiât «de nuit en nuit» pour
mots sur ushàsahpuràhitam[Agniu précède 1 aurore» comme la nuit elle-même), à moins qu^Agni « enduisant» lespace de ses rayons, cf. X, 80, 1, ne soit lui-même comparé à un enduit. Enfin , au vers X , 1 /i , 9 , il semble bien que le mot aktd désigne c les nuits» par opposition aux « jours ^ ».
Remarquons encore qu'on dit « Tenduit des eaux » , II, 3o, 1, comme lenduit de la lumière et 1 enduit des ténèbres , et qu il faut vraisemblablement entendre par là les nuages qui s étendent sur le ciel. C'est la même expression qui se retrouve au vers I, 1 43 , 3 : il y a aujourd'hui huit ans que j^ai établi ^ par une série d'exemples concluants, dont il serait du reste facile d'augmenter le nombre, l'usage de la construction paratactique dans une comparaison , « comme l'enduit, les rivières », pour « comme l'enduit des rivières».
Résumé : aktd «enduit» (au propre et au figuré); (absolument) «enduit noir, nuit».
à-kravihasta.
Epithète de Mitra et Varuna, V, 62 , 6. «Qui n'a pas les mains sanglantes » , interprétation de M. Roth adoptée par M. Grassmann, n'est qu'un à peu près.
« de jour en jour» , selon l'usage de compter le temps par nuits. Les expressions de» vers VII, 11, 3; VUI, 5, 8 pourraient s'interpréter dans le même ordre d*idées.
^ Voir Texplication de ce passage sous ahj , p. 30.
^ Revue critùfûe, ii décembre 1875, p. 376.
D'abord kravi, pour kravis, doit être un substantif signifiant « chair crue » et non un adjectif signifiant (( sanglant »> , et à-kravi-hasta devrait être traduit tout au moins « qui ne porte pas de chair crue à la main ». Mais ce sens même n'offre d'intérêt que si on réunit d'abord kravî-hasta a qui porte de la chair crue à la main», et si on en fait un synonyme de rakshàs, de ydtd ou de yâtudhdna, en un mot de fun des noms de démons mangeurs de chair crue. Alors à-kravihasta devient un synonyme des mots a-raksliàs, à-^cUa, et signifie en somme u qui n a pas un caractère démoniaque » : on rentre ainsi dans un cercle d'idées connues.
akshara, aksharâ.
Ces mots, dont j'omets provisoirement l'accent, sont à eux deux employés onze fois dans le Rig-Veda ^ M. Roth, sans compter les nuances telles que «syllabe » et(( mot », qu'il croit pourtant devoir distinguer, reconnaît an premier, pour huit emplois, quatre acceptions : i° (adjectif) impérissable; 2" (pris substantivement au neutre) ce qui est impérissable; 3" syllabe et mot ; 4* eau. M. Grassmann a supprimé avec raison ladjectif (VI, 1 6, 35), et aussi le substantif vague «ce qui est impérissable» (III, 55, 1) dont M. Ludwig a au contraire beaucoup usé : mais il a ajouté deux sens nouveaux : «ciel ou espace
^ Le mot akshara figure en outre dans Tépithète sahasrâkshara employée une fois. U Atharva-Veda ne donne qu*un passage et deux composés de plus, sans autre acception que celle de «syllabe».
élliéré » et « bien donné par les dieux ». Reste à quatre dans le dictionnaire ! Dans sa traduction , il ajoute à ces quatre sens celui de ((lumière», III, 55, i : en tout cinq sens bien distincts. Si Ton y joint les deux autres acceptions de M. Roth, et deux encore de M. Ludwig qui, dans son commentaire, entend par akshara, au vers I, i64, 24 , une unité de temps, et au vers VII, i , 1 4 , Toffrande, on se trouve à la tête de neuf acceptions pour huit emplois, et c'est le cas, ou jamais, de dire quon na que l'embarras du choix.
Quant au mot aksharà , f. , que M. Roth et M. Grassmann reconnaissent dans trois passages, il n a selon le premier que le sens de ((SOn, mot, parole». M. Grassmann était du même avis dans son dictionnaire; mais, dans sa traduction, il lui donne en outre le sens de ((torrent», VII, 36, 7, cf. III, 3i, 6, et M. Ludwig fait de même pour le vers III, 3 1 , 6. Cela revient à dire que l'un et l'autre confondent les sens des deux mots akshara, n. , etafo/io/'â, f. Ce n'est pas sur ce dernier point que je leur chercherai querelle. J'irai même plus loin qu'eux, en négligeant la diflférence d'accentuation que j'avais jusqu'ici passée sous silence, ahshàra^X (ife5ftarâ,diflerence purement accidentelle puisque, de l'aveu de tous, les deux mots ont le même sens étymologique (( impérissable », ou plus exactement (( qui ne s'écoule pas ». Je ne puis voir en effet aux vers I, 34, 4; VII, 1, i4, dans la forme akshàrâ, qu'un singulier féminin, et non un pluriel neutre.
Les deux mots ont d ailleurs une seule et môme signification, sauf peut-être les nuances de «syllabe» ou «mot» et de «parole», sur lesquelles je crois inutile d*insister actuellement. Pour Yn unité de temps», I, i64, ti4, il me suffira d opposer M. Roth et M. Grassmann à M. Ludwig; pour Yàksharâ «torrent», III, 3i , 6 ^; VII, 36, y, M. Roth et M. Grassmann lexicographe à M. Grassmann traducteur. La prétendue « eau » qui coule de la vache mythique, au vers 42 de l'hymne I, 1 64, peut bien être la « syllabe » , puisque cette vache à un , deux , quatre, huit et neuf pieds (métriques), reçoit ellemême lepithète sahàsràksharâ que tout le monde, M. Grassmann lui-même dans sa traduction, traduit « aux mille syllabes » , ibid, , 4 1 . Quand un autre hymne également plein d'énigmes et de spéculations sur la parole sacrée, III, 55, débute (au vers i) en nous annonçant qu'aux jours anciens le grand akshàra est né dans le séjour de la vache, il est difficile de comprendre pourquoi cet akshàra devrait être la « lumière » , plutôt que la syllabe ou le mot , le verbe. il n'est question aux vers I, 34 , 4 et VU , i , i 4 , ni d'« eaux » ni de a biens donnés par les dieux » , ni d'« offrandes » : le mot akshàrâ y est, comme je l'ai dit déjà , un singulier féminin désignant la parole sacrée^.
* Sur ce vers , voir aussi Religion védu^ae. Il , p. 3 1 ^ et 3 1 6.
* On prie les Açvins de prodiguer leurs bienfaits comme la parole sacrée elle-même, source de tous les biens; on vante le feu «dans lequel se réunissent», c'esl-à-dire qui donne à la fois, un cheval, un fils et la parole sacrée, qui inspire la prière : répithêtc sahàsrapàlhâs
J'ai gardé le u ciel » pour la fin. M. Grassmann na conservé ce sens dans sa traduction que. pour le vers VI, 1 6, 35. Ce vers, qui célèbre Agni, a eu du malheur. Il débute par ces paroles textuelles : « Père de son père dans le ventre de sa mère». Là-dessus, grand émoi ! M. Ludwig traduit : « Dans le sein de sa mère (et) de son père, lui , le père, etc. » Le sein, lisez la matrice, gàrblia, de la mère et du père, est paraît-il moins choquant. M. Grassmann, cette fois, n'a pas reculé devant une moitié du paradoxe, puisqu'il traduit bravement « des Vaters Voter » , à moins pourtant qu'il n'entende dire seulement et vaguement (( père da père » ; en tout cas il en a supprimé l'autre moitié en rattachant, par hyperbate, « dans le ventre de sa mère » au participe (( brillant » du pâda suivant. Il est cependant hors de doute que le poète a voulu dire : «Lui, qui étant encore dans le ventre de sa mère, est le père de son père.» Le paradoxe n'est pas plus fort que celui du vers IV, 27, 1 : « Etant encore dans la matrice /je savais déjà comment tous les dieux sont nés » , puis(|ne d'après le vers 1 , 1 6/i , 16, celui qui connaîtrait les mystères serait lepère de son père, et que «connaître la naissance de ses parents», par exemple, est la merveille des merveilles , X, 3*2 , 3. Il sort du choc de tous ces textes des éclairs qui crèvent les yeux, ce qui n'empêche pas qu'il y ait toujours des yeux qui les nient. Passons ! Après un paradoxe de cette force, il ne coûte pas beaucoup
se rapporle évidemment à fl/f5A<ir« et rappelle Tdfr.v^arâ sahasrinî, VJI, 1 5 , 9 , ainsi que la \ aclie sahàsrâhslmrà , 1 , 1 6/i , 4 1 .
— w( Il y
plus d'admettre que le poète a dit d'Âgni qu'il brille , non «dans le ciel», mais udans la syllabe», c està-dire dans la parole sacrée , mère d'Agni comme de tous les dieux.
àgra.
N'a chez M. Roth et chez M. Grassmann que des acceptions faciles h déduire les unes des autres. Je ferai seulement remarquer que le sens de « meilleure partie» dune chose pourrait être avantageusement remplacé par celui de «première partie, prémices». L'expression àgrarn màdhvas , onmàdlmnârn , en particulier, a son commentaire dans le Rig-Veda même , au vers IV, 46, 1 : « Bois les prémices des liqueurs. . ., car c'est toi qai bois le premier, » Les composés agrer pà, et agrâdvan, «qui boit» et «qui mange le premier», viennent encore confirmer cette interprétation. De même laurore, arrivant la première, a pour sa part les prémices de tous les biens, I, \ii , lx\
agrabhanà.
Epithète delà mer céleste où Bhujyu était plongé, 1 , 1 1 6 , 5 , signifiant , non pas « qu'on ne peut saisir », comme l'entend M. Roth , mais « où il n'y a rien qu'on puisse saisir (pour s'y appuyer)»; à peu près synonyme des épithètes anàrambhanà , anàsthânà,
' Le sens, ou plutôt Tacceptioii «colé de devant», proposée sous forme dubitative pour les vers IV, 5, 7 et 8, ne me paraît pas heureuse. Voir Religion védi(fuc. If, p. 77 et suiv.
quî raccompagnent dans le même vers : ici du reste je suis d accord avec M. Grassmann.
àghoracakshas.
Pour ce mot, c est M. Roth qui donne l'interprétation exacte et précise. Il signifie , non pas vaguement « dont l'œil n'a pas un regard terrifiant )> , mais a dont Toeil ne porte pas malheur » , en français « qui n a pas le mauvais œil ».
ankcLsà.
Ne se rencontre qu'au vers IV, Zio , 3. Le sens de «côté, flanc», imaginé par M. Roth et adopté par M. Grassmann , est inutile ; le mot a , selon toute vraisemblance, le même sens que ànkas au vers suivant, et désigne la « courbure » , c'est-à-dire la voûte céleste que parcourt le cheval my thique Dadhikrâvan.
àngu.
Deux sens à supprimer chez M. Grassmann, celui de « membre d'une corporation » , et celui de « pénis » insuffisamment justifié pour le Rig-Veda. Il n'est pas dit au vers X, 109, 5 que le Brahmacârin devient « un membre de la corporation des dieux ». Ce n'est pas là le style des Rishis : ils en ont un autre qui ne vaut peut-être pas mieux, mais qui est le leur et qu'il faut leur laisser. L'auteur du vers en question a dit que le Brahmacârin devenait « le membre unique des dieux » , c'(»st-à-dirc réunissait dans sa personne toutes
les énergies divines. Tant pis pour ceux à qui celte théosophie déplaît : ce n est pas moi qui lai mise dans le Rig-Veda ; je me borne à Ty constater. Les incrédules peuvent d'ailleurs se reporter à Téloge du Brahmacârin dans ïAtharva-Veda, XI, 5 : il est tout entier dans le même ton que notre vers. Quant au sens de pénis, je ne le crois pas nécessaire au vers X, 85, 3o : c est le corps même, la personne entière de l'époux qui est enveloppée dans le «vêtement de réponse » quand le corps de celle-ci perd sa beauté, c est-à-dire quand elle devient grosse : l'idée que l'époux renaît, à la lettre, dans le sein de l'épouse qu'il a rendue mère , est essentiellement indienne. Il ne me parait pas impossible que le mot ànga, au singulier collectif, désigne ici le corps, comme il le désigne en eflet en sanscrit classique.
1 ajà.
Ce prétendu homonyme de ajà a bouc » et de ajà u non-né», que M. Roth et M. Grassmann rattachent à la racine aj «pousser», et par lequel ils expliquent le nom du dieu Aja Ekapâd, est à supprimer. Aja Ekapâd est « le non-né qui n'a qu'un pied » , c'est-àdire « qu'un séjour unique , le monde invisible ». V. Religion védique, III, p. 2 i et suiv.
ajakâvà.
Le mot, employé seulement au vers VII, 5o, i, est obscur assurément. Mais où va-t-on prendre le
sens de u scorpion» qn'on lui attribue? N'est-il pas tout simplement un dérivé de ajakâ « maladie de Tœil », de même sens que le primitif^ ? Il s'opposerait ainsi très bien au « mal de pied » dont il est question ensuite. On pourrait même se demander si Tépithètè durdriçlka ne signifie pas « qui empêche de voir r> : mais ce n'est pas moi qui entrerai dans cette voie dangereuse. Je ne veux pas imiter mes adversaires en déterminant le sens d'un mot par un seul passage; quoique dardriçïka ne se retrouve pas ailleurs, le rapprochement des emplois de sadriçika, par exemple, ne permet guère de lui donner d'autre sens que « laid à voir » , épithèle qui , du reste , convient parfaitement , sinon exclusivement , à une maladie de l'œil.
afij.
Cette racine conjuguée, soit seule, soit avec diverses préfixes autres que vi, signifie <i oindre, enduire », au propre et au figuré. Elle ne prend jamais, selon moi , le sens vague d'à orner » , ni surtout d'w honorer».
Ainsi , c'est au propre qu'Agni , le feu du sacrifice , est «oint» de beurre, de ce beurre qu'on appelle précisément 4/Jû , X , 88, /i , ou plus généralement de l'offrande , et l'assimilation fréquente de l'offrande et de la prière^ explique parfaitement les passages qui représentent Agni oint «de paroles», VI, 5, 6,
^ Sâyana part aussi du mot ajakâ, mais son interprétation est un peu différente.
' Relicfion védique , index II , sous le mot offrande.
«d'hommage», VI, ii, 4, ((d'un hymne dans le mètre Gâyatri,!, 188, 11.
Que des formules analogues soient appliquées à des dieux autres qu Agni , anj n y changera pas non plus de sens : mais, par une figure d'un autre genre, une expression qui ne convenait proprement qu'à l'épanchement d'un liquide sur le feu même du sacrifice , aura été étendue à un acte d'offrande dont le feu n'est que l'instrument. M. Roth et M. Grassmann eux-mêmes sont bien obligés de garder le sens d'(( oindre » ou d'(( arroser « dans un passage où il est dit qu'Indra est (( arrosé » , plus exactement <( oint » de gouttes de liqueur, III, 4o, 6. Pourquoi le changer dans les autres en celui d'(( honorer » ? Les Rishis n'insistent-ils pas à l'occasion sur la figure, par exemple au vers VI , 69 , 3 , qui nomme expressément les a onguents » des prières servant à u oindre » Indra et Vishnu ?
Pour le mélange du lait au Soma, M. Roth admet la figure de \\( onction »> , et en effet ce rite correspond à peu près dans la mythologie liturgique à l'épanchement du beurre sur le feu sacré ^ Mais adopter, comme le fait M. Grassmann , le sens de « rendre doux h , c'est effacer complètement l'image. Cependant l'équivalence des trois séries de formules est directement prouvée par la triple application à Agni, V, 1 , 3 ; 3,2, aux dieux en général, I, 1 5 1 , 8 , et à Spma, IX, io3, 2 eipassirriy de la figure paradoxale
^ Religion védique, index II, sous le mot offrande.
«oindre de vaches». Les vaches sont le beurre, Toffrande (juelconquc, le lait, les eaux, IX, 97, 5 7, ou les prières ^ Ici encore, du reste, Je poète insiste à Toccasion sur la figure : Soma coule, oint «d'onguents» qui sont des vaches, IX, 5o, 5.
Cette figure de Tonction est en somme analogue à celle du « vêtement » , si souvent appliquée à Soma « se revêtant de vaches » ou de « chants » 2, et aux dieux en général « se revêtant des prières » ^, et on dit d'Agni indififéremment qu'il est oint de beurre , et qu'il a pour vêtement le beurre, III, 17, 1 .
Les prières elles-mêmes sont, non pas vaguement «préparées», mais «ointes» pour les dieux, I, 64, 1; V, 54, 1, cf. X, 100, 10, et les Rishis nous disent en quoi consiste cette onction : Thymne est M oint avec la cuiller » , 1 , 6 i , 5 , et par conséquent est oint de l'offrande ou, selon l'expression du vers VIII, 20, 8, est «oint de vaches». Ici encore le parallélisme subsiste avec la figure du vêtement : la prière, en effet, doit plaire aux dieux comme une épouse « aux beaux vêtements », X, 9 1 , 1 3. Les rapprochements se pressent et témoignent de la conservation du sens primitif, du vif sentiment de la figure. Effacer cette figure et tant d'autres, c'est ôter au style des Rishis l'un de ses caractères essentiels.
Ceux qui seraient peu sensibles à cet inconvé-
^ Observations sur les figures de rhétoricpie dans le Rig-Veda, dans les Mémoires de la Société de linguistique, IV, p. 127 cl suiv. ^ Ibid. , p. 1 3 1 .
^ îbid. , p. 1 1 4 .
nient le seront peut ôtre davantage à un défaut assurément plus grave, celui de méconnaître des allusions évidentes à des rites, à des pratiques positives. Ainsi, il n'est pas dit vaguement au vers III, 38, 3, que les anciens sages ont « préparé , armé les deux mondes pour la domination » , mais qu'ils les ont «oints pour régner» : c'est la cérémonie du sacre, décrite par exemple dans l'Aitareya-Brâhmana , VIII , 5 et suiv. La prière des nouveaux époux, au vers X, 85, 43, ne signifie pas vaguement «qu'Aryaman nous prépare à . . . » mais, « qu'il nous oigne pour atteindre un âge avancé » : c'est la cérémonie de la consécration nuptiale ^.
Voici enfin des sens purement imaginaires. La racine ahj avec sàm ne signifie pas « unir». Au vers X , 85, lij, il est dit, par une nouvelle allusion à la consécration nuptiale : « Que tous les dieux, que les eaiix^ oignent nos cœurs ! » Au vers IX, 34, 4 , Soma est, non pas «uni à des formes», mais «enduit de formes » , comme ailleurs les deux mondes sont « revêtus déformes», I, i6o, 2, cf. VII, 97, 6; nous constatons une fois de plus le parallélisme des deux images de l'enduit et du vêtement. C'est ainsi encore que Tvashtar a « enduit » , cî'est-à-dire revêtu (( tous les animaux de leurs formes», I, 188, 9. L'aurore aussi est «enduite de formes brillantes», comme la nuit de formes noires ,1,62, 8 ; elle « s'enduit de son
* Voir par exemple Indiscke Studien , V, p. 3Ao-3d 2 , et cf. A , 68 , 2 .
* Ibid,, p. 342. Le verbe sàm anjantu est ià pour les eaux, comme dans la seconde moitié de la stance sàm dodhâtu est appelé par dhàtâ.
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éclat», comme le dit le vers 1,92, i , où M. Roth introduit inutilement le sens de «faire paraître». Enfin, pour le vers X, 110,10 (comme pour le vers I, 92 , 1 d'ailleurs), M. Grassmann corrige M. Roth : les chemins des dieux sont « oints» de Tofifrande, et il faut sans doute interpréter de même le vers Vil,
Ixlx. 5.
M. Grassmann entend, comme M. Roth, ce dernier passage en ce sens que le chemin est « rendu lisse , glissant ». Mais n'est-il pas dit expressément au vers X, 110, 2, que Tanûnapât «oint les chemins de la loi à* an doux liquide » , c'est-à-dire, en somme , rend le sacrifice agréable aux dieux, cf. I, i3, 2; i42, 2 ; 188, 2 ; III , 4 , 2 , et passim ?
Le sens de « dévorer » me parait aussi purement arbitraire. Agni « oint les planter », X , 45 , 4 , comme il «oint les deux mondes» dans sa course, X, 80, 1, c'est-à-dire qu'il les fait briller. Le démon mangeur d'hommes est « oint » , c'est-à-dire souillé de chair sanglante, X, 87, 16^.
Il est inutile, pour expliquer le vers I, 1 6 1 , 4, de donner à la racine ahj accompagnée du préfixe ni le sens de «se cacher». Qu'on se rappelle seulement le taureau qui «se revêt des femmes célestes», V, 43, 1 3 , c'est-à-dire des nuées , comme Soma se revêt des
^ Pour le vers X, 62, 3, M. Grassmann hésite lui-même, au moins dans son lexique, à introduire le sens de «dévorer». B s'agit en réalité du Hotar Agni « oint par les dieux > , cf. III , 1 9 , 5. C*est sans doute encore à quelque onction analogue que fait allusion le vers X, 62 , 1.
vaclics. Tvashtar est u oint au milieu des fomn^es » : cest toujours l'équivalence d^^ figures de {onctfon et du vêtement. "
Quelques-unes de o,^^ interprétations sont coippliquées sans doute : mais elles se confirment toutes lune l'autre. Celles de M. Roth et de M. Grassmann sont imaginées une à une pour esquiver les difficultés.
Avec le préfixe vi , la racine aô/ prend dans le sanscrit classique le sens de «faire paraître, manifester», et elle nen a pas d'autres : je ne vois pas de raison décisive pour lui en attribuer d'autres dans le fiig-Veda. On peut seulement y chercher le sens primitif, non pas de w oindre » , mais au contraire de ((débarbouiller», par exemple au vers X, 85, 21 ', cf. Val. ,8,4, selon la valeur ordinaire du préfixe vi, D ailleurs, dire de l'Aurore, VII, 77, 3, des Manits, VII, 56, 1; VIII, 7, 25, de Soma , IX, 71, 7, cf.
86, 43 , qu'ils se manifestent'^, c'est la même chose en somme que de dire qu'ils brillent. Les « enduits » éclatants qui recouvrent alors les Maruts, 1 , 6/i , h\
87, 1, s'opposent aux enduits de la nuit, aktà'^, dont ils se débarrassent, vy ànjate, ainsi que les aurores, VII, 79, 2. La nuit elle-même peut être ((débarbouillée» en quelque sorte, X, 127, 7, par exemple parles étoiles, l, 87, 1. Le séjour qu'on souhaite
' .Cf« roppçsition de ahky-aJîta et de mata, djàns Çakjant;4»t H- 129 de r<ôd\tiQyu PischeJ.
' Sur X, 86, 5, voir Rflit^ion védiqiie , 11, p. 270. * \ oir plus haut ce mot , p. 5 et note i .
aux morts est un séjour u manifesté » par la succession des jours et des nuits (et par le retour périodique des eaux), X, 1/1,9, c'est-à-dire un séjour analogue à celui des vivants, et non enveloppé de ténèbres éternelles.
anjas.
Ce mot qui , de l'aveu général , signifie proprement « onguent » ou « onction )),I, 182,2, et désigne par exemple, dans le composé ahjaspà «buvant Yanjasn, Toffrande considérée comme un onguent \ soulève deux questions.
L'instrumental àhjasà est usité adverbialement dans la langue classique avec le sens de « immédiatement» ou «en droite ligne», et a déjà des emplois analogues dans le Rig-Veda, où d'ailleurs, ce que n'ont remarqué ni M. Roth, ni M. Grassmann, il paraît se construire de préférence avec un verbe signifiant « enseigner » , I, iSg, 4; VI, 54, 1, cf. X, 32 , 7 ^, probablement dans le sens de « nettement », D'où vient cet usage? On cite un passage où la racine anj « oindre » , construite avec un régime signifiant « chemin » , exprimerait l'idée de « rendre glissant». Mais j'ai montré plus haut^ qu'il avait un tout autre sens. Est-il même très vraisemblable en soi que l'idée de la rapidité ou de la facilité de la marche
^ Voir plus haut, p. i/i et i5.
* Tai eu tort (Religion védûpie, I, p. 137), de chercher dans ia forme ahjadnâm un génitif pluriel de anjasi : c*est bien Taccusatif féminin singulier d'un dériwé anjastna, cf. Âitareya Brâhmana, IV, 17.
ait été exprimée par Timage d une a glissade » sur un chemin «onctueux))? Si on graissait quelque chose, c'était plutôt ie moyeu de la roue : le vers X , 1 56 , 3 montre justement que les Aryas védiques connaissaient ie vieux oing ou quelque chose d approchant. ànjasâ offrirait ainsi un parallélisme frappant avec sukhà : Thistoire de ce dernier mot montre comment un adjectif signifiant «dont le moyeu tourne bien )> a pu prendre le sens général d'« aisé , heureux)), et adverbialement de «facilement, heureusement)). Cependant, pour ànjasâ ^ je crois qu'il faut faire entrer aussi en ligne de compte les formules li- ' turgiques. Au vers X, 7 3, 7, on peut presque saisir le passage de l'idée d'« onction » des véhicules ^ dirigés vers les dieux, c'est-à-dire des sacrifices, à celle de course facile et rapide.
Uautre question porte sur deux passages où la forme àfijas serait un accusatif adverbial de même sens que àhjasd. Des deux, il en est un, I, 190, 2, où M. Grassmann lui-même abandonne ce sens dans sa traduction (pour en admettre un plus arbitraire encore). M. Ludwig ly maintient, mais sans pouvoir arriver, ni dans sa traduction , ni dans son commentaire, à une interprétation satisfaisante. Le fait est que
' jàna. Ce mot n'a pas ie sens de < chemin » , et ses emplois védiques s^expiiquent parfaitement par ie sens ciassique de < véliicule > ; tout au plus pourrait-on y ajouter ie sens , également ciassique , de « marche , voyage ». S*ii se construit paraiidement à un mot signifiant fl chemin », il ne se confond cependant pas avec iui pour ie sens : la leçon ajàyûna (Atharva-Veda, XVIII, 2 , 53) , que M. Roth a tort, selon moi , de rejeter, paraît décisive.
le vers est prfssablenient mystique et panthéiste. Brihaspati y est , comme au vers X , 98 , 1 , identifié àd*atitres personnages divins, à Vibhvan, à Mâtariçvan. On dit en même teinps de lui qu'il est !'« espace » comme oh dit ailleui's qu'il enveloppe tous les êtres , II, 24 , 1 1 , et à ce mot « espace » , vàrârnsi, est joint le mot dnjas : pourquoi ce mot ne désignerait-il pas Tu enduit j) des eaiùx , comme aktd au vers II, 3o , 1 , c està-dire la mer céleste ? Du même coup serait expliqué le vers 1 , 82 , 2 , où notre mot est rapproché de samudrà ula mer» : les eaux délivrées par Indra sont descendues dans la Jrier, dans l'enduit (des eaux) qui couvrent le ciel , c'est-à-dire en somriie dans les huages. Ces solutions ne s'imposent certainement pas : mais je crois avoir montré tout au moins qu il y a là une question à résoudre.
anji.
Encore un mcft signifiant «onguent». Il désigne, âoit l'enduit brillant dont se décorent l'aurore et les Maruts, sdit, en vertu des figures précédemment étudiées \ l'offrande ou même la prière. Mais il n'est jsfthàiâ adjectif.
Les vers I, 36, 1 3, et V, 52, i5, où M. Grassmann a répété après M. Roth qu'il s'appliquait aux prêtres ^ préparant l'offrande ou la versant dans le
^ P. ià et suiv.
* U ne s*agit mêliie pas de prêtres aa vers V, 62, i5, mais de sari, c'est-à-dire de patrons, d'hommes richeà faisant célébrer le sacrifice à leur profil.
feu^ présentent tout simplement ia construction si fréquente de deux substantifs à l'instrumental , désignant, l'un la personne agent intermédiaire, l'autre la chose instrument de l'action. I^a formule « Nous appelons Agni avec les onguents, avec les prêtres^ » , I, 36, j3, équivaut à uNous t'invoquons avec les prières, avec les prêtres», 1, i^y, 2; VIII, 46, 3. Il est vrai que dans cette seconde formule , M. Grassmann, renonçant à faire un adjectif du mot désignant la prière, qui est ici mànmanj en fait un du mot qui désigne les prêtres, vipra, et lui donne le sens d'u inspiré» en le rapportant à la prière. Ce rapprochement permet de juger une méthode qui consiste à imaginer un expédient nouveau pour chaque cas particulier.
Ajoutons que le mot ahji, substantif et rien que substantif, n'est pas à volonté masculin , féminin et neutre, comme le disent et M. Rolh el M. Grassmann. Il n'est du moins jamais féminin : au vers X, 96, 6, c'est encore une construction parallèle de deux substantifs qui a fait attribuer ce genre au pluriel anjàyas, comme si le mot féminin aranàycLS qui ie suit devait être nécessairement un adjectif qui s'y rapporte. Quant au neutre et au masculin, ils paraissent être à peu près répartis entre le singulier et le pluriel^.
' C'est par le composé vrishad-aaji < versant Tonguent » , VUI , ao , 9 , que cette idée est exprimée.
^ Les deux mots sont même séparés par ia césure entre le 3' et ie 4' pâda.
' Cependant ou trouve le masculin smguiier au vers XXlIi, ai
♦>{ 2k )KH-
anu.
Adjectif signifiant «tout petit», mais qui nest employé dans le Rig-Veda qu'au féminin dnvi pris substantivement, ànvi, selon M. Roth et M. Grassmann^ désignerait les doigts, en tant que fins, délicats. Mais dans tous les passages où on le rencontre , il sagit de la préparation du Soma. Or M. Roth et M. Grassmann enseignent eux-mêmes qu'un mot dérivé de ànu, ànva, désigne le tamis servant à purifier le Soma, avec ses « petits » intervalles par lesquels passe le liquide, et ce sens paraît en effet bien établi'^. N'est-il pas naturel d'attribuer le même sens au mot ànvî? Les Somas sont purifiés par les ànviyl, 3 , /i : pas de difficulté. Le Soma coule par la double opération de Yànvi et de la prière, IX, i5, i; 26, 1 , cf. I Zi , 6 : pas davantage. Reste le vers IX, 1,7, qui mentionne expressément les dix sœurs, c'est-àdire les dix doigts; mais pourquoi les ànvi ne désigneraient-elles pas parallèlement les trous du tamis , qui, ainsi que les doigts, reçoivent, gribhnànti, le Soma ? Rien de plus fréquent que les constructions
de la Vâjasaneyi-Saruhitâ , où le mot anji me parait pouvoir garder son sens ordinaire d'onction : bien entendu, il s'agit de l'onction dont il est aussi question au vers X , 3 1 , 1 o du Rig-Veda.
^ Qui ont ici pour eux l'autorité ^?) du Naighantuka : mais le même livi« ne donne-t-il pas le sens de doigt à dkiti ?
^ Particulièrement par les expressions âty ànvàni meshjàh, tiro anvâni meskyàhfOÙ meshyàh est d'ailleurs, non un génitif singulier comme le croit M. Grassmann, mais un accusatif pluriel construit parallèlement à ànvàni, cf. IX, 8,5.
de ce genre. Maintenant, si l'on demande pourquoi le mot dnvi désignant le tamis de laine est féminin, il suffira de rappeler la figure qui le représente le plus fi-équemment , c est-à-dire « la brebis », dvi , mesht
àiaihd.
Je doute foit de IVxistence de ce mot bizarre que M. Roth, et après lui M. Grassmann, supposent formé de a privatif et de tàthd « ainsi , oui » dans le sens de a qui ne dit pas oui , qui refuse ». Le prétendu nominatif ata//iâ5 ^ I, 82, 1, me parait être plutôt une 2" personne du sing. moy. de aty k l'imparfait, ou plus exactement au subjonctif impropre, et cette interprétation s'accorde beaucoup mieux avec l'emploi de la négation prohibitive ma, La racine at signifie u aller, voyager ». On dit à Indra « ne voyage pas», c'est-à-dire «arrete-toi ici».
(itapta-tanû.
« Dont le corps n'a pas été cuit. » Désigne le mort qui n'a pas été brûlé [Religion védique , I, p. 79 et igS). M. Roth et M. Grassmann expliquent ici le mot corps, Kôrper, par le mot ^^ Masser», pour aboutir au sens vague de (( quelque chose de cini ». Ils me paraissent s'être complètement mépris tous les deux sur le sens de ce passage.
* La forme, si Ton s'en tient au texte de la Samhitâ, peut très bien être prise sans accent [mâtaihà iva) : l'accent aurait été introduit abusivement dans le texte pada.
atasâ.
Ce mot, d'origine inconnue, est-il bien un nom commun signifiant « broussailles » ? Ne sérail-ce pas plutôt, comme le mol atasl dans le sanscrit classique, un nom propre de plante ou d'arbre ?
atasàjya.
Signifie bien «qui doit être imploré »>, mais vient du mot suivant, plutôt que d'un hypothétique aiasa , qui aurait signifié « celui qui voyage autour » : la dérivation du sens serait difficile ci comprendre.
atasi.
Ce thème , ou plutôt sans doute atast (on n a que le génitif pluriel atastnâm, VIII, 3, i3), signifie, non pas «mendiant», proprement «errant», comme le supposent M. Roth et M. Grassmann, mais comme fa déjà reconnu M. Ludwig, «prière», proprement sans doute « voyageuse , messagère * ». C'est de ce mot que dérive le précédent.
àti.
Cette particule n'a dans le dictionnaire de M. Grassmann, comme dans celui de M. Roth, que des acceptions faciles à déduire les unes des autres : mais ce n est pas une raison pour quelle soit réellement usitée dans toutes ces acceptions. Je crois que l'usage ad-
' Hciufion rêdiquc, I, p. 290.
verbial dans le sens de ((extrêmement, très» est à retrancher pour le Rig-Veda ^
Même obserTation pour le sens de nh travers (en parlant du temps), pendant», X, 77, 2 : les Maruts se fardent et prennent leur plus belle forme, non a pendant beaucoup de nuits » , mais « au delà , au sorlir de beaucoup de nuits», cf. VIII, 26, 3. Usera prudent aussi de réserver le sens de a outre » jusqu'au jour où quelqu'un aura compris le vers Val. ,8,3, pour lequel il a été supposé sans grand profit^. M. Grassmann a rejeté très justement la construction de dii avec le génitif supposée par M. Roth.
^ M. Rolh ne l'avait proposé que pour le \ers II, 38, 1 ; mais àti y semble plutôt construit avec le verbe qu'il faut de toute façon sousentendre : «le dieu qui dépasse (tous les autres sacrificateurs) pour le sacrifice.» L'hypothèse du sens adverbial est encore moins nécessaire pour les quatre autres passages qtie M. (îrassmann a ajoutés à celui-là : aux vers 1, i/j3, .'i; X, 11,7 et 8G , 2, âti se construit tout naturellement comme préfixe avec le verbe ;dans le dernier «dépasser» c'est-à-dire «négliger»); le vers Mil, 46, 16 n*esl pas très clair, mais le plus probable est que âti y est préposition et gouverne kripayatàs (V. ce mot).
* En revanche, un lexicographe attentif, comme M. (îrassmann, à relever les moindres nuances de sens, n'aurait pas dîi confondre les passages où Soma est représenté coulant à travers le tamis, IX, 2,1; 97, d, avec ceux où il est représenté « triomphant en coulant de Tennemi et des embûches», IX, 66, 23; 106, t3. 11 est vrai (|ue dans le dernier cas , à l'exemple de M. Koth , il fait de hvw^as précisément le tamis ; mais c'est là une de ces fantaisies qui me font parfois la partie trop belle , malgré l'appui qu'elles peuvent rencontrer accidentellement dans les interprétations, d'ailleurs divergentes, des commentateurs hindous. Au vers IX , àiy 2 , il est évident que 5avitds^a dépend de manâniahe, qui ne doit donc pas être réuni à àti dans le sens de « hinùberstreben » : « Nous demandons la prospérité aa delà des liens , en échappant aux liens. ^
àtithi.
Ce mot signifie u hôte » : voilà qui est incontestable. 11 vient de la racine at, dans le sens de « voyager» : cest encore au moins très probable. Ce qui est une chimère , c'est de prétendre , comme M. Grassmann , retrouver la valeur étymologique du mot au vers V, 5 o, 3. De ce qu'il y est construit parallèlement au mot nri a homme », il ne suit pas qu'il soit adjectif: il y a simplement apposition. Remarquons en passant que les hôtes dont il s'agit là , et qu'on demande aux dieux, sont les prêtres (cf. l'hymne I, 1 2 5 , et le terme adma-sàd). Il n'y a pas non plus à chercher, comme le croit M. Grassmann, une confirmation de l'étymologie, très vraisemblable je le répète, de àtithiy dans le mot suivant.
atithin.
Ce mot, employé une seule fois, au féminin atiihini, comme épithète des vaches mythiques queBrihaspati a fait sortir des montagnes célestes, X, 68, 3 , ne doit pas signifier simplement « voyageur, voyageuse ». Je crois plutôt qu'il a le même sens que àtithi : mais je réserve la question pour l'article auquel donnera lieu une autre épithète qui l'accompagne, sâdhvajyà.
ati-yâja.
Le sens de « très pieux » semblerait un lapsus de M. Roth, s'il n'était reproduit dans le dictionnaire
abrégé. M. Grassmann, après lavoir accepte, s est vu lui-même obligé de le remplacer dans sa traduction par le sens inverse de «faux sacrificateur». M. Ludwig traduit «celui qui sacrifie outre mesure». Il est certain tout au moins que le mot à un sens défavorable. Je ne crois pas dailleurs qu*il désigne le sacrifiant, mais bien le sacrifice, selon le sens du mot yâja dans les autres composés où il figure : la formule «le prêtre du sacrifice», VI, 52, i, est au moins aussi satisfaisante que «le prêtre du sacrifiant». Reste à savoir en quoi ce sacrifice est mauvais. M. Ludwig a dans son commentaire une savante note sur le danger des offrandes excessives , et il y a bien des chances pour que notre mot signifie en effet « sacrifice excessif».
àtûrta-panthâ.
Épithète d*Aryaman aux vers V,42, i;X,64»5.
Elle signifie bien «dont les chemins ne sont pas dépassés» : on pourrait seulement ajouter que ces chemins sont des sacrifices, les chemins qui vont chez les dieux. Aryaman reçoit précisément dans ces deux passages les épithètes pàncahotri, saptàhotri, signifiant (cf. Sarasvatï saptàsvasri, VI, 61, 10) «le premier des cinq » ou « des sept sacrificateurs ».
à-trishita.
Je ne pense pas que ce mot ait un sens différent de à'trishnaj « non altéré ». Peu importe que les deux épithètes soient données ensemble aux pierres du près-
soir, X, 9 4, I 1 ; dans le même vers ces pierres sont appelées «immortelles» et «qui ne vieillissent pas». La redondance est ordinaire dans les hymnes. Les pierres du pressoir n*ont pas soif, parce qu*elles boivent le Soma, cf. ibid,, 8. S*il fallait absolument donner à l'une des deux épithètes le sens moral de «non avides», je serais fort embarrassé pour choisir entre les deux.
A-trishyat.
A encore le même sens : il est bien possible que les objets auxquels cette épithète est appliquée, I, 71,3, soient toujours les pierres du pressoir.
àtka.
J'ai déjà soutenu [Religion védique II, p. 3o5- 3 06 et Mémoires de la Société de linguisiiqae, IV, p. 122) que ce mot n'avait pas d'antre sens que « vêtement», qu'il ne signifiait pas ^» éclair», comme on l'a admis pour un passage unique; il est possible d'ailleurs qu'au vers VI, 33, 3, àtkair soit une faute pour arkair, mais dans le sens d'« hymnes » et non d'« éclairs ».
àtya.
M. Rolh admet que ce mot, signifiant étymologiquement «coureur» (de ai), désigne le cheval. M. Grassmann , dominé par les préoccupations étymologiques, veut retrouver le sens primitif en divers passades. Si lo mot est appliqué à A«[ni ou à quelque
autre dieu, I, i/ig, 3; 180, 2; III, 7, 9; V, A/i, 3, il naura plus que le sens de ((coureur». Mais quel est le dieu védique qui n'a pas été représenté sous la figure d un cheval ? Est-il une représentation plus fréquente pour Agni en particulier, dont il s'agit dans trois de ces passages, et peut-être dans tous les quatre ? Ce n'est pas tout. Si le mot àtya est construit avec un autre mot signifiant aussi « cheval » , comme sàpti, X, 6, q; III, 22, 1 , M. Grassmann n'en fera plus qu'une épithète de celui-là, sauf à faire de sàpti à son tour une épithète, quand il sera construit avec àcva, VI, 5g, 3 : tout cela pour ne pas reconnaître le fait si ordinaire dans le Rig-Veda de deux synonymes en apposition*. Concluons: le mot àtya signifie (( cheval » et n'a pas d'autre emploi.
ntri.
Le sens étymologique est «dévorant» : rien de mieux. Mais le mot est dans le Rig-Veda le nom propre d'un ancien chantre , du chef mythique d*une famille sacerdotale. Faut-il, pour un passage unique où il est appliqué à Agni, supposer avec M. Roth et M. Grassmann, qu'il a gardé son sens adjectif? Mais
' Aux vers 1,52, 1 et III, 2 , 3 ; JI , 3/i , 3 tt i3, M. Grassmann rapporte àVya à des mots dont il est complètement indépendant. Dans les deux premiers passages , vàja est le butin que le cheval doit conquérir; dans le troisième. Je mot àçva est le terme auquel on compare, àtya ie terme de comparaison; eniin, dans le dernier, pd- J€Lsà est un instrumental de manière , tandis que nimcghainânâ àtyena, appliqué aux Maruts , rappelle que ces dieux « font uriner le cheval céleste», cf. J, 6^1, 6, c'est-à-dire font tomhor la pluie.
Agni reçoit bien d'autres noms qui sont également des noms de chefs de race plus ou moins confondus avec lui (Voir Religion védiqae, I,p. 47-70 etpassim). Réduit-on à un simple adjectif le nom d'Angiras, par exemple , quand il est appliqué à Agni ? Poiurquoi traiter autrement le mot àtri ?
àtharvan.
N'est également employé que comme nom d'un ancien prêtre et de sa race. Il n'y a pas l'ombre d'une raison pour en faire dans deux ou trois passages, avec M. Roth et M, Grassmann, un nom commun désignant le prêtre en général. Je renonce à discuter des interprétations aussi arbitraires.
atharvt
M. Roth dit «percée d'une pointe (de flèche ou autre))), M. Ludwig^ «armée d'une lance», et M. Grassmann « prêtresse » : on voit qu'il y a de la marge. Les deux premiers sens se rattachent à celui qui a été imaginé pour expliquer les mots obscurs atharty atharyû, etc., que je passe sous silence sans garantir la signification qu'on leur a attribuée : c'^st un échafaudage d'hypothèses. M. Grassmann dit «prêtresse», rattachant au moins notre mot à àtharvan. Personne n'a l'air de se douter que Viçpalâ est un personnage mythique ( Religion védique , Il , p. 689). Je me contenterai de rapprocher l'applica-
' Eu reconnaissant flans son commentaire qne le mot est obscur.
— v>«( 33 ) •cation qui lui est faite du nom iYathani, do celle du nom d'àngirastamà « à l'aurore » , VII , yS , i ; yg , 3.
a-dakshinà.
Ce mot , étant appliqué aux Navagvas , qui sont d'anciens prêtres , doit signifier, non pas « qui ne donnent pas » , comme 1 entendent M. Roth et M. Grassmann, mais «qui ne reçoivent pas la dàkshinâ ou salaire du sacrifice» : les Navagvas ont, sans salaire, d'une façon désintéressée, u trait les (montagnes) inébranlables » , c'est-à-dire u en ont fait sortir les eaux ou la lumière», X, 6i, lo.
àMbdha,
«Qui ne peut être trompé, à qui on ne peut nuire par la tromperie ». Apparemment Soma, qui a mille yeux, IX, 6 G, 1 et 2 , et qui voit tous les êtres, IX, yS, 8, a autant de titres qu'aucun autre dieu à Tépiihète «infaillible». M. Roth et M. Grassmann n'enseignent pas moins que ce mot, quand il est appliqué à Soma, signifie «clair, pur» : le lecteur appréciera. Il devrait aussi signifier, selon M. Roth, integer, ou, selon M. Grassmann, «sincère, pieux». Comment cela .»^ Par le passage du sens passif au sens actif apparemment? En réalité, dans les deux vers où M. Grassmann introduit ce nouveau sens, il s'applique, non à un homme, mais à un dieu : il y a eu erreur de construction ^
* Dans l'un et dans l'autre, anacoluthe évidente. Au vers X, 87, a/i, à Âgni, le poète, après avoir dit «je t'excite», proprement «je
J. As. Extrait n*" 17. (i883.) 3
â-dàbhya.
Signifie aussi «infaillible». M. Grassmann a raison de soutenir contre M. Roth que cette épithète, appliquée à la lumière , ne signifie pas « pure » ; mais c'est aussi s éloigner du sens véritable que de traduire « indestructible». La lumière peut très bien être appelée « infaillible » , puisque le soleil, par exemple, est Tœil par lequel les dieux observent les actions des hommes.
à-diti
J'ai traité des emplois de ce mot dans ma Religion védique, III, p. 88-89, gy, 160-161. Mais il y a près de sept ans que cette partie de l'ouvrage est imprimée. En revenant aujourd'hui sur ma première étude, pour la rectifier sur certains points, je n'ai guère à me reprocher que d'avoir trop facilement accepté de mes devanciers des sens qui me paraissent aujourd'hui insuffisamment justifiés. En effet, le mot
t'aiguise», puis «veille», et non «veille sur, protège», ajouta «par mes prières » et qualifie Agni d*« infaillible , adabdha » , en construisant cet adjectif, comme régime, non du second verbe, mais du premier. L'auteur du vers Val., 11, 3, après avoir dit «protégez l'homme pieux, Indra et Varuna», ajoute, en le i^ec(mimandant particulièrement à Varuna : «ce) ni de vous qui, infaiBibie, protège par sa sagesse». C'est faire une seconde violence au lexique que d'attribuer pour ce seul passage au verbs abhi pâti le sens de « anfmerksam acbten».
désignant un personnage divin de lorme assez indécise et d'origine abstraite, on .a abusé de cette situation pour le prendre tour à tour dans toutes les acceptions imaginables.
En dehors de ses emplois comme nom d'une déesse mère des Adityas, M. Roth, fidèlement suivi par M. Grassmann, suppose qu'il est, tantôt un adjectif signifiant : i" «libre»; 2" «sans limites, infini»; 3° «sans fin, inépuisable»; tantôt un substantif abstrait signifiant : i** «liberté, sécurité»; 2° «étendue sans limites »; tantôt un adjectif pris substantivement et désignant la vache, proprement «l'inépuisable», puis au figuré : 1" «l'épouse»; 2* «le lait». Quant k la déesse elle représenterait Tétendue sans limites.
L'histoire du mot me parait beaucoup moins compliquée. Il signifie d abord « liberté » , proprement « le fait de n'être pas lié » : ainsi on demande Tanéantissement des démons, des Yâtudhânas, pour Yàditi, c est-à-dire pour être libre, X, 87, 18. La liberté a été personnifiée en une déesse, comme divers autres biens également désignés par des noms abstraits , par exemple le «bien-être», svastiy qui figure précisément dans une énumération de personnages divins à côté d'Aditi, IV, 55, 3. Enfin différents êtres, pa^agèrement idefntifiés îï cette déesse d'origine abstraite, en ont pris le nom. En somme, un seul sens primitif avec des applications diverses. Nulle valeur adjective S proprement parler ' : tout au plus pour-
^ C'esl en ceta »<irtoiit que j'ai à rerlifior ma première étude.
rait-on supposer que par un passage du sens abstrait au sens concret dont il y a de nombreux exemples dans la langue védique , le mot « liberté » aurait pris le sens du être libre ».
Maintenant, qu'est-ce que la ((liberté», ou plus exactement r(( absence de liens » ? C'est la forme du bien exactement opposée à une forme du mal désignée dans les hymnes, soit par le terme même de (dien», pàça, etc., soit par des mots tels que àmhas ((angoisse»; c'est l'équivalent du ((libre espace», vàrivas, ard, u lokà. Et qu'est-ce que r(( angoisse» ou les (( liens »? Dans l'ordre naturaliste, c'est, comme le mal en général, la nuit ou la sécheresse^. Dans l'ordre moral, c'est le péché. Lu absence de liens» pourra donc être tour à tour le jour, la fertilité due aux eaux du ciel, l'espace même où s'épanchent la lumière et les eaux, et enfin l'innocence. Ainsi la formule (( être rendu à la grande ààiii pour voir le père et la mère » , 1 , 2 4 , i et 2 , peut faire allusion , par opposition à r(( angoisse » de la nuit, au lever du jour ^ui rend visibles le ciel et la terre. Une autre formule ((être sans péché pour Xààiù, pour avoir Ttidiri^», V, 82, 6, nous montre mieux encore le rapport des idées de liberté et d'innocence, surtout au vers I, 2A, 1 5, où il est question en même temps
^ Les eaux sont , comme on sait , enveloppées , enlacées par le démon Ahi Vritra , dont le premier nom signifie « serpent » , mais éveille la même idée que le mot àmhas « angoisse » , tiré de la même racine.
^ M. Grassmann donne à notre mot, pour cette formule si caractéristique, le sens vague de «bien-être impérissable».
des liens de Varuna , ces liens dont il enlace le pécheur ^
La déesse Aditi pourra représenter également ces différents biens. C'est surtout comme personnifiant l'innocence qu elle a pu devenir la mère des Âdityas , de Mitra el Varuna, dieux de la justice. Elle rend rhomme «sans péché», IV, Sg, 3. On demande à être sans péché aux yeux^ d'Aditi, IV, 12,4. Les formules qui lui sont adressées font sans doute allusion au sens étymologique de son nom quand elles lui demandent l'espace, urd, IV, 2 5, 5, cf. V, 66, 6; VIII, 25, 10; Ay, 9, la délivrance de Tangoisse, àmhas, Vil, 4o, /j; VIII, 18, 6; X, 36, 3, ou qu'elles comparent à un prisonnier enchaîné celui qu 'Aditi doit rendre libre, VIII, 56, ili et 18.
Dans l'ordre naturaliste, elle donne la lumière, VII , 82 , 1 o ^, et cette déesse « brillante », 1 , 1 36 , 3 , a pour face ou pour manifestation l'aurore, I, 1 i3,
Plus généralement, elle est, comme Priçni par exemple, une des formes innomhrables de la vache céleste. Ainsi s'expliquent ces expressions : «le lait d' Aditi», IX, 96, i5; X, 11,1, d*où M. Roth et M. Grassmann induisent fort inutilement pour àditi le sens de « vache »^, proprement disent-ils «l'inépui-
* Religion védique, lïl, p. 157.
* Pour remploi du génitif, cf. tout particulièrement Atharva-Veda ,
vn. 34, 1.
^ M. Grassmann fait ici fort inutilement d^àditi une épithète de Savitar.
* \] n'y a aucune raison «l'introduire le sens de «vache» aux vers
sable»; «la vache Aditi», où ils fout de notre mot une simple épithète « inépuisable » , sans tenir compte de la mention des Adityas, VIII, 90, i5, de Mitra et Varuna, 1, i53, 3, cf. VI, 67, 6, dans la même formule.
Du préleiidu sens de « vache », M. Roth passe à celui de « lait » : on aurait désigné ainsi le lait auquel le Soma est mêlé ^ M. (îrassmann va plus loin dans l'application de la méthode étymologique : selon lui , ùditi désignerait directement le lait en tant que ((inépuisable». La vérité est qu'il ne le désigne, ni directement, ni indirectement. L'expression àditer upàsthas signifie nie sein d'Aditi», rien de plus, rien de moins, dans les hymnes à Sonia aussi bien qu'au vers Vfl, 88, 7, par exemple, ou au vers X, 5, 7^, cf. 7a , II. Le Soma préparé ((dans le sein d'Aditi», IX, 26, 1; 71, 5, cf 74, 5; X, 70, 7, est le Soma céleste, cf. IX, 26, 3; 71 , i-4 et 9; 7^, i-U et 6, à moins, ce qui reviendrait au même en somme, qu'un des ustensiles du sacrifice , par exemple la peau d^ vache sur laquelle on presse le Soma, ait reçu le nom de la mère céleste qu'elle représenterait sur la tqrre. On ne peut s'étonner qu'Aditi elle-même élève
IX, 69, 3; 74, 3, comme le fait encore M. Grassmann. Sur V, 3i^ 5, voir p. 39.
^ Cette explication se ramènerait à celle que j'ai donnée moi-inême des emjdois analogues et réels du mot go [Mémoires de la Société de linguistique, IV, p. lad et suiv.); c'est la condamnation par M. Botfa lui-même de celle quil a donnée sous le mot gé, et d*après laquelle gé désignerait le lait eu tant que « produit de la vache ».
- Ici aussi , M. Grassmann propose le sens de lait !
la voix, de concert avec les pierres du pressoir, pour exciter Indra , V, 3 1 , 5 , puisqu'il est dit ailleurs de la mère d'Indra , plus ou moins complètement identiiîée avec Aditi elle-même, qu'elle Itii a versé le Soma ^
Selon M. Roth , c'est également du prétendu sens de « vache » qu'on serait passé à celui d'(( épouse » , par exemple, au vers XI, i, i, de l'Atharva-Veda : en réalité l'épouse « qui désire des fils » reçoit le nom d* Aditi « mère de héros w , ibid, , i i , comme une appellation de bon augure.
C'est par une imposition analogue du nom d' Aditi à différents êtres, divins ou humains, que s'expliquent tous les emplois du mot où on lui a attribué vine valeur adjective. Ce qui prouve que dans l'expression djaiir àditisy V, 59, 8; X, 63, 3, cf. 2, le mot àdiii n'est pas une épithète du ciel, c'est que le nom d' Aditi, au singulier, est pareillement donné au ciel et à la terre réunis en couple ^, IV, 55, 1; VII, 62,4. N'est il pas dit au vers 1 , 89 , 1 o : « Aditi est le ciel, Aditi est l'atmosphère,» etc.? Remarquons en passant que, pour ce vers, M. Grassmann donne au mot àditi le sens (substantif) d'w infini»*. Or le passage a incontestablement une portée pan-
' Relicfion védique , III, p. io4.
' H est donné aussi à la terre seule, Atharva-Veda , VI, 120, 2.
^ Il en fait autant pour le vers 1 , 1 1 3 , 1 9 , où l'aurore est appelée « la face d' Aditi » , et pour le vers X , 72, 4 » où il a reculé devant le paradoxe si net et si védique : • Daksba est né d* Aditi ; Aditi eit née de Daksha». Nous reviendrons sur le vers V, 62, 8, à propos du mot diti.
théiste : mais de ce qu'Acliti y représenterait liniini (il serait plus exact de dire le grand tout), il ne résulterait pas qu elle dût perdre son nom.
On lit encore dans le mêiiie vers : «Elle est la mère, elle est le père, elle est le lils, elle est tous les dieux, elle est les cinq races, elle est ce qui est né, elle est ce qui doit naître.» Faut-il beaucoup s étonner après cela que son nom soit donné i\ diflFérents êtres, même mâles? Priçni d'ailleurs , que nous avons déjà rapprochée d'Aditi, n est-elle pas tour à tour mâle et femelle ^ ?
Il n'est pas très facile de décider quel est TAditi mâle^ des vers IV, 3,8; X, 92 , 1 4. En tout cas, les passages où cet Aditi est Agni concordent parfaitement avec la double identification d'Aditi au «fils», et d'Agni à Aditi, II, 1 , 11. Sans doute l'hymne qui renferme la seconde est expressément panthéiste comme la formule où se rencontre la première , et on ne peut pas reconnaître le même caractère à tous les passages où Agni reçoit le nom d'Aditi. Mais dans presque tous ', on découvre facilement la raison de l'identification. Agni est appelé Aditi quand il donne l'innocence, I, 9A, i5, comme Aditi elle-même, cf. Atharva-Veda , VII, 34, 1. Au vers IV, 1, 20, le même terme est destiné à former un jeu de mots avec àtithi, et ce qui prouve qu'il y a bien la valeur
* Religion védique. Il ^ip. 397-398.
* Au vers IV, 39 , 3 , il n'y a aucune rai.son de faire d'Aditi un personnage mâle : sa se rapporte au chantre.
^ Le seul passage indifférent est VIII, 19, i4.
d'un nom propre, cest quau vers VII, 9 , 3 , où le même jeu de mots est répété, Agni reçoit en outre le nom de Mitra ^
Soma est une autre forme du « fils » , et il « devient» Aditi, VIII, 48, 2, cf. V, 44, 11, quand il écarte la colère céleste.
Reste, comme preuves réelles ou apparentes de la valeur adjective du mot àdiiP, le pluriel au vers VII ,52, i : (( O Adityas , puissions-nous être àditayas », et le dérivé adititvà, ou vers VII , 5 1 , 1 . Comme on le voit, il s'agit de deux hymnes attribués à Vasishtha, qui se suivent immédiatement dans la collection : il y a beaucoup de chances pour qu'ils soient du même auteur, et les deux exemples peuvent être considérés comme n'en faisant qu'un. Au vers VII, 5i, 1, le rapprochement de aditilvà et de anàgâstvà montre que la «qualité d'àditi)) est équivalente à l'a innocence». Or la déesse Aditi est l'innocence personnifiée. Est-il impossible que le lyrisme d'un rishi ait été jusqu'à prendre son nom comme synonyme d'(( innocent » ? Maintenant, dans quelle mesure le mot est-il ainsi passé du sens abstrait au sens concret.î^ Un seul exemple ne peut suifire pour le décider. Mais en tout cas, il me paraît plus prudent d'admettre une pereille dérivation de sens, que d'attribuer au mot àditi une valeur adjective primitive^.
^ Cf. Religion védique, III, p. i35.
* Sur Vli, 82, 10, voir p. Sy, n. 3.
^ Au vers X, loo, i, cité par iM. Grassmann sous le n" 3 «qui ne cesse pas, éternel», le mot a évidemment son sens de substantif
à-dû.
Ce mot, supposé pour expliquer comme un nominatif pluriel la forme àduvas, est à remplacer par à'davas , adverbe , « sans recevoir de dons ». H n'existe pas de mot du. Voyez dàvcis.
à-deva.
Ne change pas de sens au vers VI , i 2 , 11, comme le croit M. Grassmann; Tw impie», quand impie signifie « démon », s'oppose à un dieu , aussi bien qu'un (( non-dieu ».
àdbliutainas.
Je ne crois pas que ce mot puisse signifier, comme le veulent M. Roth et M. Grassmann, «chez qui on ne peut remarquer aucune faute ». Il signifierait « dont les fautes sont mystérieuses», si faute il y avait. Mais énas désigne le « mal » en général , et particulièrement le mal fait aux hommes, soit par d'autres hommes , soit par les dieux mêmes \ IV, 12, 5. Or les Maruts sont des dieux parfois terribles comme leur père Rudra, et les Adityas, dieux mystérieux entre tous , lient comme ils délient : • rien d'étonnant donc que les Maruts, V, 87, 7, et les Âdit^fas,
abstrait «la liberté»; de ce que deux substantifs sont construits parallèlement, il ne suit pas que Tuu d'eux doive de toute nécessité être transformé en adjectif. Sur le vers VII, 18, 8, voir Religion védique, II, p. ^^65.
' Cf. Rdlffion vérlique, III, p. 102 et suiv.
VIII, 56, y, reçoivent répithète «faisant du mal mystérieusement r.
adma-sàd.
Signilie bien «convive». On aurait pu seulement ajouter que ce titre est donné à Agni, VIII, Ixlx, 29 , cf. 43, 19, et aux prêtres, I, 12/i, /i; VII, 83, 7 (Voir Revue critique, 1 1 décembre jSyô, p. 371), et équivaut à peu près à celui d'«hôte)) également donné au prêtre divin et aux prêtres mortels (Voir plus haut âtithi).
admasàdya.
M Assistance au festin», c'est-à-dire «le fait d'être reçu comme hôte», et finalement «le fait d'officier comme prêtre», VIII, 43, 19. Voir adnm-sàd.
admasàdvan.
Dérivé, dit M. Grassmann, de adma-sàd dans le sens de «qui a des compagnons de table ». Non, mais composé de àdman et de sàdvan , synonyme de admasàd, et appliqué également à Agni, VI, Zi , /|.
à-dyu.
Ne signifie ni «sans tranchant», comme le voulait autrefois M. Roth, ni «non brûlant», comme fentend M. Grassmann, dont M. Roth a admis depuis finterprétation. En effet, dyà ne signifie ni «tranchant», ni «feu»: il signifie «jour», et à-dyu ne peut vouloir dire que « sans jour, plongé dans
les ténèbres». On demande aux dieux de plonger dans les ténèbres l'incantation du méchant, VII, 34, 1 2 , comme on leur demanderait d'y plonger le méchant lui-même , X , 89 , 1 5 et passim,
à-dri
Je me déclare d'abord incapable de distinguer les cas où ce mot devrait, selon M. Grassmann, signifier simplement «rocher», de ceux où il signifie «montagne». Mais voici qui est plus important : le sens de «pierre de jet» est à supprimer. M. Grassmann la lui-même abandonné dans sa traduction pour le vers 1, 61, 7. L'hypolhèse du même sens ne lui a pas été d'un grand secours pour une interprétation satisfaisante du vers I, 168, 6 : il y prend ïinslramental àdrinà dans le sens de àdrir iva « comme une pierre de jet» [sic]. Reste le vers I, 5i, 3, le seuP pour lequel M. Roth ait imaginé ce sens de «pierre de jet». Mais dans un passage où il est question des exploits mythologiques d'Indra, par exemple de l'ouverture de l'étable céleste en faveur des Angiras, je ne vois pas pourquoi Xàdri que le dieu «fait danser» serait une pierre de jet, plutôt que la montagne « inébranlable » que lui seul peut «ébranler», III, 3o, l\ ot passim. Dès lors, il y a lieu de se demander si àdri a jamais eu d'autre sens propre que celui de « montagne » , le seul qu'il ait en effet dans les textes clussiques, et si ce nest pas par
' Sur adrival . voir ci- a» r'cs.
figure qu'il désigne sur la terre les pierres du pressoir comme il désigne le nuage dans le ciel. Pour moi, je n'hésite pas : les pierres d'où le Soma coule dans le sacrifice représentent les montagnes, c'esL-à-dire en fin de compte les nuages d'où il coule sous sa forme céleste.
àdri-budhna.
Cette épithète du trésor céleste, X, 108, 7, signifie (( qui est au fond de la montagne » plutôt que « solidement établi sur des rochers » , comme le pensent M. Roth et M. Grassmann. C'est ce que prouverait au besoin l'application dans la Vâjasaneyi- Samhitâ, XIII, 62, de la même épithète au cheval céleste, fils du nuage.
adri-vat
Employé seulement au vocatif airivas , épithète d'Indra, et une fois de Varuna, une autre fois de Soma , ne peut signifier « armé d'une pierre de jet » , si àdri n'a pas d'autre sens que «montagne» ^ : mais pourquoi les dieux, et en particulier Indra , ne recevraient-ils pas la qualification de « maître de la montagne»? La conquête de la montagne céleste n'estelle pas l'exploit le plus ordinaire d'Indra P Le mot pourrait aussi signifier tout simplement « habitant de la montagne » , c'est-à-dire « du ciel ».
' Voir ci-dessus p. 44-
a-dràli, a-druhvan.
Signifient proprement « qui ne trompe pas ». Voir Religion védique y 111 , p. 1 80- 181.
a-dvisUenyà,
N'est-ii pas « qu'on ne doit pas haïr » , plutôt que (( non malveillant »?
Adha.
Article bien étudié chez M. Grassmann. Parmi les emplois qu'il signale, je ne vois actuellement à supprimer que le n° 3, le mot àdhxi n'ayant, dans les passages cités , aucun rapport particulier avec la conjonction qui suit; lo n° 5, que lui-même laisse sans exemple; le n° 9, àdha signifiant simplement (( et » ^ (n''' 1 G et 1 1 ) aux vers IV, io,2,etX,6,7; enfin la prétendue combinaison àdha kim, au vers IV, 5 , I 4 , où ces doux particules sont même séparées par deux autres mots : M. Grassmann a d'ailleurs renoncé lui-même dans sa traduction au sens, voisin de celui du classique atha kim , qu'il lui avait attribué dans son dictionnaire.
adharât, adharâttât.
Signifient tous les deux, non pas « dessous n, mais u de dessous » ou « du sud ».
' La chose est parliniliôrpment évidenlo au vers X,6, 'j^ où àdha t*st répéic.
àdhi.
Le long article que M. Grassmann consacre à ce mot pourrait, dans Tinlérêt de la clarté comme de l'exactitude, être considérablement réduit : àdhi se joint à l'accusatif \ à l'instrumentaP et à l'ablatif^ aussi bien qu'au locatif, sans en changer le sens * ; il signifie « en outre » dans les énumérations de noms de nombre^.
* VI, 6, 4 et VII, 36, i (où V diCcvLsaAiî prâUkani exprime l'idée impliquée dans le verbe moyen d-îdhe : Agni allumé présente une large face). Des autres passages- cités par M. Grassmann pour remploi de àdhi avec l'accusatif, deux, I, i88,6etV, 6i, 12, offrent en réalité la particule construite avec Tinstrumental [àdhi criyâ),a moins qu'elle ne doive être jointe comme préfixe au verbe de la proposition; dans un auti*e, IV, 3o , 1 5 , àdhi réunit {)«ut-être panca aux noms de nombre précédents; enfin, au vers IX, 12 , 3, prittis n'appelle évidemment pas l'accusatif , pas plus avec àdhi que sans préposition : garni est là, comme l'admet M. Whitney dans sa grammaire, un locatif singulier, cf. IX, i4) i* et non un accusatif duel.
^ Dans les locutions àdhi snunâ, àdhi snûbhis, où l'instrumental signifie « en passant par ...» ; peut-être aussi avec l'instrumental de manière dans àdhi criyà (voir la note précédente).
^ Je ne m'arrête pas à de simples lapsus tels que le locatif duel hhruvôs, IV, 38, 7, donné pour un ablatif.
* L'indifférence de àdhi pour les différents sens exprimés par les différents cas se trahit particulièrement au vers V, 78, 9, où il se joint tour à tour au locatif du lieu où l'on est et à l'ablatif du lieu d'où Ton sort.
* VII, 18, i4; X, 93, 1 5 , probablement aussi IV, 3o, i5 (Voir note 1 ci-dessus), cf. VIII, 54, n. M. Grassmann cherche encore le sens de «en outre» dans plusieurs autres combinaisons: pour les vers IV, 18, 12 et VI, 34, 1, il suffit d'opposer la fin de son article (où il se réfute lui-même) au commencement; au vers III, 53, 16, àdhi est également construit avec un locatif; reste le vers VIII, 4, i3, où àdhi est sans doute un préfixe à joindre au verbe de la
àdhi-gariya.
Non pas « qui est sur le siège du char » , mais « qui est dans la fosse ». Voir Religion védique, III, p. 3 i- 32 , 12 2-125. Nous reviendrons sur ce mot à propos de gàrta.
àdhi-ratha.
Ce mot est-il, comme l'entendent M. Roth et M. Grassmann , un substantif neutre signifiant « charge de char » , ou un adjectif signifiant « qui fait la charge dun char»? Je préfère la seconde interprétation, parce que le mot ne se rencontre qu'avec le mot sahàsra « mille » , qui se construit de même avec les adjectifs gàvya et àçvya : simple question de précision philologique, le sens étant identique dans lune et l'autre analyse. Quand un poète dit « les mille charges de char)) pour désigner les offrandes faites à Indra par l'intermédiaircî d'Agni, X, 98, 9 et lo, cf. 1 i, ne fait-il pas allusion au char qui, selon le rituel du sacrifice, porte les tiges du SomaP
adhivakiri, adhi-vâkà.
Termes équivalents à «protecteur, protection». Mais comment ont-ils pris ce sens.î^ C'est une question que je réserve pour l'étude de la racine vac avec le préfixe àdhi.
proposition (ainsi qu'au vers VHI , 10, à t oiijrayos paraît êlre un géîiitif plutôt qu'un locatif).
d-dhenu.
Il ny aurait pas grand inconvénient à traduire commjB un adjectif, « ne donnant pas de lait » , ce terme qui se construit en apposition avec le mot gô u vache»,!, 117, 20, dans le sens de «qui n'est pas une vache laitière » , si cette interprétation ne se rattachait pas à Tidée , entretenue par M. Grassmann , que le mot simple dhend est lui-même employé comme adjectif: voir dhenà. Au vers X, 71 , 5, également, on doit, pour respecter Fimage que le poète a en vue, s*en tenir au sens de vache : celui qui na pas compris la patole sacrée n'emporte qu'une simple illusion «qui n'est pas une vache laitière» comme doit l'être la vraie parole,
à-dhri. Voir àdhri-gu, àdhri-gu.
Le sens de « qu'on ne peut arrêter, qui va sans pouvoir être arrêté » , imaginé par M. Roth , et accepté par M. Grassmann , est une hypothèse qui semble dénuée de tout fondement. Le mot^a n'a jamais signifié «allant» (pour vanar-gu, voir ce mot) : il n'a pas d'autre sens que « vache ». Quant au mot àdhri, il n'est connu que par ce composé ^ et par un autre , adhHja^. Ce dernier doit signifier «qui est né darf/in»,
^ Au vers V, 20 , lO de TAtharva-Veda , l'édition même de M. Roth porte àdrir, et non àdhrir.
* La différence d'accentuation ne me paraît pas une raison sulfi-^ saate pour séparer les deux mots.
J. As. Extrait n" 17. (i883.) A
et àdhri(ia «qui a pour vaqhe ddhri))\ àdhri, quelque soit son sens éty mologique , « qu'on ne peut arrêter » , si 1 on veut, désigne donc un être femelle, apparemment une forme quelconque de la vache mythique (cf. priçTii-gu), et il a pu être appliqué aux hommes, qui ont pour vache la prière ou l'offrande, aussi bien qu'aux dieux , qui ont pour vache laurore ou la nuée.
adhrija. Voir le précédent.
a'dhvasmàn,
N a pas le sens vague de « sans tache n par la raison que dhvasmàn n a pas le sens vague de « tache »> : voir dhvasmàn. Le mot simple signifie « poussière » et le composé «sans poussière». Les chemins des dieux, II, 3/i , 5; IX, 91 , 3, cf. II, 35, 1 4, etleurs chevaux, I, 139, 4, sont sans poussière : cest déjà le mythe bien connu de Tépoque classique^ Cf. le sens de dhvams et de dhûsara, et les emplois védiques de arenû.
àn-agnitrà.
Ne signifie pas «qui n'entretient pas le feu», comme le veulent M. Roth et M. Grassmann, par la raison que la racine trâ n'a que le sens de «protéger, défendre». Comme il existe un mot trd, identique à la racine, qui signifie «protecteur», et qui figure précisément dans des passages où les « races » humaines sont représentées choisissant un dieu pour protecteur, I, 100, 7; IV, q4, 3, il est hors de
doute que les « races» ànagnitràs, I^ 189, 3 «sont celles « qui n ont pas pris Agni pour protecteur».
àn-apavyayat
La racine iryâ signifie « enveloppei" » ou «s'envelopper, se revêtir»; avec àpa, elle prend le sens inverse d'« écarter», Athàrva-Veda , VI, 91, 1, ou «retirer un vêtement , se dégager de » *. Comment arriver de là au sens, d'ailleurs assez vague, de « nicht ablassend » proposé par M. Roth , ^et accepté par M. GrassmannP 11 est vrai qu'en s'en tenant aux sens connus, on sera obligé de traduire au vers VI, 76, 7 : «Les chevaux détruisent les ennemis sans s'en dégager » , ce qui semblera assez étrange. Mais poursuivons l'étude du passage. Comment ces mêmes chevaux détruisentils les ennemis? « En les écrasant du bout du pied». Vous lisez bien : du bout du J)ied , pràpada^ constamment opposé dans les textes au talon, pàrshni. Si ce n'est pas encore assez pour prouver que le vers eti question eçt une énigme, comme la plupart de ceux dont se compose l'hymne VI, 76 , je citerai à l'avance le mot vrishapàni, épithète des mêmes chevaux. M. Roth et M. Grassmann le traduisent « qui a de forts sabots». Mais je n'admettrai jamais qu'un mot aussi usité que pâni « main » , et de sens aussi nettement déterminé , puisse prendre , pour le^ besoins de
* Au vers VII, 81, 1, on peut entendre, so^t que l'aurore s'est 4égagëe de Tobscuritc , soit qu'elle l'a écartée : mais l'emploi de la racine tyà avec la forme active et le sens neutre est prouve en tout cas par le vers H, 29, 6, où elle est accompagnée du préfixe â,
Tinterprétation de quelques formules védiques, une valeur absolument différente. A priori, il est évident pour moi que , dans les cas en litige , c'est la mythologie védique qui substitue fidée de u main » à celle de «sabot». Les chevaux mythiques ont, non seidement des ailes, mais des cornes, I, i63, g.; pourquoi n auraient-ils pas aussi des mains? Dans Tordre naturaliste , c est un lieu commun que féquivalence mythologique des « pieds n et des u mains » comme représentation des rayons du soleil. Il n'en faudrait pas plus pour justifier, de la part de poètes aussi friands de paradoxes que les rishis, l'application aux chevaux solaires, et généralement aux chevaux célestes, des épithètes hiranyapâni uaux mainsi d'or». Vin, 7, 27, dràvcUpàni «qui court sur les mainan, littéralement u dont les mains courent » , VIII, 5 , 35 • d'autant plus que les mêmes épithètes, I, 3. 1 ; .22, 5 eipassim, ou des épithètes analogues, VII, yî, &, cf. I, 38, il, sont attribuées aux dieux mêmes. Ea dehors des composés de ce genre , on n'a pu signaletr dans toute la littér obture sanscrite qu'un seul exenople du prétendu sens de a sabot», et toujours dans le Rig-Veda, au vers II, 3i, 2. Il s'agissait dans ce dernier passage d'échapper au sens : « Les chevaux frappent de leurs mains la surface de la terre )x, ou plutôt « frappent avec les mains sur la surface de la terre » , car le texte ne dit pas autre chose. Eln substituant le sens de «sabot» ou «pied» à celui de « main » , on arrive pour l'ensemble du passage au sens suivant, adopté par M. Ludwig comme par M. Grass-
mann : u<^uand les chevaux rapides, parcoarant lair en le frappant de leurs pieds, foulent avec leurs sabots la surface de la terre. » C'est-à-dire qu'on n échappe à Ténigme que pour aboutir au nonsens. Eh bien non ! le mot pàni ne signifie pas u sabot», il signifie ((main», et pas autre chose. Les pieds des chevaux en question étant occupés dans fair, ce sont leurs mains qui travaillent sur terre. Veut-dn savoir ce qu'elles y font? C'est précisément le composé vrifîia-pdni qui nous l'apprendra : nos chevaux , car ce sont les mêmes qui figurent au vers VI, 75 , 7, ont (( à la main les maies » c'est-à-dire (( les pierres à presser le Soma » (X, gA , 6 et passim) , cf. grâva-hastaf 1 , 1 5 , 7. Les chevaux eux-mêmes ne diff(^reut pas de ces taiu*eaux dont il est dit ailleurs , 1 , 8 A , 16, qu'ils ont des flèches à la bouche (leurs prières) et qu'ils frappent au cœur (des dieux). Ce sont les prêtres tout simplement. Au vers II , 3 1 , t^ , en même temps qu'ils frappent sur la terre avec leurs mains (tenant les pierres qui broient les tiges de Soma), ils traversent les airs, c est-à-dire jouent le rôle de coursiers célestes amenant les dieux au sacrifice , ou -cionduisant leur^.patrons à la victoire. Au vers Vf, yS, 7, en ifnême temps qu'ils ont les pierres du pressoir à la main , ils triomphent des ennemis en les ,écrasant de la pointe du pied , et sans se dégager d'eux , c es^à-dire en somme , sans le moindre effort, et sans changer de place. Ajoutons que ces paradcJxes liturgiques contribueront à l'explication d,eSj épithètes dont il a été question plus haut, les chevaux
des ilieux pouvant être à 1 occasion confondus avec les prêtres qui amènent les dieux au sacrifice.
ànapasphur, ànapasphara, ànapasphurat
Ces motSj elpplpyés au féminin comme épithètes de la vache i signifient, non pas, comme le veut M. Grassmann, (( qui ne repousse pas (celui qui veut la traire)», mais oqui ne se retire pas, qui ne se dérobe pas » ^ comme Je prouve l'emploi de la racûne sphur avec àpa, au vers VI, 61, i4. La nuance est plus importante qu'on ne pourrait croire. La a vache qui se dérobe » est un mythe équivalent à celui de la «mauvaise mère», et j'en ai, le premier je crois, montré fimportance dans ma Religion védique, II, p. 71 et suiv.
anarvà et anarvàn.
Ces mots, auxquels M. Grassmann, suivi depuis par M. Roth dans le dictionnaire abrégé, ajoute inutilement un anarvàna^, signifieraient, selon Tun et lautre inteprète, tantôt irrésistible, invincible, tantôt sans entraves, sans limites, en sécurité, etc. Ici le sens ^'a pas été imaginé par M. Roth : il lui a été fourni par le Nirukta. Mais Yâska avait procédépar simple hypothèse comme aurait pu faire M. Roth lui-même ^.
^ La forme anàrvânas est un nom. pi. , apjpiiqué comme épithète à une série de dieux, V, 5i, 11, ou pris substantivement pour la désigner à lui seul, V|II, 3i, 12, et la forme anarvànam, un ace sing. de anarvàn , avec un a bref qui se retrouve aussi par ezemjde dans la dédinaison de vrlshxm (cf. Whitney, 426).
^ Son interprétation n'esi qilhme étymblogie , puisqu'il traduit (VI ,
Si le chemin n'était pas ainsi obstrué par les hypothèses aricieinnes ou nouvelles, le premier élève venu, ayant à traduire les mots en question, et connaissant le siihple àrvan , à côté duquel on peut très légitimement^ supposer une autre forme arva, aurait naturellement trouvé Tcxplication des mots en question : àrvan signifiant «cheval», anarvà et anarvàn doivent signifier « sans cheval ». Elssayons de ce sens. L'épithète est appliquée aux Maruts, I, Sy, i, cf. VI, 48, i5; or nous apprenons par le vers VI, 6, 7, que le «chemin 2» des Maruts peut être «sans chevaux» anaçvàs, c'est-à-dire qu'ils peuvent voyager sans chevaux. Elle Test aussi à Indra, IV, 17, io, à Indra combattant, VII, 20, 3; VIII, 81, 8; X,99, 3 , cf. 6 1 , 1 3 : or le vers V, 3 1 , 5 dit, non moins formellement, des roues lancées par Indra contre lesDasyus, qu elles étaient « sans chevaux » anaçvàsas. Mais, dira-t-bn, Indra a pourtant des chevaux! Sans doute ! Mais il plaît de temps en temps aux Rishis, particulièrenlent quand ils veulent exalter sa puissance , de dire qu'il ne s'en est pas servi pour accomplir ses exploits. C'est ainsi que les dieux sauvent et font triompher par leur puissance , l'homme même et le char « qui n'ont pas de cheval » , à volonté anar-
a3) anarvàn par a-pratyrita, mol dénué de sens en sanscrit, ou en tout cas n'ayant pas celui d'à irrésistible » ou de «qui ne trouve pas de résistance » , mais forgé ; ou détourné de son sens pour fournir une explication de anaruàn par la racine ar,
* Cf. rihvâ eirikvan, ribhvà et ribhvan, lakvà et tâkvan, ranvâ et rànvcai, çikvâ et çikvtm, vàkva et vàkvan.
* El nOti le char : yàtna , voir ce mot.
vànanif I, i36, 5, of. gâ, s, ou anaçvàm, I, 112, 12. De même ie butin anarvàn, II, 6, 5, est celui qu'on conquiert ou qu'on rentre chez soi sans chevaux, toujours grâce au secours des, dieux : lé don d'Aditi est anarvà, I, 1 85 , 3 , c'est-à-dire arrive aux hommes sans être traîné par des chevaux. L'hymne de louange qui porte Indra comme un char e^ anarvàn, I, 5 1 , 1 2 , c'est-à-dire rouie sans être traîné par des chevaux : c'est ainsi qu'au vers IV, 36, 1 , le char mystique représentant le sacrifice est « sans chevaux » , anaçvà. Il est naturel que , comme la prière , le « maître de la prière » , c'est-à dire Brahmanas pati ou Brihaspati soit aussi qualifié de anarvàn, I, 190, 1; VII, 97, 5. Plus généralement, on doit comprendre maintenant qu'une épithète signifiant « sans cheval» , c'est à-dire en somme «qui n'a pas besoin de chevaux » , ait pu être appliquée aux dieux en général, I, 190, 6; X, 36, 1 1; X, 65, 3, et particulièrement à Savitar, V, 49 , 4 , À Aditi et aux Àdityas, II, ko, 6; VII, ko, k; X, 92 , i4, cf. V, 5i, 1 1 ; VIII, 3 1 , 1 2 , ces dieux mystérieux « dont le chetnin ne peut être aperçu des hommes », 1 , 1 o5 , 16. Les chemins mêmes des Adityas reçoivent l'épithète anarvàn au vers VIII ,18,2: mais nous avons bien vu le chemin des Maruts, dieux parfois mystérieux aussi, recevoir l'épithète anaçvà au vers VI, 66, 7. Le parallélisme des emplois de ces deux mots se poursuit jusqu'au bout et parait concluant. Le vers I, 164, 2 , d'après lequel un seul cheval à sept formes traînerait la roue u sans cheval » anarvà , n'a pas besoin
d'être raisonnable, jmisquil fait partie d'une série d'énigmes. Enfin le vers X , 6 1 , 5 , où le méchant père { Voir Religion védique, II , p. 1 09 ) reçoit la même épithète, sans doute en qualité de personnage mystérieux, fournit l'explication du vers I, 116, i€, où il est dit que le&Açvins ont rendu la vue à Rijrâçva aveuglé par le méchant père (Ibid., III, p. 6) «chez celui qui n'a pas de cheval».
àn-arçani.
• Nom de démon, VIII, 32,2. S'il est, comme on ne peut guère en douter, apparenté à anarça, contenu dans le composé Anarça-râti, c'est-à-dire s'il a étymologiquement un sens favorable , il pourra être rapproché, à cet égard, de pipm [ReUgion védi^, II, p. 349).
àn-avaprigna.
Cette épithète des tissus dont se revêt l'être mythologique célébré au vers I, .i52 , 4, na pas la. signification vague de «non séparé». Le rapprochement du substantif avaprajjana, désignant la fin, le bord extrême du tissu , suggère plutôt l'idée de « non achevé, non arrêté». Le vers fait partie dune série d*énigmes. Le personnage en question se revêt de tissus tendus, vitatâ, apparemment sur le métier, et non achevés., non arrêtés, àiiavaprigna : ces tissus sont sans doute les prières , les sacrifices , dont la trame n'a pas de fin , qui se continuent sans cesse. On sait que les prières , en particulier, sont des vête-
nicnts qui servent à parer les dreux [Religion védique , 11, p. 268, et Index II, au mot vêtement).
anavabrnvà.
Epithète, non d'Indra ^ comme le dit M. Grassmann, mais de Manyu, la colère personnifiée, X, 8 A, 5. Parait signifier, non pas ((dont on ne peut dire rien de mal^ », mais (( qu'on ne peut écarter ou apaiser par des paroles»; cf. l'emploi de la racine yaj avec àva d'une part, et de l'autre les mots apavaktàr, anapavàcanà^. Cf. aus^ ci-dessous anavâyd.
anavabhrà-râdhas.
Signifierait, selon M. Roth et M. Grassmann, (( qui fait des dons durables ». Mais pourquoi cette epithète n est-elle appliquée qu'aux Maruts, divinités de caractère équivoque, tantôt bienveillantes, tantôt malveillantes comme leur père Rudra? Au vers 1, 1 66 , 7, elle est précisément rapprochée d'une autre, alâtrinà, qui n'est employée que deux fois, la seconde fois comme epithète du démon Vala. Il se pourrait donc que anavabhràràdhas signifiât, conformément au sens ordinaire et naturel de là racine hhar avec ivUf ((dont les dons ne descendent pas , sont difficiles à faire descendre; avares de leurs dons ». Pour skam^
^ La comparaison avec Indra porte évidenlinent sur vijeshakrli «qui donne la victoire».
^ Quoique ce sens pût êîre appuyé, je m'empresse de le reconnaître, sur i'emploi réel des racines vac et vad avec àoa.
^ Cf. aussi Â. V., VI, 42, 1 et 3 : àva manyâm i€M6mi te.
bhà'deshna, également rapproché de ce mot au vers
an-avasA.
N a pas pour second terme un mot àvasà « repos », comme le veulent M. Roth et M. Grassmann, par la raison que ce mot n'existe pas*. Le second terme du composé est avasà, auquel M. Roth et M. Grassmann donnent le sens de a nourriture ». Il désigne en tout cas quelque chose d'utile en voyage , Çat Br. ,
II, 6, 12, 1 7 ; or dans le seul passage où figure notre composé, VI, 66, 7, il s agit justement du «chemin » 2, c'est-à-dire du voyage des Maruts , qui , grâce à la puissance merveilleuse de ces dieux , s'accomplit ((sans cheval, sans cocher, sans rênes» et «sans avasà » : c'est l'évidence même.
àn-avasyat
N'est pas neutre «ne se reposant pas», mais actif, et gouverne l'accusatif Ariham dans son seul emploi au vers IV, i3 , 3 : «ne cessant pas leur travail».
àji'avahvara.
Employé une seule fois, sous la foniie ànavahvaram, au vers If, lu. 6: Cette forme serait, selon M. Roth et M. Grâssniann, l'accusatif d'un adjectif
' La forme àvasâm, au vers IV, 33, 3, e.st le génitif pluriel de àc<is, désignant probablement les offrandes auxquelles Indra fait attention, veda, cf. 4*
* Et Aon dû char, ydma, cf. p. 55, note 3.
pris substantivement a celui qui ne trompe pas ». Mais il se pourrait aussi que le verbe sacete fût neutre «ils vont ensemble», cf. A. V. VI, 4^, i et a, et que ànavahvaram fût un adverbe signifiant « sans avoir à craindre de tromperie») : Fadjectif aurait signifié «quon ne peut écarter, àtUt parla tromperie», (cf. ci«dessu8, cuiavabravà, et ci-dessous an-iwâyà). Cette interprétation est à peu près belle de Dui?ga , dans son commentaire siu* le Nirukta.
an-avâyà.
Epithète de la haine des dieux (contre Timpie), VII, io4, 2. Signitie, non pas «qui ne cesse pas», mais « qu'on ne peut détourner par des supplications ». Ce sens, que femploi de la racine i(à fintensif) avec àva, 1 , 2 II, i 4 , rend évident, semble avoir été d'abord reconnu par M. Roth qui traduisait « unversôhnlich » : il m'est impossible de comprendre pourquoi lyi. Grassmann et M. Roth lui-même (sous avâya, et dans le dictionnaire abrégé) font abandonné. Cf. encore afiavabravà,
dn-açvadà.
Cette epithète de la montagne céleste, V, 54, 5, a, non pas le sens vaguent insignifiant de «qui ne donne pas de chevaux )y, mais le sens précis de «qui ne donne pas, qui >retient le <;hevah}; il s agit du cheval mythique, soleil ou éclair.
ànashia-foçu.
Epithète de Pûshan , le dieu qui fait retrouver les
objets, et particulièrement le& troupeaux perdus ou csiohés [Religion védique. If, p. li^i). Ne signifie pas seulement « qui ne perd rien de son troupeau »^ mais «q[ui empêche les troupeaux de se perdre».
àncishia-vedas.
Même observation : a qui empêehe les trésors de se perdre ».
an-asthân.
Je crois avec M. Grassmann, contre Topinion de M. 4lôth, que cest bien ce mot au nom. masc., et non anasikà au nom. fém. , qui figure au vers I, 1 6/it > 4 {Voir Religion védique, II, p. 99). •
anA,
Selon M. Grassmann, signifie «car» : cette signification serait particulièrement claire aux vers X, 94,3 et 4. J'avoue que la question me parait beaucoup plus obscure, et je suspends mon jugement.
an-âgà.
a Qui ne vient pas ». A supprimer : la forme anâ' gAs, en dépit de la différence d'accentuation, a le même sens que ànâgas (v. i Index de TAtharva-Veda, 5. V.). L auteur du vers X, i65, 2, demande que Toiseau, messager de la mort, reste inoffensif. Le mot ànâgas, en effet, a ce sens aussi bien que celui de « sans péché ». Voir âgas. C'est d'ailleurs f interprétation de M. Roth dans le dictionnaire abrégé.
àhànubhûti.
Signifierait « indifférence ». M. Roth arrivait à ce sens par Tidéc d'(( inattention » , M. Grassmann par celui de « manque de dévotion ». La première idée serait au moins à peu près conforme à Tim des sens classiques de bhà avec ànu. M. Grassmann appuie sans doute la seconde sur le sens de «jemandem zustrebcn» quil attribue à la même combinaison pour deux passages du Rig-Veda : mais aux vers I, 178, 8 et VII, 3 1, 9, il est dit en réalité, selon le seul sens védique de bhû avec àna, que les gouttes de Soma , que toutes les vaches agréables ,* c'est-à-dire encore les offrandes ou les prières, u atteignent» Indra, «arrivent jusqu'à lui». Je crois donc que ànà" nubhàli est proprement «le fait de ne pas atteindre, de ne pouvoir faire arriver son offrande jusqu'aux dieux», et désigne le sacrifice inefficace, sans mauvaise volonté de la part de celui qui l'offre. Il est dit au vers VI, l\j, 17, qu'Indra rejette ces sacrifices. Le passage est justement un de ceux , très rares d'ailleurs, où ce dieu est présenté sous un aspect malveillant ; il abandonne ses anciens amis pour de nouveaux. Ajoutons qu'il n'y avait aucune nécessité» même en adoptant le sens d'(( indifférence » , de supposer ici un passage du sens abstrait au sens concret, ou que du moins ce passage pouvait s'expliquer par une figure n'impliquant nullement une modification du sens usuel. M. Roth est allé plus loin encore dans le dictionnaire abrégé, en n'admettant plus
pour notre mot d'autre sens que celui de « désobéissant, impie».
àn'âbhû.
Ne signifie pas u désobéissant » par la raison que dbhà ne signifie pas « obéissant ». Le mot simple signifie , conformément aux emplois de bhà avec à (voiriftâ), «qui s'accroît, qui devient adulte , vigoureux»; il s emploie comme épitbète des chants, des prières, I, 6â , i , qu'il parait aussi désigner quand il est employé seul, ibid., 6, et 56, 3; V. 35; 3 : au versl, 5 1 , 9 , ànâbhû désigne, par opposition à àbhu <( celles qui ne sont pas vigoureuses » , les incantations de l'ennemi sans doute, par opposition aux prières du suppliant. Le renvoi du dictionnaire abrégé à la Mmtrdyanï'Samhità , I, 8, 5, est sans doute un lapsas : le mot qui se rencontre dans ce passage est anrâbhu « non avare ».
an-âmniià.
u Unbekàmpfbar, unverleztlich ». C'est sans doute cela en gros : mais ne pourrait-on pas préciser davantage? Le rapprochement de âmantàr, IV, 20, 7, et de âmàr, particulièrement aux vers IV, 3i, 9; VIII, 24, 5, semble montrer que Ja racine mar [mrin) avec à désigne de préférence l'acte de ceux qui voudraient empêcher les dons d'Indra de se répandre sur ses suppliants , l'acte des calomniateurs peut*être, ou tout au moins, au propre, des «rongeurs » : c'est le sens que doit donner à la racine
mar « broyer » le préfixe â , « attaquer en broyant , commencer à broyer». Indra anâmrinà, I, 33, i, serait donc Indra contre lequel les rongeurs ne peuvent rien : justement, dans le même passage, on lui demande cette richesse, ces dons que les rongeurs, dmàras, ne peuvent lempêcherde faire aux mortels.
àn-dyata.
Epithète du soleil dans un passage, IV, i3, 5 (= i4, 5), où le poète s*étonne que l'astre ne tombe pas du haut du ciel. M. Roth et M. Grassmami le traduisent unon appuyé, non lié». Ce sens conviendrait* sans doute au contexte, où se trouve encore Tépithète ànibaddhait non attaché»; et, en fait, c'est du contexte seul qu'on a pu le tirer, car les sehs connus de la racine jam avec à ne l'auraient jamUs suggéré. Mais c'est vraiment se contenter trop facilement, à-yam signifie u amener » : le soleil ne tombe pas, bien qu'il ne soit pas attaché, et qu'il ne soit pas non plus «amené», cf. I, i 3o, 2 , par quelque attelage ailé. Car ici le poète oublie , volontairement sans doute, le mythe des chevaux du soleil : uEn vertu de quelle nature, à lui propre, va-t-il ainsi ? Qui l'a vu ? »
an-âçastà.
Signifie, comme l'enseignait d'abord M. Roth, ((Sans espérance», et non ((sans gloire» comme le veut M. Grassmann. Il m'est impossible de comprendre la correction du dictionnaire abrégé : « en
cpii on ne peut se fier ». Le verbe d<ams est beaucoup plus souvent neutre que transitif, et le sens passif ne peut convenir au seul emploi connu de notre mot, I, 29, 1 .
ân-àçlrdâ.
Ce composé, employé une seule fois, X, 27, 1, renferme le mot âçir plutôt que le mot àçis. On ne dit guère, que je sache, même dans le Rig-Veda, (( donner une prière », ni surtout « donner un souhait, âçis » , pour « prier » : on peut très bien dire au contraire dqpner la libation désignée par le mot âçir, et a celui qui ne donne pas la libation » sera une désignation tout aussi naturelle de Timpie. M. Roth, dans le dictionnaire abrégé, tire une interprétation moins invraisemblable de âçis «souhait» : «qui ne remplit pas les souhaits ».
an-irà.
Cette épithète delà parole, IV, 5, i4, na pas le sens vague de «sans suc, sans force». Si ira signifie « breuvage , libation » , et désigne particulièrement le lait, si Tépithète irâvafi « douée dVrâ» est donnée indi£Péremment à la vache, V, 69, 2, et à la parole sacrée, V, 63, 6, identifiée ou non à la voix du tonnerre , rien n'est plus simple que de rapprocher l'épithète anirà de Tépithète àdhenu (voir ce mot) et d admettre que la parole des impies a été appelée une parole « mauvaise laitière » , ce qui nous ramène
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toujours, mais plus sûrement, au sens de «stérile, inféconde ».
àn-irà.
Ce mot, étant rapproché de hshddh «la faim», VIII , â 9 , 2 0, aussi bien que de ànûvà « la maladie », me parait avoir, non pas le sens vague de « faiblesse », mais celui de «disette de lait». Voirie précédent.
ànika.
Le sens primitif de ce mot est-il réellement « visage»? Oui, ou plutôt le sens de «visage» viendrait lui-même de celui de « bouche » , si la véritable étymologie était celle qui part de la racine an « souflBer, respirer». M. Bréal en a proposé une autre {Mémoires de h, Société de linyuistijquje , I, p. /io5), qui me parait plus vraisemblable. Quoi qu'il en soit , le mot désigne essentiellement dans la langue védique Je côté par où, laspectsous lequel une chose se présente. Le sens de «visage», qui est possible en soi, et qu'on reconnaît au mot corresponclant en; Ziend, ne s impose nulle part^ S'il existait réeliem^t, ijl n'y aurait e^ucune ^ai^n de recuier devant le;s p^Sr sages qui nQusrepdrésenter^ientiQ sacrififÇi^tettr «aihl-
^ Au vers VU, 36, i de rAtharva-Yeda, le rapprochemisiit de akshjaa peut faire illusion; en réalité cest à saifikâça, du composé méSiRsojjikâçe , que répond= ànîkcun : «Nos yeux ont rappttteDCf dt liqueurs enivrantes (nous enivrent mutuellôiuent), et Y aspect soas lequel nous nous montrons (Fimage de notre situation réciproque], cest lonction qui nous a unis». Sur samâiijanam , voyez plus kaot, p. 17.
mant le visage d*Agni » , VII, i, 8; X, 6g^ 3, piutdt que devant ceux où il aurait été dit simplement que « le visage d*Agni brille quand il a été allumé » , IV, 5, i5, cf. 12, 3. Ces pudeurs, ces efiarouchements devant la hardiesse incohérente des figures védiques m*étonnent toujours.
Mais en fait de sens précis et concrets, les seuls qui soient par&itement établis pour le mot ànika sont eehii de u pointe n d'une Bêche , parfaitement clair dans les passages que M. Roth emprunte aux Bràhmanas, et celui d'ci armée » qui est courant dans le smscrit clasaîque. Le premier peut servir à expliquer f épitbète çaiàmka ^ des traits d'Indra , Vàl. , a , »; cf, i, !i , mais non (par la substitution supposée de fîdëe de tranchant à celle de pointe) le vers V, àSy 4, où le génitif /Mirofcb «de la hache» dépend, ADti de ànïkam, mais de riti, ni le vers IV, a3 , y, où Indra est représenté aiguisant, non ses armes, mais le» propres k formes » sous lesquelles il se manifeste : iin^a pas de métaphore plus banale dans les hymnes (voir çâ)i de mâme, si Tépithète sv-anika, appliquée à Agni, signifie simplement «qui a un bel aspect n, fl n y a pas de raison pour donner à lepîtbète tigmâ* nUui, af^liquée au même dieu, I, 9 5, 2, un sens atitre que «dont Taspect, dont la forme est aiguisée »• Quant au sens d\ armée », ou à un sens {^us primitif de u rang » , qui parait se rencontrer dans l'AAarva-Veda, V, 2 j , 8 et 9; VI, 1 o3 , 3 , on peut
' Qui autrement aurait pu s^entendre « prenant cent formes 1».
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être tenté de le reconnaître dans un certain nombre de passages du Rig-Veda où ànika est construit avec un génitif pluriel désignant les Maruts, les vaches célestes, etc. ^. Mais de même que àpivritam asriyânûm ànïkamyl, 121, à , pourrait bien signifier n la forme cachée des vaches», comme gdhyam nâma gônâm, V, 3, 3, et de même que nàma mardtâm, VIII, 20, 1 3 , ou màrutam , VII, 67,1, par exemple (cf. dhdma màratam, Religion védique, III, p. 211 en note), tout en désignant la troupe des Maruts, ne signifie proprement que ula nature, Tessence des Maruts n, il serait bien possible que mardtâm ànlkam signifiât simplement u la forme sous laquelle se manifestent les Maruts». En tout cas, le vers VIII, 85, 9, où cet ànika des Maruts est appelé « une arme aiguisée », cf. A. V. , IV, 27, 7, confirme l'interprétation métaphorique qui a été donnée tout à Theure du vers IV, 23,7.
Dans un bon nombre de cas, Téquivalence du mot ànika et des mots qui expriment l'idée des formes, des manifestations diverses d'un même être mythique, rvpà, ndman, dhâman, etc., est évidente. Il sert à opposer la forme céleste du féu à sa forme terrestre. II, 35 , 1 1 ; V, 2 , 1 , et à exprimer le partage primitif du feu entre les foyers des divers sacrificateurs , VII , 1 , 9 , cf. III , 1 9 , 6 . Il faut remarquer
^ G*est par uu îapfus évideut (|ue M. Grassmann a rangé sous ce chef le vers I, 1 15 , 1 où le soleil est appelé «la forme sous laquée se manifestent les dieux^ , ou , si Ton veut , le « visage des dieux > , cf.
A. V., xni, 2, 34,
-— «•( 69 )•«-»— particulièrement ses emplois à Tinstrumental singulier, n, 9, 6, ou pluriel, pour désigner les formes sous lesquelles Agni opère eii telle ou telle circonstaiice, toutes ses formes, IV, 10, 3; VII, 8, 5, ou, en particulier, «ses formes domestiques)), III, 1, 1 5. L'épithète parv-anika, appliquée à Agni, signifie pareillement a qui a beaucoup de formes » ^
Notre mot sert encore à exprimer l'idée qu'un être ou un phénomène déterminé est la manifestation particulière d'un autre être , cf. VII , 88 , 2 , ou même d'une idée tout à fait abstraite : l'aurore est la manifestation d'Aditi, I, 1 1 3, 19; le soleil est la manifestation de la loi , VI , 5 1 , 1 ^ ; Agni est l'aspect sous lequel se manifestent les sacrifices, X, 2,6. Le vers V, -^G , 1 peut s'entendre aussi en ce sens qu'Agtii est la manifestation des aurores (qu'il annonce lorsqu'il brille le matin). On dit aux feux : «Protégez-nous raddrenânikenay sous la forme de Rudi'si (et sous le nom de Sagara) », V. S. , V, 34.
Il est donc possible, quoi qu'en dise M. Ludwig dans son commentaire, d'expliquer le vers VII, 4, 3, sans prendre le locatif du mot très connu samsàd « assemblée » comme un infinitif jouant le rôle de verbe personnel : «Agni», l'Agni céleste ou universel, «a brillé dans l'assemblée sous la forme,
* Cf. encore try-^nikâ, III, 56 , 3 , càtwr-anîka, V, 48, 5 : j*ai bien peur qa*il ne faille renoncer pour ce dernier au sens de « qui a quatre visages » , c'est-à-dire « qui fait face de quatre côtés » , que j'avais moi-ménie accepté, Religion védique, HT, p. i3i.
' Sur ce passage, nouveau lapsus de M. Grassmann.
ànike, de ce dieu que les mortels ont saisi et qui aime à se laisser prendre par eux » , c'est-à-dire « du feu terrestre^ du feu du sacrifice».
Ce passage nous donne la cl^ de plusieurs autres où le mot ànîka est eniployé pareilleipent qu locatif (comme le mot râpa au vers I^ i6lxy 6), et pour plusieurs desquels M. Grassniann a proposé, non sans hésitation et faute de mieux , un sena équivalent à celui du latin coram. En fait, ce sens ne pourrait guère convenir quau vers VIII, 63, A, pour leqii^ justement il n était pas indiqué dans le lexiquQ , ^t qui d'ailleurs s'explique très bien sans lui : « i'iaspect» la forme d'Agni » équivaut à « Agni ^ tout courte et le locatif n'est pas plus surprenant qu'au vers IV, 3^, 1 a et en beaucoup d'autres passages : on dit de ceu)L qui prospèrent par la faveur d'un dieu , qu'ils prospèrent «en lui». Mais aux vers IV» 58, 1 1; VI» kjt 5 , ànlke parait bien signifier « sous la forme de » : le beurre, ghrità, figure mythique des eaux du ciel, a été apporté dans le combat (d'Indra, je suppose), précisément «sous la forme» des eaux; iSoma, siibeh titué à Indra , a trouvé l'océan céleste « sous la forme n des aurores , dont l'apparition est en effet si souvent comparée àl'épanchement des eaux (Religion védiine, I, 3i3-3i4).
Au vers IX, 97, aîJt, la parole sacrée est représentée opérant usons la loi de l'aîné», c'est-à-dire dans le ciel qu'habite l'ainé du Soma terrestre, et « sous la forme du kshà ». Le mot hshd, que son sens étymologique soit ou non a nourriture », est éyidem»
ment, d après les emplois de kshamànt et ceux de purukshi, un des knots innombrabieîs ^Ui désignent dans la langue védique les dons du ciel , et particulièrement la pluie : or les eaux, oïl la voix du totinerre qui en sort^ Gorrespondeùt dans le ciel à k parole sacrée. Tout cela est compliqué sans doute; mais ce n*est pas moi qui crée cette complication , et ce n'est pas ma faute si , en dehors de mon « sys^ tèmtf )>, oil na su trouver pour ejipliquer ce passage que des fant&istes telles que « im Site der Speise » , oa des énigmes comme « an der NahrUng Spitze » ^ Reste le vers VIII, 91, lâ : ici, M. Grassmann kuHOiême a trouvé commode de traduire vàyàr ànike a m Sturmes Drang». J'arrive à peu près au même résultat, mais sans coup de force, et par une inter- |irétation conforme aux précédentes : le» chants s'élèvent vers Agni u sous la forme du vent » , pareils aux vents : la comparaison é^t banale [ Religion védique, I, p. 279, 391, 309).
« 1 . àna.
L'usage adverbial de cette particule , dans le sens de «ensuite», assez mal établi pouf la littérature étatique, i*est encore moins pour le Rig-Veda. M. Roth lui-même, après lavoir admis (article àriu) ptiiit le vers X , 27, 17, l'a abandonné de fait en ci-
^ Ou encore des analyses grammaticales comme celle qui fait de ihrukshos, la leçon du Sâma-Veda, le génitif dud d'un composé de djrn ei dé kshamî U est clair que djakshu équivaut à hshu, èl insiste iéilleméfll sur là tiattlre céleste des eattx.
tant le même passage sous as accompagné du préfixe ànu, et M. Grassmann a reproduit les deux attributions sans en remarquer la contradiction. Au vers IX, 86, &2, il est impossible de séparer dmi.de dydbhilJL, cf. àna dyân et dpa dydbhih a de jour en jour, pendant de longs jours». Si ànu y est advexbe, il signifiera en tout cas, non pas a ensuite » , mais <c avec suite, d^utie façon suivie ». Aussi bien M. Grassmann, par une nouvelle contradiction, semble-t-il adnAettre sous div la combinaison qull niait de fait sous ànu. — Il y aurait beaucoup à dire sur la répartition des nuances de sens , réelles ou tout au moins possibles , de la préposition entre ses différents emplois : jaoais ce nest pas, selon moi, affaire de lexique. Je remarquerai seulement quaux vers I, Sy, g; i4i, 9; IV, 2 21 , 7, ànu ne régit pas sim (voir ce Inot) maisyài.
a. ànu.
Voir Religion védique, II, p. 359-36o.
àna-gàyas.
Cette épithète du char des Açvins, VIÎI, 5, 34» doit signifier, non pas « suivi par les chants », mais ((docile aux chants, aux prières». (Manque dans ie dictionnaire de Pétersbourg, et aussi dans Tabrégé.)
àn-udita.
Signifie (( non encore prononcé » tout simplement, cf. A. V., V, 1, 2. Le sens de nefàndm repose sur
une fausse interprétation du vers X, 96, 1 (Voir Religion védique, II, p. gS).
anudéyï.
Voir la note de M. Ludwig, dans son commentaire sur rhymne X, 85, 6. Mais aux vers X, i35, 5 et 6 ? La question me semble encore bien obscure.
anubhartri.
Au féminin anubhartri, cette épithète de la voix céleste des Mai^uts, répondant à la prière des hommes, I, 88; 6, signifie peut-être a qui nourrit après» : la prière a nourri les Maruts, et ensuite le tonnerre, en répandant les eaux du ciel sur la terre , nourrit les hommes, cf. I, 1 64 , 5 1 .
anubhûti.
Voir ànànubhâti,
anusktuhh.
Peut très bieh être le rythme de ce nom au vers X , 12^,9, comme au vers X , 1 3o , /i .
anu-shvadhAm,
Sighifie étymologiquement, non pas « selon la vo* ionté propre», mais «selon la nature propre» (Voir Religion védique, III, p. 210, en note).
anasphurà.
Voir sphur avec ànu.
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àn-ârdhvabhâs.
(( Dessen Licht nicht in die Hôhe strebt » n a pas grand sens. Ce mot , désignant Tennemi vaincu par rhomme pieux , V, 77, & , signifie évidemment « chez lequel la clarté (d'Âgni, voir bhâs) ne s'élève pas», c est ^à- dire uqui n allume pas le feu sacré», en d'autres termes, «qui ne sacrifie pas».
àn-ârmi.
Un cheval, vàjin, «sans vague» ^ VIII, ad, lia, dans le sens de a qui ne fait pas de faliK pas » , n a pas du tout Tciir d'une métaphore védique. Je crois plutôt que le cheval sans vague est le Soma « non mouillé, non encore mêlé à Teau», ânapta, IX, 16, 3. Là construction est difficile ; yàmam, s'il n'est pas déjà un gérondif en am, ne peut guère être qu'un infinitif, cf I, 78, 10; II, 5, 1 ; III, ay, 3, dépendant d'un verbe sous-entendu, tel que «va» : «Va conduire le cheval non encore mouillé», c'est-à-dire &is couler le Soma sur le tamis, cf. IX, 16, 3.
an-rikshard.
Ce mot signifierait « sans épines » selon le Nirukta , IX, 32 , dont l'interprétation est suivie par M. Roth et par M« Grassmunn. En réalité les commentateui^ hindous en ignoraient le senà, puisqu'un autre, cité par M. Roth lui-même dans ses Erlmterangen sur le Nirukta, p. 182, le divise ainsi : a-rijikshara. C'est une étymologie substituée à une àUtre
étymologie (la racine arch du Nirukta). Il me paratt beaucoup plus probable que le second terme du composé est un mot liksliara équivalent à rihsha « ours » , à moins que le sudixe dérivatif ra n'ait été ajouté seulement au composé « comme iUa peut-être été dans a-çri-rà. On demande que la terre, I* ati , 1 5 , et particulièrement que les chemins , I , A i « & ; II, 97, 6; X, 85, 33, soient usans ours», cf. Vlfl, 2/1, 37 (et voir sous liksha)^ comme on demande ailleurs qu'ils soient «sans loup», avrikà, VI, à, 8. Uépithète avrikà est même devenue banale pour ia sécurité qu'on doit à la protection des dieux, I, 48, ]5 etpassim.
àn-rita.
Voir Religion védùfue^ III, Index I, sous riia.
ànriijardeva.
Signifie, non pas précisément « qui adore les fqux dieux 9, mais «qui a commerce avec les démons, qui prend pour dieux ceux qiii ne sont pas fitâvan » (voir ce mot). M. Grassnlann a eu tort de reprendre le sens de « mauvais joueur a , que M. Roth avait assez vite abandonné (sous devà), après l'avoir le premier proposé : il n'existe pas de mbt devà tiré de la racine div «jouer» (voir arUidevà).
an-enà.
A supprimer : « sans attelage de cerfs » ou de « biches» serait an-etci ou an-éni, La forme anenàs, VI,
66, 7, doit être Taccusatif neutre du mot suiranl, pris adverbialement, cf. adveshàs, V* 87, 8.
an-enàs.
Ce mot signifie-t-il (( sans péché » ou (( qui ne cause pas de mal)) ? Le second sens, qui concorderait avec celui que j*ai adopté pour •àdbhutainas , serait possible , non seulement quand le mot est appliqué aux dieux, mais quand il est appliqué au sacrifiant, VII, 86, 4 : il serait alors à peu près synonyme de arakshàs.
an
-ehàs.
Selon M. Roth et M. Grassmann, ce composé, dont le second terme est évidemment formé de ia racine ïfc « désirer » , signifierait, tantôt «élevé audessus de tout désir, incomparable)), tantôt «protégé contre tout désir, sûr». Les deux sens, d*une pqrt sont cherchés bien loin , d autre part sont bien différents lun de l'autre. Je crois que le mot n'a qu'un sens, et que ce sens est indiqué avec ime grande précision au vers I, 129, 9, où le chemin que suit Indra est appelé à la fois aneJiAs et arakshàs. La seconde épithète signifie proprement « sans Rakshas, sans démon)), et par suite « qui ne nuit pas». Ce dernier sens convient parfaitement à anehàs. H lui convient et y mologiquement, si on addlet que ia racine îfe «désirer», avec un préfixe à [à + ïlias)^ prend le sens de « en vouloir à ». Il lui convient aussi dans tous ses emplois , d'abord comme épithète d'un
chemin, VI, 5i, 16 (cf. VIII, 58, 16); V. S., IV, iQ, comme nous venons de le voir, puis comme ^ithèle dun char divin, appelé en même temps vidveshas «sans haine», VIII, 22, a (cf. aussi VIII, 58, 16), des divers dieux , III, 9, 1 ; X, 61, 12 et 22 (où anehàsas est un génitif dépendant de te). Val. , 1 , 4 ; 2 , A , et particulièrement du ciel et de la terre, X, 63, 10, appelés en même temps «propices, fiW», VI, 76, 10, et des Àdityas, VIII, 18, 5, enfin et surtout des rites du sacrifice, I, 4o, 4, des hymnes, III , 5 1 , 3 , de la formule I , Ao , 6 , qu'on appelle également ailleurs arakshàs «non démoniaque», V, 87, 9; VII, 85, 1, pour lopposer à Tincantation perfide , et par suite des sacrifiants euxmêmes, VIII, 45, 11. Tout au plus pourra-t-il être nécessaire quand la même épithète est appliquée aux dons, aux faveurs des dieux, et particulièrement d*Âditi et des Adityas (ou est prise substantivement pour désigner ces dons), I, 1 85, 3 ; V, 65, 5; VI, 5o, 3; Vin, 18, 21 ; 47, 1 ; 56, 12, cf. VIII, 3i, 1 2 , d en nuancer légèrement la signification dans le sens affirmatif, et de traduire littéralement, non plus « qui ne nuit pas », mais « qui comprend Texemptîon de tout mal»; c'est ainsi que f épithète anamîvd a sans maladie», par exemple, appliquée au terme vague de «richesse», III, 16, 3, émlle Tidée dun bien qui « consiste dans labsence de maladie ».
Mon interprétation du mot anehàs est entièrement confirmée par ses emplois dans TAtharva-Veda et dans le Çatapatha-Brâhmana. Au vers VI, 84, 3 de
TAtharva- Veda , on demande à Nimti , la destruction personnifiée , de « dëtaclier les liens )> et d être œnehàs (^anehâ au nominatif), c est-à-dire a ino£Fensive »• Dans le Çatapatha-Brâhmana , I, 5, i, ly, la fbr^ mule aditaye syâmânehasah rappelle inëvitablenaent la formule analogue du Rig-Veda oii figure le mot ànâgas («innocent», V, 82, 6.
ànta.
Il est vrai de dire que ce mot signifie limite, extrér mité, non seulement dune longueur, mais aussi d*UHi espace (au propre et au figuré, voir particulièrement I, 5^ , I À; V, 1 5, 5) : il serait plus précis d ajouter qu*il a dans le Rig-Veda le second sens beaucoup phis souvent que le premier (qui ne se rencoiiftrfr giaère quaux vers IV, 1, 1 1, et IV, 16, a). Le^eca de ((bord» est particulièrement clair au vers X, 1 1 1, 8 , où le bord des eaux est opposé à kier aur&oe et à leur fond. (( Le bord » ou (( les bcxrds » du ciei ou de la terre , ce sont leurs extrémités les plust lointaines.; nulle part il ne parait nécessaire de s en tenir à la ligne apparente où se rencontrent le ciel et la teire» est-à-dire à Thorizon : quant aux (tdeuxextréiinitéan de latmosphère, V, 47, 3, ce sont, si je œ me trompe, le ciel et la terre eux-mêmes, et au vers X,. 8^, 1, les a premiers bords )> qui ont été fijsés par Viçvakarman, après quoi le ciel et la terre oat été étendus (comme un tissu, cf. III, 6, 5 etpraustm), représentent, non pas directement l'orient, mais le cennsnencement du tissu. C'est au contraire la fiadb
tissu , et mon , comme le pense M. Grassmann , la iin du t^mps, que les anciens sacrificateurs n'ont pas atteinte, l, 179, ^: car le tis^i du sacrifice est un tissu saos fin (voir inavaprigna). En revanche, il ne 9*agitpas, au vers I, 3 7, 6 , dun bord de tissu, mais de Textrémité du ciel et de l'extrémité de la terre , que les Maruts « secouent » : car ces dieux ébranlent les deux mondes, I, 6&, 3; Vil, 67, 1. Enfin, on owQ^pr^d que «au bqrd du feu» ^gnifie «auprès du feni^, X, 34, 1 1 : on comprendrait moins bien cpgi^ a dv bord (^bsolumeat) signifiât u de près » : au ves^ I, 3q> aii les ahiati& àntâjt et parâkàt doivent ^^ois doute êtire construits avec le vers suivait : c'e3t l'ftMTOre qui yient « du bord , de loin » , c est-à^re de Te^itrén^t^ du ciel, cf. I]I, 61, ^.
àntama.
N'^t p99 4 rapprocher, au moins diiTectement, d€^ (iil(9 , mais bien de» àntara. Ce mot n a que le sens du mot latin correspondant intimukSy le sens figuré 4^MPi^ la plupart des passages , le seos propre au vers I« I^7ji 5 : leis biens supérieurs et intermédiaires oppiMés è If^ richesse intérieure , c est4-dire à la richesse 4f^, la, maison ou du domaine, sont, comme en tant d autres passages , les trésors du ciel et d^ 1 atmosphère, oest-à-dire, au moins à lorigine de la for- 19(u4ef la lun^ère et la pluie.
antàr, N*est pas pris au figuré au vers X, 1 2/1 , 4 : Agni
soii; bel et bien du sein du père Âsura (Voir Religion védique, II, p. 99), du ventre de TAstira, comme il est dit ailleurs, III, 29, i4. Il ny a véritablement figure quau vers VII, 86, 2; encore continuerais^je à traduire u dans le sein », et non simplement a en compagnie de Varuna ».
àntara.
Ce mot, dans le Rig-Veda, na pas plus que antama le sens de « voisin ». Les vers II , d 1 1 8 ; III, 18, 2; VI, i5, 3; 63, 2; X, Il 5, 5, prouvent sîm^ plement que les Aiyas védiques avaient, aussi bien que des amis, des ennemis intimes, intérieurs, par opposition aux ennemis extérieurs, étrangers, para, et rien n'empêche de prendre àntara dans le même sens au vers VI, 5, A. Agni, au contraire, est un ami intime, X, 53, 1, et intime au sens propre, puisqu'il habite la maison. De même àntara bhdj^ I, 10 4, 6, est la jouissance intime, le bonheur domestique, à moins que ce ne soit simplement la jouissance qui nous est chère. Képithète àntara donnée à la prière , X , 91, 1 3 , rappelle Tépithète àntama qu'elle reçoit ailleurs, VI, 45, 3o et passim : ici elle s'explique d'autant mieux dans le sens du latin intima, que la prière est comparée à une épouse» M. Grassmann la. traduit lui-même « chère, agréable » dans d'autres passages où elle est encore appliquée à l'hymne, à la parole sacrée^.
^ Reste à cxpiâquer le vers VI, 62, 10 : mais «rôaes voisines»
antarâ-bharà,
ttQui apporte au milieu, qui procuré, communique », de bhafà « qui porte » (sans rëgimie) et antarâ «au milieu» (également sans régiirie), serait bien pauvre cle sens. Ccî composé , épithète dlndfa faisant des dons, dànavdnt, VIII, 3^, la, ine semble plutdt un possessif, ayant {)dur sécorid terme bhàra cf gain, pfofit, butin » (voir ce mot), régi par la préposition aMarâ. Le sens en paraît donné par le vers VlQ, ào, iy ta hi màdhyaqi bliàrânâm indrdgnt adhikèhitàh . Indra est au milieu dii butiil; il y p<*éside.
anti'devài
Pour ce mot, comme pour ànriiadev.a, IVl. Grassmanli a reproduit une erreur que M. Roth avait lui-même corrigée. Le sens est , non pas « adversaire au jeu », mais « celui qui a les dieux j^rés de lui », I, 180, 7.
àndhas
A sup][)rimer. Il 11 y a qu'un mot àndlias (le suivant), et le sens dV obscurité » n'est nullenâeiït nécessaire aux vers I, 62, 5; gfd, 7; Vil, 88, a, où H a été admis par M. Roth' et par M. Grâssm'arin. Pour le vers I, 62, 5, M. Ludwig a déjà substitué à la tradtiction « il a dissipé la nuit afu rîioyen de Taurore , etc. » , Tînterprétation très naturelle « il a dé-
n'est pas plus clair dans ce passage que « roues amies » ; ce dernier sens me parait même assez satisfaisant.
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couvert ïàndhas en même temps que laurore, etc. »>. Cet àndhas n*est d'ailleurs pas « Thumidité » en général, mais le Soma, plus d'une fois mentionné dans lenumération des conquêtes d'Indra. Maintenant, pourquoi ne serait-ce pas également le Soma que Varuna, au vers VII , 88 , 2 , apporterait auxhomm^ sous forme de lumière P Ne lisons-nous p^s au \er.s I, 46, 1 o : «L'éclat est venu à la plante, un soleil brûlant comme for »? Les conceptions les plu34>izarre3, à force de se répéter, finissent par s'ipi poser à l'interprète non prévenu. Enfiiii, pourquoi ne 3erait-il pas dit aussi au vers I, gA, 7, qu'Agni ((découvre le Soma», c'est-à-dire peut-être la lumière, ((hors de la nuit», cf. I, 5o, 10? Aucune de ces interprétations ne soulève d'assez grosse difficulté pour justifier le dédoublement du mot àndhas en deux homonymes. Ce dédoublement peut passer pour une hypothèse gratuite.
Andhas
Ce mot, qui est en grec é[v6os, désigne le Soma, non pas, à ce qu'il semble ,, con^nie ((plante», mais comme (( fleur »( au figuré), comme la liqueur par excellence; il serait ainsi à peu près équivalent, au mot màdha. Le sens de (( plante», déjà rejeté d'ailleurs par M. Ludwig, ne peut être appuyé, comme le voudraient M. Roth et M. Grassmann, ni sw le vers V, 4i, 3, où les prières offertes à l'Asura d.u. ciel (Rudra) sont, par une assimilation bien connue entre la prière et foffrande , comparées à des breu-
vages de Soma (cest ainsi que, plus tard, M. Grassmann a traduit lui-même), ni sur le vers I, 28, 7, où le mortier et le pilon sont représentés « dévorant » le Soma *, comme ailleurs les deux bras du sacrificateur sont censés Tu égorger » , V, 43, 4. M. Grassmann est le premier à reconnaître que d'ordinaire le sens de « liqueur du Soma » convient aussi bien que celui de .«plante du Soma»; il a tort seulement de faire une exception pour le vers VI, 4a , vi, où ànihasaSy s'il nest pas construit avec un premier verbe sous-èntendu , pourra s'expliquer, suivant l'interprétation de M. Ludwig, comme dépendant de sutàm dans le sens partitifs. Le vers V, 54, 8, sdiégué encore par M. Roth, est on ne peut plus mal choisi : màdhvo àudhas ne peut signifier que a l'essence de la liqueur». Au vers VI, 2, 2 de TAlharva-Veda (comme au vers X, 1 15, 3 du Rig- Veda)V on peut traduire «les gouttes de la liqueur» au moins aussi naturellement que «les gouttes de
^ La comparabon avec des chevaux peut porter sur l'un des autres trahA do même vers, par exemple sur vàjasàtamà : elle est d'aillears banale' pour les pierres du pressoir.
• Au vers IX, 18,3, qui semblerait au premier abord fournir un meilleur argument, jâtâm nest pas participe, puisque I est accentué «p^èèprà, tiprà hii-méme suppose un verbe sous-entendu; Soma est une • espèce de liqueur» qui Tempoite sur toutes les autres (?) et qui est le màdhu. Le moi jâtâ signifie pareillement «forme, natare • au vers IX , 61, 10, « La terre a reçu une forme de Soma qui était au ciel», et au vers IX, 55, 2, où Soma e-->t invité à s'asseoir sur le gazon sacré « comme c'est sa nature » : dans les deux cas , ânâhascis est une apposition à te, cf. VÏII, 32 , 28, ou bien il se traduira «ta liqueur».
la plante » : celte citation est sans doute yn simple lapsus de M. Roth. Enfin, au vers III, 20 de la Vajasaneyi-Samhitâ, le sens est aussi ifidétermii^é que possible. Reste le vers VII, 96, 2, où il serait dit, selon M. Roth et M. Grassmann, que les Punis «habitent les deux rives de la Sarasvatî». C'est le mot àndhas qui, du sens supposé 4^ a plante», aurait passé à celui de rive gazoï^née : nous voilà de plus en plus Ipin de êivOos ! Je ne proposerai certes pas d expliquer le difel àndhasl^ comme ie &it M, [.udwig, par les deux «eaux de^ rives d^ ou «les eaux des deux rives » : j'ai peine à croître en effet qu'il soit entré dans l'esprit d'un peuple, fût-ce le peuple hindou, de distinguer les rives d'un fleuve par Veau qui les baigne. Mais i^ous n*en sommes pa& réduits là. Le verbe àdhi ksi peut signifier « être maître, disposer de» aussi bien quQ a habiter», et les a deux liqueurs» d'une rivière à la fois réelle et ipythique, comme la Sarasvati (la compagne des Maruts d*après le même vers), peuvent être, d'une part, la rivière réelle, de l'autre la rivière céleste (cf. les deux mers, X, 98, 5), ou encore la parole sacrée qui est une des formes de Sarasvati. Le dernier sens parait le meilleur : (( Puisque les Pûrus habitent près de tes flots, et te possèdent en outre sous la forme de la parole sacrée , sois-nous propice , etc. »
annâvridh.
Il n'y aurait pas grand inconvénient à traduire «an Speise sich erlabend » un mot signifiant en réalité
« qui s accroît par la nourriture » , si dette traduction ne se rattachait pas à tout un système d'atténuation du sens de la racine vardh, si important dans les formules des Rishis (Voir Religion védique, II, p. aSy).
ànya.
Sigiiifie « auti*e » , conime paroxyton aussi bien que comme oxyton. L'Atharva-Veda en fait foi, particulièremeilt aux Vers XI, à, a 3; XII, 2, 16. Deux formes très obscures du même recueil, nyàs, XI, 7, 4, et ànye, XII, 1, 4, ne me paraissent donc pas une raison suffisante pour introduire le sens, peutêtre imaginaire, et en tout cas purement hypothétique de u nicht versiegend » dans les deiix passages du Rig-Veda où ànya est parbkytori. Il y est question, soit de la prière, VIII, 27, 11, àoit tout au moins de la vache mythique quj donne son Jait, VIII, 1, 1 o , qui ne se dérobe pas , c est-à-dire dans les deux cas, de « Vautre vache », de a Vautre mère » , par opposition à celle qui se dérobe et abandonne son veau, III, 55 , 1 3 et passim , de la « pareille » donnée à Vivasvat eil échange de Tépouse immortelle cachée aux niortels, X, 17, 2 [Voir Religion védique, II, p. 71 et suiv.).
anyàvrdta.
Ce mot, qui parait s appliquer à des démons (particulièrement àii vers VIII, Sg, 11) aussi hien qu'à des hommes , ne sigtiifie pas exclusivement « dévot à d'autres dieux » , mais plus généralement « sui-
vant d'autres lois», ne suivant pas la loi de Tordre, du juste, que suivent, non seulement les hommes pieux, mais les dieux mêmes.
anvartitrl.
Forme mutilée , comme Ta reconnu M. Roth ( Voir le dictionnaire abrégé), pour ana-vartUfi. Paraît navoir pas le sens précis de « Brautwerber » , et signifier simplement «qui poursuit, qui va à la recherche de » : il s agit, au vers X, 109 , 2 , cf. A. V., XIV, 1 , 56 , d une femme -enlevée.
apalyasàc.
(( Accompagnée de descendance » , comme épithète de la richesse , serait un sens bien védique : aiais je doute que lé second terme du composé, sàjc, puisse ainsi tenir lieu du suffixe vantf et je me demande si le mot ne signifierait pas ((atteignant nos descendants, pouvant être transmise à notre postérité».
àpadushpad.
N est-il pas à remplacer par àpadushpada (Voir dushpàda)? La forme àpadashpadà du vers X, 99, 3 serait un accusatif pluriel neutre : (( suivant lui chemin sans pas difficiles )).
apamà.
Signifie au vers X, 89, 3, non pas d'une façon vague (de plus éloigné», n^ais ((celui qui est le dernier». Cf àpara.
àpara.
Lewsens d'w autre n est très doutcîtix pour le Rig- Veda^
àparihvrita.
Sens plus précis : « qui ne peut être surpris » , proprement «qui ne peut être entouré par fraude ».
àpas,
Ce mot, signifiant «actif», pouvait sans doute être pris substantivement pour désigner les doigts des sacrificateurs «à Touvrage», cf. III, i, 3 et 1 1 : mais je ne regarde pas comme prouvé qu'il ait été réellement employé ainsi ^.
apaspkdr (ou apàsphàra).
Ne signifie pas « qui repousse , qui rue » et n'est pas une image du Sotoa « qui fermente » , comme le croient M. Roth et M. Grassmann. Les emplois de ànapasphur, ànapasphara, ànapaspharat (Voir ces mots) ne laissent pas de doute sur le sens. A la vérité « qui se dérober est une épithète qui ne conviendrait proprement qu*au Soma céleste (Voir Religion védique,
^ Au vers X , 1 8 , d « le mot parait avoir le même sens qu'au vers suivant, pplus jeune», et au vers I, 120, 2 , il implique Tidée d'une infériorité de science , tenSint f)eïit-être aussi à la jeunesse. " • Aox vers III, 2, 7 et IX, 107, i3, le mot peut être masculin, aussi bien que féminin , et désigner les sacrificateurs. Aux vers I , 71; 3^; g5, 4, il est féminin, mais il peut désigner les prières, par exemple, ou d'autres mères d'Agni, aussi bien que les doigts.
II, p. SU et suiv.); mais on coitiprend quelle ait été étendue au Soma teiirestre dans un passage, Vni , 58 , 1 o , où les prêtres sont invités à lea^isir » pour le faire boire à Indra, apparemment comme Indra lui-même la saisi , la conquis dans le ciel.
àpàka.
Signifie «qui eèt par derrière (pU à Tôccident)», et non «éloigné, venant de loin». Preuves : i** le sens reconnu de àpàc, apàcina, apâcyà, dont Tétymologie est identique; i"" 1 opposition de àfàkn et de pràc^ au vers I, 110,2, correspondant à celle de àpâc et de prdfc, 1, i64, 38; 3" le sens de lad verbe apàkà, que M. Roth et M. Grassmann traduisent également «loin)) au veî*s I, 129, 1, mais qui signifie évidemment en arrière : Indra fait prendre les devants au char qui est en arrière; li"" le sens de Tadverbe apâkât, au vers VIII, 2 , 35, qui donnerait lieu à la mémo observation; 5° le sens excdlent qu*on obtient ài|isi pom^ l'épithète d*Agni àpàka^cakshas^ VUl , 64, 7 «qui voit par derrière, qui a des yeux derrière la tête )) , cf. viçvatomakha « qui fait face de tous côtés», I, 97, 6. Reste à savoir quelle idée éVeilie -la simple épithète àpàka appliquée au même Âgnî aux vers VI, 11, 4 et 12, 2 (et à Tvashtar, V. S., XX, 44)* Dans ces passages mêmes, «éloigné)) n aurait pas grand sens. Le fei; dû sacrifice est-il appelé « occidental )) par opposition à laurôre et au soleil levant
^ £t celle de âpfikesthà et de pûrva au vers VIIJ ,6 1 4 de i*AUiarva- Veda.
auxquels il fait face ? Je ne prétends pas résoudre actuellement la question. Mais je crois quil faut s en tenir en tout cas aux seuls sens du mot àpàka qui puissent être sûrement établis, c est-à-dire à celui d'(( occidental » ou a celui de « situé en arrière » ^.
àpâkacakshas y apàkà, apâkàt Voir le précédent.
àpàviiti
Je ne comj^rends pas conunent , àpdvrita signifiant a ouvert y^ , àpàvriti pourrait signifier n fermeture ». Je ne vois pas non plus ce qui s*oppose à ce quindra €€ fasse trembler louverture de Tétabie des vaches » , VIII, 55, 3. Je sais bien enfin que les deux sens ne sont pas aussi opposés qulls en ont lair, et que « la fermeture » comme a l'ouverture » pourrait être toujours la porte; mais d abord il ne faudrait pas, quand on fait de la philologie et de Tétymologie, dire ainsi « blane )> pour « noir » ; ensuite , Tinterprétation de « Vçrschluss » par « Versteck » montre bien que M. Roth et M. Gras^mann font le contre-sens complet.
àpi.
Il faut tout au moins silpprinier le numéro li de M. Grassniann : il n'en a pas tenu compte lui-même
' M. Ludwig a repris pour son compte l'analyse â-pâka proposée par les commentateurs indiens; mais il est ainsi obligé de supposer deux homonymes, et je ne vois pas bien ce que Tinterprétation y gagne.
dans sa Iradiiclion du vers VII, 3i, 5. Pour ïexpression àpi kàrne aux veis V, 3 1 , 9 et VIII , 86 , 12, sans insister plus que de raison sur l'interprétation que 3 en ai donnée (Mémoires de la Société de Knguisticiue , IV , p. i 12), je ne vois toujours rien de meilleur à proposer. Le vers VIII, 86, 12 est une véritable énigme, et je ne puis croire que le vers V, 3 1 , 9 signifie simplement que les chevaux doivent amener Indra et Kutsa «près» du sacrificateur : l'expression àpi kàrne a gardé son sens propre, comme le prouve le vers X , 86 , 4 , cf. VI , 48 , 16, et la traduction «Que les chevaux vous amènent à portée de notre oreille ! » n aurait pas de sens : ce sont les dieux qui écoutent les hommes, et non les hommes qui écoutent les dieux.
apikakshyà.
Si kakshyà signifie «caché», comme fadmet M. Roth , pourquoi apikakshyà n aurait-il pas le mêm« sens ? Les deux mots ne sont-ils pas également des épithètes de la liqueur, V, 44, 1 1, et I, 11 7, aa, et le mythe du Soma caché n est-il pas un des phis importants de la mythologie védique? Ici c'est moi qui m'écarte du sens primitif, « qui se trouve dans la région de l'aisselle » : une fois n'est pas coutume , et je m'appuie d'ailleurs sur un sens reconnu du primitif hàksha, sens devenu classique, et déjà constaté dans le Jlig-Veda, X, 28, 4.
apiçarvarà.
Doit signifier» non pas «de grand matin», mais «la nuit», comme le mot çàrvarï lui-même. C'est exagérer singulièrement Timportance de dpi que de lui attribuer la propriété de modifier à ce point le sens du mot avec lequel il est composé. D'ailleurs le sens de a nuit» est le seul qui convienne aux deux seuls' emplois du composé comme substantifs savoir VIII, 1, 29, oii il est justement opposé à un mot signifiant «de grand matin», prapitvà, et III, 9, 7, où il désigne le temps pendant lequel les troupeaux se réunissent près du feu. Dans TAitareya-Brâhmana, IV, 5, comme adjectif , ilpajcait signifier aussi «nocturne ». M. Roth a d'ailleurs corrigé dans le dictiour naire abrégé ses premières interprétations, que M. Grassmann avait suivies.
àfiti.
Signifie, comme le reconnaît M. Roth, «le fait d'entrer, de disparaître dans ». Il a lui-même renoncé dans le dictionnaire abrégé au sens difféfent qu'il avait proposé d'abord pour le vers 1 , 1 a i , 1 , et que M. Grassmann avait reproduit. Il est clair que para yàt sàras tàmaso àp'ites signifie «lorsque le soleil (est encore) avant de disparaître dans les ténèbres», les deux ablatifs étant construits parallèlement dans la dépendance de para y selon un usage très védique, tandis que, selon nos idées, le premier devrait être à un cas régi par le second.
a pûrOshà,
Rien ne prouve que le mot dâra a pièCë de bois » , auquel celui-ci sert d'épithète au vers X, i55, 3, désigne une barque. Au lieu donc de traduire u non occupé par des hommes», comme M. Grassmann, je me rapprocherais du sens de M. Roth a non animé », en traduisant a qui n est pas un homme » : on écarté le démon en lui donnant pour proie quelque chose qui n*est pas Un homme, soit une pièce de bbis.
(ipeçàs.
Signifié , non pas u sans forme » , mais a sans ornement». Le sens de « forme )i pour peçàs a été introduit arbitrairement dans le passage unique, 1,6, 3 , où se rencontre le composé dveic a privatif.
àpodaka,
Épithète des navires des Açvins traversant les airs, I, 11 6, 3 (et de certains poisons dans TAtharva- Veda). Le sens parait être, non pas « imperméable y>^, comme TentendM. Roth, mais «sec, non mouillé» : c est à peu près la traduction de M. Grassmann pour les navires, «vom Wasser entfernl», à laquelle je reprocherais seulement de ne pas faire ressortir assez franchement le paradoxe.
aptàr.
Ce mot n a pas pour premier terme un hypothé-
tique ip « ouvrage » , mais bien le mot parfiutement connu dp ueau» : il signifie, non pas u hâtant Touvrage, actif», mais «traversant les eaux». 11 est étrange qu un sen$ aussi clair n ait pas été reconnu tout d abord. Le mot est employé comme épithète d'Agni, de Spma, d'Indra, des dieux en général, des oiseaux des Açvins : tous ne traversent-ils pas les eaux célestes , et Soma de plus les eaiix du sacrifice ? Au vers II, ^i, 5, ce spnt les anciens prêtres, les Uçij, qui reçoivent Tépithète aptàr : mais quelle formule plus connue que oelles du passage des eaux opéré avec le secours des dieux? Et justement, dans ce passage, il est dit que les Uçij ont trouvé la voie grâce au sacrifice. Enfin, au vers IX, 108, 7^ le rapprochement des épithètes ryastàr « qui traverse Tatmosphère » et odapràt « qui nage dans Teau » est une confirmation déci^ve de mon interprétation. Voir le suivçiiit'
aptârya.
Si aptdr signifie «traversant les eaux», son dérivé ne peut signifier que « traversée des eaux » , et non «activité». Et en eflFet, le vers III, 5i, 9 signifie qulndra a été lallié des Maruts dans la traversée des eaux , le vers III ,. i a , 8 , que « la traversée des eaux » est « en Indra et Âçni » aussi bien que les « demeures», etc., c'est-à-dire qu'on leur doit toutes ces choses.
* Qu'il faille ou non corriger st6m(mi en sômam, com-me le propose M. Gl'assmann.
àpnas.
N'a pas d'autre sens que ((possession, richesse)). M. Grassmann en admet deux autres, ((oeuvre» et ((actif» (comme adjectif), adoptés par M. Ludwig, et depuis aussi par M. Roth : ces deux sens sont inutiles. Au vers I, i i3, 9^ ((En faisant allumer le feu, ô aurore, etc.», il est dit, non pas ((tu as fait une bonne œuvre pour les dieux», mais ((tu as ainsi gagné (kar au moyen) une richesse brillante parmi les dieux», cf. V, 80, 3 : l'aurore a sans doute reçu un salaire des dieux comme le feu lui-même , X, 5i et Sa. On peut aussi entendre à peu près de même, mais plus simplement : ((C'est parce que tu as fait allumer le feu que tu es riche parmi les dieux.». — Si àpnasas n'est pas une faute pour apàsas au vers X , 80, a , on Je construira comme ablatif avec bhadrâ, qui prendra ainsi le sens d'un comparatif: ((La bûche d'Agni doit nous être plus précieuse que la richesse».
apraketà.
Ce mot, employé seulement au vers 3 de l'hymne X, 129, comme épithète de l'eau primordiale, ne signifie pas (( qui ne peut être distingué , reconnu )> , ainsi que le veulent M. Roth et M. Grassmann, ni vaguement (( où il n'y a aucune différence » , comme pai^aît l'entendre M. Ludwig , mais (( où il n'y a au-
^ Pour le vers X, 106 , 9 , où M. Ludwig a également introduit le sens (l'a œuvre» dans sa traduction, voyez sous éjiça.
cune apparition (du jour ou de la nuit)» : cest ce que paraît mettre hors de doute le rapprochement du vers a du même hymne. Voir praketà.
àprajajni.
Au vers g de Thymne X , 7 1 , sur la parole sacrée , M. Roth, M. Grassmann et M. Ludwig expliquent ce mot en le rattachant à la racine j/iâ « connaître » , et le traduisent «ignorant, insensé». Mais il existe dans le Çatapatha-Brâhmana , Il , 3 , 1 , 1 6 , un mot àprcijajni, de jan « engendrer » , signifiant «qui n engendre pas ». Une telle épithète conviendrait bien à ceux qui ne savent pas se servir de la parole sacrée, (cf, vers 5 du même h^mne). Cette interprétation fournirait de plus unç solution acceptable de la difficulté créée dans le même passage par le mot sirts. Le sens de «tisserands» (hommes ou femmes), que lui donnent M. Roth et M. Grassmann, est une conjecture en fair. Le mot ne parait pouvoir signifier que «rivière, eau», cf. I, 121, 11, comme fentend du reste M.* Ludwig. Mais l'interprétation «ils ne tissent que de feau^ » est bien bizarre. Comme les thèmes redoublés en i gouvernent souvent laccusatif ( Whitney, A sankrit grammar, 271, f. ) » j^ proposerais de donner sirts pour régime à àprajajni , et de traduire nih tissent leur tissu (le tissu du sacrifice), sans engendrer les eaux » , c'est-à-dire sans obtenir le
* Quant à rinterprétation subsidiaire « ils ne tissent que du sable », que M. Ludivîg présente sous forme dubitative , elle a Tinconvénient d'attribuer de nouveau au mot sirîs un sens purement arbitraire. .
fruit ordinaire du sacrifice, qui est l'écoulement des eaux célestes.
àpràbhûti.
Lmstrument^l ^é ce mot, au vers X, ia4, 7, signifie-t-ii « satïs employer la violence » , commue le dit M. Grassiiiann, ou «sains' subir de violence»? C'est une question que j*ai soulevée dan$ ma Religion védique^ lil, p- iliS, Mais ce lï^^est pas ïà à proprement parier affaire de lexique.
a-pranirishyà.
On ne voit pas bierï comment du seiis de « négliger, oublier», seul connu pour la racine marsh, particulièrement avec le préfixe pré , on peut passer pour ce mot au sens d\( indestructible ». Appliqué au sacrifice , JV, 2 , 5 , il signifie , de laveu de M. Grassmann, «qui ne doit pas êtï^ négligé». Le même sens, ou un sens très analogue, convient parfaitement au vers VJ, 3^ , 5, où la même épithète est appliquée au but vers lequel doivent s'élancer les eaux célestes épanchées par Indra. Au vers VI , ao, 7, le don qulndra fait au pieux sacrificateur reçoit la même qualification que le sacrific'e au vers IV, 2 , 5 : le dieu ne doit pas plus oublier la récompense, que rhomme ne doit oublier Thommage.
Keste le vers II, 35, 6. Si la leçon apramnshyà n'est pas là une faute pour apramriçyà , j admettrai qu Agni , « dans les forteresses crues » , c'est-à-dire dans les eaux
du nuage ^ est qualifié d\c inoubliable », inoubliable pour les hommes apparemment. On peut comparer le vers III , 9 , 2 , où il est prié de son coté , lorsqu'il a été retrouverses mères les eaux,de ne pas oublier de revenir.
à'prayaki.
Au féminin, àprayatâ, épithète de. la prière^ donnée par Vishnu, Vil, 1 00, 2 , signifiait, non pas « immuable n ou « incessante » , mais u qui ne 3 écarte pas (di| droit chemin) ». Cf. pràyatâ n esrrante», épithète de^ vaches sans gardien, III, Sy, 1» X, 27, 8.
à-prahan,
A remplacer par à-prahana. La forme unique àprg.hanantj à l'accusatif, e/nployée comme épithète d'In* dra, VI, /| 4, 4 , s'explique mal dans le sens de «qui ne frappe pas ». Indra frappe ses ennemis, et on ne prend guère la peine de dire qu'il ne frappe pas ses adorateurs ***. Au contraire un moi A-prahma s'explique très bien par opposition à su-hàna : les ennemis sont « faciles à frapper, à vaincre » , pour Indra , X , 1 o5 , 7, et pour ceux qu'Indra protège, IV, 22, 9; VII, a5, 5; Indra hii-même est invincible.
* Voir mes Qbserva^ons sur les figures , etc. , dans ies Mémoires de la Société de linguistique, ÏV, p. 117.
' «La prière vient des dieax* (Religion védique, I, p. 287, 293- 395, etc.). M. Gr^^smaiiu me parait se méprendre complètement sur le sens de ce passage.
^ Voir Rèliyion védique. III, p. 3o3.
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aprâmi-satya.
(( EternAiement vrai. » Il serait d'une exactitude plus rigoureuse de dire « dont la volonté s'accomplit toujours». En efFet satyA, comme adjectif, signifie «qui se réalise, qui s accomplit » , aussi bien que uvrai», et peut prendre le sens correspondant quand il est employé substantivement. Le sens littérdi du composé est donc upour lequel VaccompUssemerU n est jamais violé, empêché». Et, en fait, on donne cette épithète à Indra, VIII , 5o, 4, en lui disant : « il en sera comme tu veux ». On peut remarquer encore : i° le rapport de Tidée exprimée par ie mot satyà, avec celle qu exprime le mot rità, l'un des termes les plus usités pour rendre Tid^e de «loi»; 2** l'emploi fréquent de la racine mi, précédée ou non de prâ, dans le sens de «violer», avec les mots signifiant « loi ». En somme Tépitbète est équivalente à «dont les lois sont inviolables».
à-pràyu.
Non pas « incessant n r P^is. ^^^ui ne ^'écafte p^ » , c'est-à-dire « qui ypiUf4 ^ns pe%^ p , coii^p^ épithète d'un gardien (cf. d-pray achat, d-proyaivan, et voir Jtt avec prd) , et « qui ne s'écarte pas à^e la droite yoie » , en parlant des sacrifices, VIII, a& i8, (cf. à-pra" yuta). De même l'aurore suit son cbemin, à la poursuite de la richesse, «sans s'écarter, sans s^ perdre , dpràyaï), V, 8o, 3.
à-prâyu$»
J^admettrais plutôt pour ce mot, employé une seule foÎ5, I, 197, 5, le sens de M. Lu€[wig(et de Sâyant) «dont la vie nest pas partie, qui est resté virant», que cekii de M. Roth et de M. Grassmann, qui en font un synoqyme de àprdya : on ne voit pas en effet comment la racine ya, même précédée d un préfixe, aurait pi| jbrmer un adjectif j^os.
ap-sà.
Sogiufie proprement uqui conquiert les eaux». Maintenant, conuné les dieux ne conquièrent que poiu*. donner, â n y a peut-être pas un très grand inconvénient , quand ce mot est une épithète des dieux , à le traduire u qui donne les eaux ». Mais quelle singulière idée de changer ce sens au vers VI, i4, 4, en celui de n donnant la force », parce qu*il s agit là du fils héroïque « donné lui-même par Ag^ à ses adcMrateurs! La conquête des eaux n est-elle pas ïtoLploit par excellence dans la langue des hymnes védiques, toujours si fortement imprégnée de mythologie, même quand i^Ue exprime des faits réelsP Et 1^ giiariers mortels ne conqiéèreut-ils pas les rivières terrestres, conune leur divin modèle, Indra, conquiert les rivières célestes ?
M. Roth est du moins plus conséquent. Il donne à notre mot le sens de « fortifiant » dans tous ses emplois (d ailleurs très peu nombreux), sans doute parce que le seul dieu auquel il se trouve appliqué
est Soma. Les exploits dlndra, et particulièrement la conquête des caiix, sont cependant en maint passage attribués au breuvage qui ie fortifie, fl y a mieux : au vers 1 , 91, ai, Tépithète apsâ est rapprochée de svarshà; c est-à-dirc que la conquête de la lumière y est attribuée à Soma en même temps que la conquête des eaux. Mais le parti pris desim* plifier toujours, et de substituer de prétendues réalités aux mythes, fait quon en vient à admettre que laction réelle d'une liqueur /orfe a été exprimée par un mot qui , même en admettant pour sa ie sens de « donneur » , ne signifierait toujours que « donneur dVaa». M. Roth a fait assurénient des violences beaucoup plus graves au lexique védique : il n ea a peut-être pas fait de plus évidente ^ ni qui permette mieux de juger sa méthode.
à'psu.
M. Roth et M. Grassmann sont d accord pour donner à psu , dans tous les autres composés dont il forme le second terme , le sens d'u extérieur, apparence ». Est-il bien nécessaire de supposer pour ce composé unique un autre psa signifiant « nourriture i>? L'homme demande à Agni, VII, 4, 6, de nêtre pas «sans apparence», c'est-à-dire de ne pas présenter un aspect misérable, de n'être pas privé d'éclat, de gloire, ou même de beauté.
abhi.
Sur l'ensemble de l'article, je suis à peu près
d accord avec M. Grassmann. qui, ici, a heureusement simplifié 1 article de M. Roth. Celui-ci, d ailleurs, a accepté les corrections dans le dictionnaire abrégé. Je n'insisterai pas sur des critiques de détail : sous chacun des trois principaux sens de la préposition, M. Grassmann a rangé des passages où abhi joue en réalité le rôle de préfixe, par exemple IX, 98, 2; VI, 9, 5 (de laveu de M. Grassmann luimême, sous i); X , 1 1 9, 8; tel autre passage, rangé $ous le n" 1, IX, 107, a5, aurait dû Têtre sous le n"2, cf. IX, 63, 26, etc. Dans un lexique où les moindres nuances, réelles ou non, sont relevées, on attendrait une indication spéciale pour les cas où abhi a le sens de «vers, dans la direction de», sans être joint h un verbe de mouvement, par e:iemple pour ie vers VII, 5 , a , où le verbe signifie « briiler ». Quand abhi est joint à un accusatif et suivi de Tinfimtifdâvàne, M. Grassmann est hésitant (cf. larticle abhi et larticle dàvàn) : je crois qu'au vers V, 65, 3, prà doit seul être construit avec fiilfinitif, et que dans oé passage comme au vers 1 , 61, 10, l'accusatif avec abhi équivaut à un datif construit parallèlement à Tin- (initif, et dépendant de lui pour ie sens (cf. vritràya hàntave^Wl, 3 7, 5 et 6 çt passim) : abhi çràvo dàvàne «pour la gloire, pour donner», c'est-à-dire «pour donner la gloire». Il résulterait de là que le second sens de M . Grassmann i (( pour obtenir » , pourrait être remplacé par une acception plus générale, correspondant à l'emploi du datif, c'est-à-dire à l'idée de but, et qui comprendrait aussi le sens relevé sous le
n° 6 : lexpressiotl abUvratà, X, 66, 9, dont il durait fallu rapprodler abhi dhâma \ I , . 1 a 1 , 6 , parait en e£Fet équivalente à vraiâya, III, 3o, â, dhdmne, VIII, 5a, II, ou dhâmabhyas, VIII, 27, i&^fiiâya, I, 34, 10, (ipour que la loi (la loi en général, ou la loi de tel ou tel dieu, etc. ) s aceomplisse ». Enfin remploi unique de abhi régissant le locatif, que M. Grassmann a ci^u devoir relever, dailleiurs sons forme dubitative, dans les additions â son lex^ptie, me parait invraisemblable :jarmei^is mieux encore, au vers II, s3 , 16, faire de abhi un préfixe portant sur le verbe jV^.n(2iUi/i.
abîd-krata.
« Orgueilleux y> nest quun à peu près. Dans ce composé, le nom, kràta, est gouverné par ia préposition , abhi (Voir Wbitney, 1 3 f o] , É%ilifiaiiil a an* dessus de ». Le sens parait donné par l'opposvtion de la formule àna kràtunif X, 11,3 (et pânùn, voir ReUgiatt védique, m, p. 3o8), « selon fo volonté de». abhikratu signifierait «qui se met au-dessus de ia volonté (des autres)», par conséquent « impériettK » plutôt qu'a orgueilleux »>. Les dtres de ce genre sont domptés par Indra, III, 34, 10.
ahhikhyà.
Le sens de «reflet, miroitement, apparence»' ma
^ Je serai moins affirmatif as sujet de. viçvânj ahhi vratdj, VIll, 33, 38, qui pourrait signiGer eau-dessus de toutes les lois» (cf. Re^ ligion védique « Kl , p. s d 9 ) *
settihle purement in/yagiriaire. Le éAM sigifif^è « Regard», et re^rd «p^otecCéur»', àù teW I, i»48, 5, l^lDfiiiê âtf vei^â X, t ] 3 , io; daito te^ ^^ilie^ pa^ toge, il alppar^nt à la phrase qid smt et iiôn à éélle ^i p^écèdle. A^ vers VIII, ^3 ; 5^, kf l'égard d'Agiii se confend aveô sa flainme. Cf. ttbhikhj^àtàr, pVtÈtië^ quel M. Roth a substitué avec raison dans le dietiM^ txaiire abrégé le âêns de usirrveiflant, gsfrdién^A au sen9 pldà vague de aeontemplateur», ou « éiCâfiîiiAi^teur Â ^Bé^êhaa^), èi les^ emploie de khyâ àvëa abM.
abJU^ti.
Sigtrffie, non pa5 a hymne de lottârige >> , m'àîs, séfon le sens' ordinaire de ïa racine ^àr, gar, aVéfc' abhi, a approbation >). Aui vers 6 ëi \i deThyinWe I, t&i\ sur le siacrifite dtf ebevat, ôh' <femand'é qWe f ap^robartion donnée ( par ïes dïé\ix ) a ééùx qàî ônl! âccénl]^? d!?^erSes opéràfîons àccéfcoiréisf, profWé^ à' dewt qui oflfreïif lé saérfficé dans sôW enfeeWiiîé.
ahhtjmd.
Signifie (< à genoux » aux versl. S'y, lo, et VIII, 8i , 3, comme dans ses autres emplois, etnonwjusquau!x genoux». Au vers IH, 3! g, 5, de Faveu de M. fi'oth et de M. Orkssmann eux-mêmes, Indra cfrerchanf les vacbes célestes, en compagnie des Navagvas , est représenté à genoux : c est que ses conpipagnons sont des prêtres ^ et que la conquête est. ici
^ Les prêtres sont , ailleurs encore , représentés à genout\ sOit dans
considérée comme le résultat d*un sacrifice céleste. Cest une idée analogue qiie lauteur du vers VIII, 81,3 exprime en parlant des biens qulndra lui procure « à genoux » ; il les oppose bailleurs à ceux qu'il donne en a dansant » , nritdlt; il faut bien prendre son parti des bizarreries de la pensée védique.
Quant 4U vers I, 3^, 10, il a eu du malheur. Les différents interprètes font torturé en tous sens, M. Max Millier, après Sâyana, Wilson, Langlois et Benfey , y a vu des vaches pataugeant dans Teau jusqu'aux genoux. Des savants européens auraient dû laisser au commentateur hindou la construction fantaisiste que suppose cette interprétation ^. Quant au mot giraSfje ne relèverai pas les étranges combinaisons que Sâyana , Wilson et Langlois en font avec le mot précédent sûnàvas, niais je citerai Tinterprétation fantaisiste de M. Grassmann faisant d'un substantif dont le sens est a chant » un adjectif qui signifierait «célèbre». Le sens de «chanteur» que lui donnent ici M. Max Mûller et M. Ludwig, et que M. Grassmann admet dans d'autres passages, me parait d'ailleurs tout anssii peu justifié^. La difficulté du mot abkijhd n'existe pas pour M. Ludwig, qui le traduit partout, mais de sa propre autorité, «tout près ». Bref, c'est le cas de dire : toi capita, lot sensus.
l'acte d'hommage exprimé par la racine nam, I, 72 , 5 » soit lorsqu'ils disposenl le gazon sacré, Vil, 2,4.
• 11 faudrait vâçràhhyas » au datif.
' Voir
Cest aussi le cas peut-être d essayer de mon « système » , qui consiste tout simplement à laisser aux mots leur sens ordinaire.
Voici la traduction littérale à laquelle on arrive par ce procédé : a Les fils/ ont, dans leur marche, allongé leurs chants comme des chemins, pour y marcher à genoux (sur les genoux) en mugissant^ ( en chantant). »
Les chemins-chants rappellent le chemin-sacrifice , et il est tout naturel qu'on fasse une pareille route à genoux : Indra, comme nous Tavons vu, a fait un voyage semblable k la recherche des vaches, et les Maruts, sont, par excellence, les chantres divins. Ajoutez que, dans le Sâma-Veda, notre vei's présente, au lieu de àjmeshu «dans leur marche )>, la variante yajnésha a dans leurs sacrifices »,
abhitas.
Chez M. Grassmanuj la citation des vers IV, 5o, 3 ; VII , 1 o 1 , 4 , sous le n° i comprenant les emplois de ahhiUis âvôc Taccusatif , ne peut être considérée que comme un lapsus ( Voir M* Grassmann lui-même , article ^cat). Il ne me parait pas prouvé que le mot ait dans le Rig-Veda; soit comme préposition, soit comme adverbe, d autre sens que ci devant, par de-
' il a été question de la mère au vers précédent. J^abandonne la conjecture que j*avais hasardée dans ma Religion védique, II, p. 397, note 2.
* Ou «eux, les taureaux (mugissants) t, ce qui reviendra toujours au même. Cf. VIII, 7, 3 et 7.
vant » , et j*aimerais mieux fn en tenir h ce sens con* forme à cchiî deabhi et de abhtkêy sanfs potivoir nier que le sens de « autour » convienne ëgalemenf bien à un certain nombre de passager.
abhi'dyu.
Signifierait, selon M. Hoth et M. Grassmann, (( qui cherche à atteindre le ciel », quand il est appl^ que aux prétréà ou ans éléments du ÈACtifiee^ et « céleste rt quamd il est appliquié at»^ dieàx. M. Lad-' wig a fcfusé avec faisott, éeiow moi,' ^sfAneflrë c^ double seiis : iltradilft pe^ltotit «matinal»;^ miaàl où ne voit pas bien comment il âîr^ive à cette' infëfpté^ tation. Je croyais phitôt que le mot signifief c^ôoiih ^énsmt (cf. abhi ifûn^ I, 33, i^i; 19e, â), œaSl^te du jour», et par extension peut-être (k brillàat »*.
abkipraihûr.
«Qui détruit, qui dévore», dit M. Gràssotonn. Ici M. Roth revient k la traduction* précise et eJcictè danf^' le dictionnaire abrégé : àr ^qvd détfttilï», il suiMstifue avec raison (cqui broie )i. Nous= ^rrons^ d'ailleurs que ce mot, dan^soïï unique emploi au vers X, 1 1-5, a, est l^épithéte d'«Èfi mot qui sîgmfie proprement, «ion la langue, ttiais Y^ cuiller; jnMS;, d'Agni. La flamme d'Agni est, dune part la cuiller avec laquelle il: porte l'offirande aux dieux, de Tavitre uiie mâchoire avec laquelle' il la broie; de ïà par une de ces combinaisons incohérentes d*images, chères aux Rishis védiques, «la cuiller qui broie n.
ahkibhàii.
Parait n*étre efmployé que comme adjectif dans le Rig-Veda. Au vers IV, 38 , 9 , le mot peut très bien être une épithète de j&ti, comme i) l'est ptff exempte de ôfiis au vers IV, ^1, &.
abkiyiif.
Le iHtot i étif nt fémirrin , est , au moins primilfrement, un abstrait signifiant (r attaque». Cesenéeon-^ vient k tous ses emplois au moins aussi bien que celui d'u assaillant )> : il faut donc le garder et suppritfier l'autre.
abU^rdsktra.
Je crois, comme M. Ludwig, et d*après> le cdn^ texte, que ce mot, employé une seule fois^, X, 174, bi signifie, non pas^aqui subjugue de^ royauilies», mais irimplement a qui est en possessio» de Id so«^ vcfraineté iv.
abhi-vayas.
Cette épithète du Soma, X, 160, 1, équivaut, si Ton veuf, à « réconfortant «m, e0Hmi6 ^ajas-àrèt «qui fait, qui procure la fdrcè de la jeuivesi^e )> , miais fàt peot signifier proprement que «maître^ de ta forcé, qui la possède (et par suite peut la communiquer))).
ahhiçastL
H tsi clair qu un mot signîfiaxvt a maliédiction ^ pourra, dans tel ou tel tour de phrase , éveiUey l'idée
(le ((malheur résultant dune malédiction»; mais ce sera par figure, et les empllois de ce genre n'intéressent pas le lexique. Même observation pour les formules où les dieux âdrotit représentés frappant la malédiction , c est-à-dire en somme celui qui maudit : il est si vrai que le mot reste abstrait, grammaticalement, qu'après ce mot, du genre féminin, si le poète ajoute un développement, il-emploiera le masculin, V, 3, y : (( Frappe, détruis cette malédiction, (frappe) celui qui nous fait tort», ou mieux encore ((détruis cette malédiction (de celui) qui nous Ëiit tort. »
abhicnàih,
M. Grassmann fait d8 ce rnot un adjectif. Je pré^ fere Imterprëtation de M. Roth qui, dans son unique emploi au vers X , 1 38 , 5 , le considère conune un infinitif-ablatif; le sujet de finfinitif est au même cas que lui, ^elon une habitude de la syntaxe védique : (( L aurore a craint que la foudre d'Indra ne la frappât. »
abhiçrt.
Ce mot a bien embarrassé les interprètes. M. Roth , dans le dictionnaire abrégé , s'est décidé à supposer deux mots différents. L un serait un abstrait féminin signifiant <( mélange » dune racine çri « mêler ». C*est ce premier mot qui se trouverait aux vers IX, 79 , 5 ; 86, 27, pour lesquels M. Grassmann avait adopté déjà le même sens de ((mélange», sans s'inquiéter de mettre ce sens d'accord avec celui de « cuire »
qu'il donne, plus justement selon moi^, à la racine cri. Mais il parait évident que , dans les deux passages en cpestion, abhiçrt est un adjectif, prison non substantivement, et appliqué, dans le vers IX, 86, 27, aux eaux personnifiées qui acclament Soma, et dans le vers IX , 79, 5 , aux premiers sacrificateurs, cf. 4. Le» premiers sacrificateurs, en particulier, reçoivent la qualification dabhiçriyaSy comme ils reçoivent au vers X, 66, 8, celle, plus explicite, de adhvarânâm ablùçriyas , que Nt. Roth entend « ordonnateurs du sacrifice» : ce rapprochement suffirait pour faire tomber la distinction qu'il veut faire de deux mots abhiçrt différents.
Quant au sens d'« ordonnateur i^, ce nest pas ie seul que M. Roth attribue à son second mot. Celui-ci , quand il est appliqué au ciel et à la terre , A. V. , VIII , 2 , 1 4 , signifierait a étroitement unis » , littéralement « mêlés » , sauf à reprendre son sens de qui « ordonne , qui réunit » , proprement « qui mêle » , lorsque , appliqué au même couple, il est construit avec un régime «les êtres», VI, 70, 1 . C'est toujours la même méthode , consistant à imaginer un nouvel expédient pour chaque difficulté nouvelle.
M. Ludwig part aussi du sens de «mêler», sans distinguera ce qu il semble un abstrait et un concret^,
* Mais en en faisant un tout autre usage que moi. Voir mes Observations sur les figures dans les Mémoires de la Société de linguistique, IV, p- 128.
* Il peut tirer du sens concret suppo. é «qui se mêle», IX, 86 27, celui de «partie du mélange» qu'il adopte au vers IX, 79 ,'5.
-**«.( ilO ).t4—
mftis en modifiant, comme M. Roth, et pkus eneore que M. Rotb. selon les besoin? de la cauie, le sens étymologique supposé. Le duel abhiçHyâ ^gnifie tour à tour «coDtigus)), L i44, 6, et avec le régûne bhdvaninim n embrassant tous les êtrei >), VI»' 70 ^ i . Ici nous retrouvons les interprétations adoptées [par M. Roth. Mais cette même expi:es8ÎoQ bhdvangnjSm abhiçrt, lorsqu'elle est appliquée k Agni, I, 9$, 1, prend, pour M. Ludwig, le sens de ^ qui esjt au-4es- . sus des êtres )), p^r quiBlle dériyatipn de «eue? c'wt ce qu'il ne nous dit pas. Au vers VtU, 61, 13» we construction analogue ^vec le g^itif ert interprétée, non plus ((qui embrasse», ni «qui domlpe^» mai» tf qui est étroitement att^cbé (au^ deun; mondes)». Quand le gèoitif est adhvarârj^âm , VÏII, 4r4» 7; X, 66, 8, le sens devient ((qui visite l^s s^rificesKu Autres sens encore : mitr^véram^c^ ^JUçris , X, 1 3o j 5 , est un ornement, un (( élément d orAementatioD » , pour Mitra et Varuna; au contraire w^^iliiâm akhifris, VQ, 91, 3, sera, non lornement des attelltges, maja u eelw qui est orné par les attelages n, à moins ^quon ne préjG^re le seus dona4 après ooi^ dros la çon>" mentaire (( voyageant avec des attelages {sic) n,
M. Grassm^nn a le mérite de supposer im beaucoup moinç gr^nd nombre d*acceptions. Excepté pour les vers IX, 79, 5 et 86, 27 (Voir ci-dessus, p. 242], je serais à peu près d accord avec lui, s'il ne tirait pas son sens de ((qui embellit, qui perfeo* tienne», de l'idée de ((mélange» qui!" a lui-même abandonnée pour la racine çri, dans larticle qu'il
\^i a spécî^lemeat epnsacré. Je eroi$ qu'il faut laisser ()e csèté cette racinç çri dont la vrai sens tf^t a cuire » , po^r V^p t^nir au mot crt « jspi^ndeur, prospérité )>. Si le ^rapprochement de çrlycan et d^ aihiçriyam au vers Vm , 6 j , ^ 3 , pput p»s6er pour un simple jeu de mots , 1^ fXMXipar^ison du pompy^^AiNira-^-nt» splendeur du s;^f^fi(S0 >^ , ou « qui donne la splendeur au sacrifice » , 9|>piiiqUeÀ Agni, J, 44, 3, pu à Soma, X, 36, 8, et de répression €dhvaràwm ^hkiçri, appliquée QopuBEi^ nous fronts ¥U au!3( premiers sacrificateurs, et de plus à Âgni lui<fnêmei VIII, 44, 7« paraît plus signUifC$(tîye. J ^interpréterai donoi^ette expression dans le ^m de H qui donne la i^le^detir ^^^ul sacrifices ». De même, le piel et la terre dunQ pmt, Agni de Tautre, donnent la splendeur ou la prospérité aux êtres, etc. Quand le mot est sans n^ime, le sens de «^^ui &it prospérer » ne souffre aucune difficultés
abhisfiti, abhishti.
Si 4^^ mots , comme oi^ f n tcon vient généralement , 30pt formés de la racine as « être » précédée du préfiaie abhi , je qe vois pas oomment ils peuvent signifier^ le premier ) « qui aid^ » t le second , ^ aide , secours ». Les emploi de la racine ^ ay^ le pré%e ($hhi sont h\^» €onn%is , et ils se ramènent tous ^u s^qs de « être supérieur». M. Rotji est revenu lui-même dans le dictionnaire abrégé au ^ens de u supérieur, vainqueur » pour ahhishU. E^st-il doiic impossible d'expliquer aussi les emplois de abhishti par le sens de « supériorité»?
Pas de difficulté pour les formules où ce mot figure au datif. On implore les dieux « pour le bienêtre » , svastàye : on peut aussi bien les implorer «pour la supériorité, pour être supérieur», akhishtaye; car les Aryas védiques demandent souvent à s'élever au-dessus de leurs ennemis ou de leurs pareils. Les deux mots sont justement rapprochés dans une formule de ce genre au vers V, 17, 5, et dans un autre passage, VIII, 27, 1 3, on invoque les dieux à la fois «pour la supériorité», abïdshpxye, et «pouria conquête du butin», vàjasâtaye.
L'instrumental (pluriel) ne s'explique pas moins bien. Les dieux protègent avec des « supériorités » , I, 129 , 9 et pcissim, comme ils protègent avec des « bien-être » , VII , 1 , 2 5 (refrain de tous les hynmes du septième mandala).
Les « supériorités » que les dieux comixiuniquent aux hommes sont d'ailleurs leurs propres «supériorités», VIII, 19, 20, cf. V, 38, 3. De là certains passages où le mot, employé à d'autres cas, semble prendre le sens de « faveurs » , et se construit parallèlement à des mots qui ont ce sens, IV, 3 1 , 10. De là aussi des formules telles que « le chantre prospère dans l'a^/iMti, abhishtau, d'Agni»,X,6, 1, cf. Vil, 19, 8 et 9; X, 61, 22, qu'on peut toujours entendre en ce sens : « Il prospère sous la suprématie d'Agni », ou mieux « en tantqu Agni exerce sa suprématie ». Le locatif abJdsktau peut d'ailleurs , à i'occasion, signifier quelque chose comme «dans la victoire » : c'est ce que montre au vers IV, 1 6 , 9 , cf.
6 , le rapprochement de cette forme et de svàrshâtà a dans la conquête de la lumière ».
Le sens de «supériorité)) se substitue sans la moindre difficulté à celui de u secours» dans les composés dont abhishti forme le premier terme, et qui suivent ce mot dans le lexique de M. Grassmann , aussi bien que dans sv-ablushti.
ahhisvaré.
Je crois avec M. Ludwîg que ce locatif ne peut ^gnifier que ce à lappel de ». Le sens de « derrière » ibe paraît purement imaginaire : au vers X, 117, 8 , c'est le contexte qui suggère cette idée , mais elle n'est pas formellement exprimée. M. Rothme semble se contredire en attribuant à la leçon ahhisvaré du vers II, 3 , 1 , \lx, 1, à\i Sâma-Veda, un sens si différent de celui qu il attribue à la leçon abhisvàrâ du vers correspondant du Rig-Veda, VIIT, 86, iq.
abhisvartri.
N'est-ce pas ce mot qui, dans son unique emploi au vers X, 78, 4, gouverne l'accusatif arA:dm, et l'expression ne signifie-t-elle pas «répondant à fhymne», selon le sens que le préfixe abhi donne souvent aux verbes signifiant «dire» ou «chanter»?
abhtka.
Le locatif ahhtke peut être pris comme adverbe dans tous ses emplois.
Remarquons tout d'abord qu'il n'est jamais err>-
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ployé comme préposition. M. Roth, qui avait, avant M. Grassmann, cru reconnaître cette acception, l'a écartée lui-même dans le dictionnaire abrégé. On ne peut nier, il est vrai, que aihtke se construise volontiers après un ablatif, particulièrement après un ablatif dépendant d un verbe qui signifie « protégi^ de», exprimé, I, 121, l'ô; i85, 10; VI^ 5o, 10, ou sous-entendu, IV, la, 5(cf. encore I, 1 16, lA; III, 39, 7^). Mais ce qui montre que, même alors, il est plutôt adverbe que préposition , c'est qu'à f occasion il se construira avec un verbe analogue non accompagné de régime , et qu'en regard de mahdç- €H tyàjasa ahhtka urashyàtam^ par exemple, IV, 43,^ 4, on peut placer urushyabâm abhtke, VII, &S, 1. Delà dernière formule il faut encore rapprocher celles où, au lieu d'un verbe signifiant « protéger » , et parttcalièrcment protéger en délivrant, en ouvrant f espace, comme ui^ushy, figure un nom du sens de «qui donne Tespace», varivovid, X, 38, 4, a lokakrit, X, j33, 1. Ce sont ces expressions qui nous donnent la véritable valeur du locatif abhike : les. dieux donnent l'espace wen avant, par devant»; ils délivrent le fidèle du danger « devant lui ».
Aussi bien ce sens est-il le: seul qui s'accorde avec Tunique emploi de abUka à l'accusatif, IX, 9 a, 5;iiiisyave kar abUkam signifie : (dl a fait face au Dasyu».
M. Grassmann prend encore abhtke comme préposition au vers IV, 28, 3. Ici la méprise est étrange,
^ Je réserve pour l'article qui sera consacré à div la question de savoir si dyaâs est bien un ablatif au vers I, 71, 8.
Tablatif madkyàmdinâd dépendant déjà d'une véritable préposition, purà, «avant midi». D'ailleurs, pas plus comme adverbe que comme préposition, abhtke ne se rapporte au temps. Dans le passage en question , il porte sur les verbes qui précèdent : « Indra a frappé, Agnî a brûlé les Dasyus avant midi», et ils ont accompli cet exploit u devant eux » , en se frayant une voie.
Le même sens de «devant, par devant, en avant» convient à tous les emplois de abhtke, qu'il s'agisse d'un combat à livrer, IV, 2I1, 4; VII, 18, 2^, comme dans l'exemple précédent, ou d'une tache à accomplir, X, 55, 1; 61, 6. Il ne souffre pas de difficulté non plus aux vers III, 56, li\ VI, 2a, 10, et s'impose tout à fait dans les passages où il est question de la roue du soleil lancée «en avant», I, 1 yA , 5 ; IV, 16, 1 Q , ou des chevaux ailés des Açvins, qui les amènent «devant (le fidèle)», I, 118, 5. Là, abhike est à peu près équivalent au préfixe abhi construit avec le même verbe. M. Grassmann, qui fait cette remarque, a tort de fétendre à remploi de abhtke avec le verbe bhû^ par exemple, I, 119, 8 , puisqu'il donne lui-même à l'adverbe dans cette combinaison le sens de « au devant » (je dirais «devant, en présence, à la disposition») tandis que abhi avec bhâ exprime une idée de supériorité.
En somme, mes diflPérends avec M. Grassmann sont ici surtout théoriques , et portent sur la valeur grammaticale de abhtke plus que sur sa signification. Mais je me sépare \out à feil de M. Roth, et je ne
comprends pas bien sur quelles analogies dans remploi de abhi et de se^ autres dérivés il a pu fonder les sens de «simultanément», de (cprincipaiement», d\{ opportunément » , auxquels il s arrête en fin de compte dans le dictionnaire abrégé.
abhïpatàs.
Tout en admettant que cette forme renferme le mot àp, je ne puis croire quelle éveille Tidée de ((Tespace des nuages», comme ie croit M. Grassmann. Si anûpà a situé le long de feau» a gardé ie sens de ((rivage», en revanche praûpà, samlpa^ sont de simples adjectifs exprimant une direction ou une situation, et Tunique emploi connu de abhîpa, sous la forme abhïpatàs , I, i6d, 52, me paraît absolument équivalent à ceux de abhitas (voir ce OQOt). Sur le sens de (( comme il convient, à propos » , adopté par M. Roth , je ferai la même remarque que sur les sens qu'il attribue à abhtke [Voir abhtka).
ù'bhira.
Comme bhirà na pas d autre sens que «craintif», ou ne voit pas comment à-bhiru pourrait signifier autre chose que «sans crainte, courageux». Gela n'a pas empêché M. Roth de lui donner le sens de « qui n inspire pas de crainte», et M. Grassmann de lui attribuer successivement les deux sens dans deux vers consécutifs, 6 et 7 de Thymne VIII, 46, en substituant d ailleurs dans sa traduction le sens de «sûr», î\ celui d\( inoffensif ». Pourquoi^? Tout simplement
parce queTépithète ordinairement appliquée au dieu est, par une figure hardie, transportée aux secours qu'il prête à ses fidèles. Question de rhétorique védique. Pour mon compte, je suis moins facile à effaroucher, et je ne m étonne nullement qu un Rishi dise des secours dlndra quils sont «sans peur».
a-bhdj.
Ce mot ne se rencontre qu'une fois , au vers i i de fhymne X, 98, contenant le dialogue de Purûravas et d'Urvaçî. Mais le sens étymologique en est aussi transparent que possible : il signifie « qui ne jouit pas». M. Roth et M. Gmssmann, cédant à la première tentation du contexte , ont supposé d abord qu'il prenait le sens de «qui n'a pas appris», parce que Urvaçi reproche à Purûravas de n'avoir pas profité de ses instiiictions. Tous les deux ont d'ailleurs fait depuis amende honorable, le second dans sa traduction, le premier dans le dictionnaire abrégé. Urvaçi dit à son amant : « Je t'ai instruit , tu ne m'a pas écoutée ; pourquoi te plains-tu quand tu te trouves frustré de la jouissance? » Les derniers mots peuvent s'entendre de deux manières : Purûravas est privé d'Urvaçî, ou bien il est privé du fruit de l'enseignement qu'il a mal écouté, cf. X, 71, 4 et 5. Les deux sens se confondent d'ailleurs si Urvaçi représente ici la parole sacrée (Voir Religion védique, II, p. 93)-
abhyardha-yàjvan .
Voir Religion védique. Il, p. 426. Comme tra-
duction littérale y je donnerais maintenant «qui sacrifie du côté opposé», c est-à-dire toujours le sacrificateur céleste opposé au sacrificateur terrestre. L'adverbe abhyardhis (M(ùtràyani'Samhitâ,}lj 5,4, et Taittinya-S(ùnhitâ y II y 3, y, i), que je n avais pas pris en considération, me paraît pouvoir s entendre, aussi bien pour le contexte, et beaucoup mieux pour l'étymologie , dans le sens de « à Topposé de » que dans celui de « séparément de ».
abhyàram.
Si la comparaison avec àrà, suggérée d'un commun accord par M. fioth et M. Grassmann, tient bon, il me semble que le sens doit être, non pas « sous la main » , mais au contraire « loin ». Et c est ainsi en e£Pet que le mot parait devoir être pris dans son unique emploi au vers VIII , 6 1 , 1 1 : les montagnes sont loin (à la diflPérence des pierres du sacrifice d'où s'écoule le Soma); car ce sont ies montagnes des nuages, d'où s'épanche ia source céleste, avatà (cf. le vers i o et l'hymne entier qui est une série
d'énigmes).
abhra-prdsh.
a Ecoulement du nuage», selon M. Rolh el M. Grassmann. Le mot ne se rencontre quupe'fois, sous la forme akhra-pràshas , X, 77, 1, et dés^;Kie évidemment les Maruts auxquels l'hymne est adressé (cf. pariprush dans le même hymne, X, 77, 5; ghritaprdshf I, 45, 1; X, 78, 4, cf. I, 168, 8). C'est ce qu'a vu M. Ludwig, qui le traduit «répandant
(absolument) du nuage». Je préférerais «répandant le nuage ». A la vérité, le régime direct, dans le composé parallèle ghritaprûsh , et celui qui se construit avec les formes personnelles de la racine prusJi, ghrità au vers I, i()8, 8, vdsa au vers III, i3, 4, comme au vers X, 77, i, expriment le contenu et non le contenant ; mais rien n est plus fréquent dans toutes les langues que la substitution de lun à 1 autre, et justement le mot abhrà «nuage» est, au vers VI, 44, 12, construit comme dans notre passage^ dbhrapràsko nà vâcà prashà 'vàsu , parallèlement à des mots désignant la richesse K
Quoi qu'il en soit, abhrapràshas est un pluriel et s applique aux Maruls. Pourquoi M. Ludvvig, en même temps qu'il fait cette juste remarque, emprunte-t-il àSâyana Ténormité d! un pruskà, troisième personne du pluriel? Cette forme s explique très bien comme une première personne du subjonctif : le prêtre espère , grâce à FefRcacité de la parole sacrée , répandre la richesse comme les Maruts qui répandent le nuage. La seconde partie de la stance, qui embarrasse fort M. Ludwig, devient assez claire dans le nanême ordre, d'idées : le prêtre loue la troupe des Maruts pour arriver, par cet hymne méntie , c est-àdire toujours par la parole sacrée, «à valoir en q[lielque sorte la nature marutienfie, samàrutam^ nà
^ .Cf. «ncore le vers cité dans iarlide suivant.
* Cf. tnârutarn nâtna, VI, 66, 5; VU, 57, 1; au vers suivant, X, 77, 2, les Mariits prennent cette nature divine, cf. VI, 66, 5 et passim.
brahmânam arJiàse, la divinité des Maruts, coiume prêtre», a être un prêtre aussi puissant que les Maruts, ces dieux si souvent assimilés à des prêtres.
abhrà-varsha.
« Pleuvant du nuage » , disent de concert M. Roth , M. Grassmann et M. Ludwig. Cette interprétation a pourtant contre elle et Tacccnt , qui est celui d'un composé possessif, et les emplois connus de varshà^ qui, comme mot distinct, n*a pas d autre sens que « pluie )>. Quelle difficulté voit-on donc à traduire ainsi le passage unique, IX, 88, 6, où le composé se rencontre : « Les Somas coulent comme les cuves ^ divines qui contiennent (et par suite qui versent) la pluie du nuage»? La différence est insignifiante, dira-t-on? Ici, sans doute! Mais cest une bonne habitude à prendre , pour le déchilfrement du Rig- Veda , de ne jamais se départir de la plus rigoureuse exac< titude philologique.
abhriya et abhriyà.
Ce n'est, de laveu général, quun seul et mênoie mot, avec deux accentuations différentes. Il ne me paraît signifier ni « éclair » ni u nuage». M. Roth, à qui M. Grassmann avait emprunté ces deux sens, nadmet plus que le second dans le dictionnaire abrégé. Ce dérivé adjectif reprendrait coname substantif le sens du simple , et ceLi , tantôt au masculin , tantôt au neutre. Or, comme adjectif, il sert d'épi-
• Cf. ci-dessus , p. 119 et note 1 .
tfaète tour à tour aux pluies «du nuage», II, 36, 2 (le sujet est « les Maruts »), à la voix « du nuage », I , 1 68, 8, cesl-à-dire au tonnerre, enfin à Brihaspati, X, 68, 12, chantre divin dont le tonnerre est la voix. Je crois qu'il a été pris substantivement, au féminin pour désigner cette voix , au masculin pour désigner Brihaspati. Il a la seconde fonction, tout au moins au vers 1 de Thymne X, 68, aussi bien qu*au vers 12, et probablement aussi au vers X, 99, 8. Il aurait la première au versl, 116, 1, si Ton y admet cette construction paratactique que j ai tant de fois déjà ^ relevée dans les comparaisons : i( Je pousse mes hymnes, comme la voix du nuage, comme le vent», c'est-à-dire, «comme la voix du nuage, sous faction du vent (fait entendre les siens) ». L'interprétation u je pousse mes hymnes comme le vent pousse les nuages » ne présente pas en somme une image très nette, et ne me semblerait pas bien regrettable.
àbhva.
Ce mot est difficile. On peut cependant remarquer d'abord quil n'est pas adjectif : au vers I, 63, 1, viçvâ. . . dbhvà (et non viçvâs, . . àbhvâs) sont, non pas des épithètes de girdyaSy mais fex pression dun tout dont les montagnes, giràyaç cid, font partie. Dans ce passage, il est neutre ; au vers I, 39 , 8 , il est masculin , mais n'en est pas moins un sub-
* Voir Eevne critique j 1 1 décembre 1 876 , p. 876 , et ci-dessus , p. 6.
stantif, qni ne se distingue pas du neutre poui* le sens. La seule signification à la fois précise et claire est celle d'(( obscurité ». Elle convient, non seulénient aux vers I, 92, 5; i4o, 5; IV, 5 1 , 9 , où elle est précisée par les épithètes krishnà , dsita a noir » , mais aux vers I, 168, 9 ; 169 , 3, où il s'agit de 1 obscurité que produisent les Maruts en voilant avec les nuages leclat du soleil, cf. I, 38, 9; au vers VI, 7 1 , 5 , où Savilar « arrête , ou fait fuir, patàyat, cf. I, 169, 7, toute obscurité » ; au vers V, 49 , 5 , où Topposition de ïàbhva et du libre espace, vànyas, éveille ridée, si familière aux rishis, de fangoisse des ténèbres. Comme ïàbhva est attribué à Agni précisément dans lun des passages où le mot est accompagné de l'épi thète krishnà « noir», I, 1 4o, 5 , cf. A, rien n'eqipêche de le prendre aussi dans le sens «d'obscurité» aux vers II, 6, 5, et VI, 4, 3, scrit qu'il s'agisse simplement du u chemin noir» du feu, ou encore de sa fumée, soit que la disparition d'Agni soit opposée à son apparition : on connaît la forme noire et la forme brillante du soleil. .Dans cette dernière interprétation, on serait presque tenté de donner au mot le sens étymologique de «nonêtre», et, à ce propos, on remarquera que le sens d'(( obscurité » est celui qui s'en tire le plus aisément dans l'ordre des idées védiques , où toute apparition est volontiers considérée comme une naissance. De là on passe non moins facilement à l'idée de a mal » en général, I, Sg, 8; 1 85, 2; II, 33, 10, cf. X, 80, 2, et à celle de «puissance démoniaque », que
le mot exprime dans TAtharva-Veda. Au vers I, 63, I, il paraît résumer les obstacles, cf. V, /I9, 5, qulndra doit surmonter en naissant. C'est aussi un obstacle que ïàbhva du vent, au vers I, 24, 6. Si le mot a pris le sens pur et simple de « puissance » , e*esl beaucoup plus tard, dans le Çatapatha Brâhmana, XI, a, 3, &, et avec une autre accentuation.
am.
Celle racine, comme ie montre son emploi avec sânky Val. 5, 8, n exprime, par elle-même quun mouvement particulièrement rapide , impétueux. Ce sens suffit parfaitement au vers VIII, 66, 10. C'est seulement avec abhi quelle prend le sens d'« attaquer». En6n, le causal se dit de la partie du corps qui est malade, X, 97, 9 eipdssim^ c est-à-dire, sans doute, qui cause une agitation, un trouble.
àma.
Ce mot, qui exprime un élan rapide, impétueux, et qui peut parfaitement garder ce sens au vers 1,66, 7, le change-t-il en celui d'w effroi » dans la locution dme dhâ, I, 63, 1; 67, 3; IV, 17, 7? Je ne le crois pas. Cette locution s'explique parfaitement dans le sens de u mettre en mouvement rapide, agiter». Ce qui est vrai, c'est quelle équivaut à effrayer : il ne s'agit encore ici que de précision dans l'analyse philologique.
amàti.
Selon M. Roth, qui ne propose pas d'étymologie,
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ce mot signifie « apparence , éclat « ; selon M. Grassmann, il signifie, ctymologiqucment «véhémence», de am, et dans lusage, d abord «puissance», puis «éclat du soleil)), l^e sens de «puissance» me parait inutile. Au vers V, 69, 1, je rapporte kshatriyasya à vratàm, et je traduis «gardant l'amàti selon la loi éternelle du Kshatriya » ; c'est ainsi qu au vers V, 62 , 5, les mêmes dieux, Mitra et Varuna, gardent le barhis d*un sacrifice céleste qui s'agrandit dans la proportion de Yanuiti, apparemment pour la recevoir. Maintenant j'admets que le mot amàti désigne la lumière, gardée dans ces passages par Mitra et Varuna, et ailleurs, au contrîiire, répandue, III, 38, 8; VII, 38, 1 et 2; 45, 3, cf. A. V., VII, i/i, a; V. S., IV, 25, par Savitar; mais peut-être ne la désigne-t-il que par l'intermédiaire d\in personnage mythique qui la représente.
A lappui d une interprétation de amàli comme nom propre , on peut citer Tépithète çrutà u illustre » au vers V, 62 , 5 , dont il faut rapprocher le vers 1, 73 , 2 , où Agni est dit « très célèbre comme Amati », et où ce nom d' Amati semble appelé encore par celui de Savitar. Il se rencontre deux autres fois dans des comparaisons, au vers V, 45, 2, et au vers 1, 64, 9, où le personnage qu'on compare à Amati est peut-être Rodasî, compagne des Maruts [Religion védique, II, p. Sgo, note 3). Au vers VII, 45 , 3 , il est accompagné de fépithète arûct, donnée également à Aditi, VIII, 56, 12, et plus généralement à la vache céleste, I, 2 , 3 ; III, 3 1 , 1 1 , qu elle
désigne à elle seule au vers^VII, 35, 3. Deux des passages où il figure, III, 38, 8;'V, ^5, 2, nomment précisément la femelle mythique, le second, comme la mère des vaches sortant de la caverne, le premier, comme la femme « qui cache les naissances ». Ce dernier trait rappelle la «mauvaise mère» [Religion védiqae, II, p. 85), et suggère une interprétation conforme du mot amàti : il aurait, comme composé possessif ^ un sens qui rappellerait celui du composé non possessif 5amad : IVindiETérente)) aurait été primitivement la femelle céleste, laurore par exemple, en tant qu'elle se fait attendre (cf. Religion védique f II, p. igS, et plus généralement, II, p. 7 1 et suivantes). Ce ne sont là que des hypothèses ; mais je crois quil est encore permis d'en faire sur une question aussi obscure.
àmati.
Ce mot auquel on donne, avec assez de raison, le sens de « misère » , ne serait-il pas formé pareillement de a privatif et de mati? M. Roth a songé à cette étymologie et la repousse. Il semble pourtant quun mot exprimant IV indifférence», soit des dieux, soit des hommes riches dont on attendait les présents, a pu prendre le sens général de « misère o : les mots signifiant « avarice » et « avare » ne sont-ils pas devenus pareillement des désignations ordinaires
* Pour raccentiiation , voir Whitney, 1 3o4 , a , in fine. Une formation de la racine am avec le suflixe ali demanderait Taccent sur la «lemière syllabe.
du mal et de rennemi? Au vers X, Sg, 6, il pourrait signifier comme possessif, et avec un autre sens de mati, « sans sagesse )> (cf. àjnâ dans le même vers).
àmatra
A supprimer. Il n y a qu un seul àmatra signifiant (( coupe » ou plus généralement a vase ». M. Roth est revenu lui-même à ce sens pour le vers III, 36, à (sous vrijàna). Restent deux passages où àmatra viendrait de am «faire du mal»; il aurait dans i*un, comme épithète dlndra , le sens de « violent », I, 6 1 , 9 , et dans 1 autre, car il faut déjà supposer une autre acception pour le second emploi, le sens de a fart, puissant)), comme épithète de nïamitiér) dUndr^^ IV, 23 , 6yiEn réalité, il est dit de lamitié dlndra qu'elle est pour ses amis « un vase » , d*où coulent apparemment tous les biens, cf. VI, 2 4,* 9, et dlndra luimême qu il est un vase , soit également un vase plein de richesses destinées à ses suppliants, cf. H, 16, 7 et passim, soit un vase plein du Soma qu'ils y ont versé, cf. I, 3o, 1 ; VI, 69, 2 et 6, etc.
àmatra
(( Vase » en général. Voir le précédent artide. Il est masculin au vers III, 36, 4, comme le rieconnait M. Roth, et aucun passage védique ne nous oblige à lui attribuer le genre neutre.
à-manyamàna, A le même sens au vers I, 33, 9, qu'au vers II,
12,10: «qui ne s attend pas, qui nest pas sur ses gardes ».
A'mardhat,
« Qui ne se lasse pas. » Ce mot ne change pas de signification quand il est appliqué aux chemins que suivent les dieux, VII, 76, 2; cest par la figure nommée hypallage, et non par une modification du sens propre , que Tépithète convenant aux voyageurs est transportée aux chemins qu'ils suivent. Cf. plus bas àradhra.
àmavaL
M. Roth avait donné quatre sens à ce mot; M. Grassmann s'est contenté de deux , et M. Roth fa imité dans le dictionnaire abrégé : c'est encore un de trop. Cette division des sens ne correspond pas même à celle qui a été supposée pour le mot àma. Ainsi M. Roth et M. Grassmann traduisent tous deux ;i efirayer » la formule àme dhd; elle est appliquée particulièrement au ciel et à la terre qui tremblent k la naissance d'Indra ,1,63, 1 ; au vers 1 , 62, 10, l'épithète àmavat est donnée au ciel effrayé du bruit que fait Âhi : comment croit-on que M. Roth et M. Grassmann la traduisent ? M. Roth disait d'abord u solide » ; M. Grassmann dit «puissant».
Nous dirons , d'ailleurs , non « effrayé » , mais
M agité n , le mot àma ne nous ayant paru exprimer
que l'agitation, soit l'élan impétueux, soit le trouble.
. Nous venons de retrouver la seconde nuance dans
l'application de àmavat au ciel effrayé ; nous retrou-
vons la première dans les passages oii cette épithète est donnée aux Maruts, I, 38, 7; VI, 66, 6; VUI, 20, 7; X, 76, 5, et, par hypallage , au bruit qu'ils font, V, 87, 5, à leur action, quelle qu'elle soit, 1, 168, 7, cf. I, 52, 9; V, 58, 1, ou encore aux flammes d'Agni, I, 36, 20. Maintenant, que la même épithète soit attribuée à un roi, IV, 4 , 1, cf. X, 1 1, 7, ou à la puissance, V, 34, 9, à la force, V, 86 , 3 ; VIII, 64 , 1 3 , elle impliquera l'idée d'une puissance , d'une force offensive. Le seul passage qui puisse sembler embarrassant est le vers IV, 55, A, où elle est attribuée à la protection dlndra et de Vishnu : je suppose que le don de ïàinavad vàrûtham est le don dune sécurité accompagnée de force offensive, et fondée sur cette force même.
àma-vishna.
Epithète des pierres du pressoir, X, 94, 11.
M. Roth coupe à-mavishm et rapporte le second terme à la racine miv u mouvoir »-, le sens serait a immobile )). Cette analyse ingénieuse soulève des diifficultés, et pour la forme, et surtout pour le sens, les mots formés du suffixe ishnu n ayant jamais, qae je , sache, le sens passif. Mais pour accepter l'analyse de M. Grassmann, je voudrais garder au mot vishna son seul sens connu et non lui attribuer gratuitement celui de nandringend». La place importante que tient le culte du Soma dans la légende de Vishnu {Religion védique. H, p. 4 1 8) laisse entrevoir une ex* plication possible; mais je ne me trouve pas encore
en état de la donner. Je rappelle seulement que l'hymne X, 96, est plein de spéculations mystiques.
à-mahlyamâna.
Au féminin , IV, 18, 1 3 , « abattue », dit M. Roth. Cette traduction parait exacte; mais pour préciser le sens du passage , opposez mahîyàmânà au vers IV, 3o, 9.
amà.
a A la maison » , parait exprimer, non la situation, mais le but du mouvement, au vers II, 36, 3, comme au vers II, 38, 6.
amât
Cette forme, qui ne se rencontre que deux fois, V, 5 3 , 8 , et IX , 9 7 , 8 , ne peut , par comparaison avec canà^ signifier que ude la demeure», et non a du voisinage », comme le veulent M. Roth et M. Grassmann, et c'est en effet ce sens que lui donne M. Ludwig. Mais alors que signifie, au vers IX, 97, 8, aller «de la demeure dans la demeure», ainàà àstam? Si l'on remarque en outre qu'au vers V, 53, 8, il s'agit des Maruts, c'est-à-dire des dieux auxquels est ie plus souvent attribué félan impétueux désigné parie mot àma, paroxyton, on se demandera si l'on n'a pas affaire à ce même mot, accentué différemment, et signifiant à l'ablatif, à peu près comme à l'instrumental, «d'un élan impétueux».
J. As. Extrait n** 17. (i883.) 9
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amâtya.
Adjectif par sa formation, ce mol nest tout au plus, dans les autres livres védiques, quun adjectif pris substantivement dans le contexte. N*est-H pas plus naturel den faire, pour son seul emploi dans le Rig-Veda, au vers VII, i5, 3, une simple épithèle de védas, «la richesse de la maison»?
amind.
Serait, selon M. Roth, dont finterprétation a été suivie par M. Grassmann , une formation en ina de la racine arrif signifiant «puissant, tempétueux». Je crois plutôt que cette épithète d'Indra, VI, 19, 1 ; X, 1 1 6 , /i , est formée comme ah-amrinày par exemple,, et que a-minà signifie «qui nest pas diminué, entravé » dans sa force , sàhjohhih, VI , 19, 1 . C'est ainsi quon dit du même dieu que ni dieux ni hommes ne peuvent entraver ses desseins ou diminuer sa souveraineté, nà mindnîi, VIII, 82, 11.
a-mrita.
Gomme adjectif, pris ou non substantivetneot, « immortel » ; comme substantif neutre , b immortalité )) et « breuvage d'immortalité ». Les sens de « ensemble des immortels» et «monde de fimmoltalité», attribués au substantif neutre par M. Rolh et M. Grassmann , sont imaginaires.
Groupons d abord quelques formules dont la connexité a été méconnue, amriiatvàf de faveu générai ,
n'a pas d autre sens qu'a immortalité ». Ce mol est régime de raksh «garder», au moyen, au vers I, 96, 6 : amrita peut bien avoir le même sens aux vers I, 71, 9; 72, 6; A. V., III, 3o, 7, où il est construit de même^ Un rapprochement non moins frappant est celui des génitifs amritatvàsya, X, 90, 2, et amritasya, V, 58, 1; VU, 4, 6, comme régimes de Iç « commander à , disposer de » , ou de râj «régner sur» ,¥,28,2. On comprend, par ces deux ordres de formules , que les rois , 1 , 122, 1 1 ; X, 93, 4, et les gardiens, VI, 7, 7; 9i 3; VIII, 42 , 2 , de ïamrita , peuvent être les rois et les gardiens de l'immortalité. Sans doute, le « breuvage d'immortalité » peut être aussi « gardé » , et ce sens pourra sembler préférable dans tel ou tel passage; mais, nuUe part, il ne sera nécessaire d'introduire l'idée de « monde de l'immortalité ». L'expression « roi de l'immortalité », ou , S l'occasion , « roi du breuvage d'immortalité», n'est pas plus étrange que celles de «roi des richesses célestes et terrestres», I, 69, 3; n, i4, 1 1 , ou de «roi du Soma», VI, 44, i3, conf. VI, 20, 3; 37, 2. Cette dernière paraissant d'ailleurs réservée à Indra, il est plus naturel de faire ded Âdityas , 1 , 7 1 , 9 , les « rois de l'immortalité ». Etre roi de l'immortalité, c'est non seulement la posséder pour soi-même , mais en disposer, pouvoir la dotiner, aussi bien que la richesse , comme le
* Au vers I, 71, 9, le locatif ^Ô5^u peut indiquer, non la situatioil dô Yamtita, mais cdle de Mitra et Varuna, séjournant au milieu des vaches, c'est-à-dire des eaux.
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montre le vers Vil, 4 , 6. De même, les aurores amritasya pàtmlji , IV, 5 , 1 3 , sont les « maîtresses de rimmortalité»; la même qualification est donnée aux eaux, V. S., VI, 3 /i, qui, en effet, ont en elles l'immortalité \ X, 3o, 12, comme les remèdes, I, a 3, 1 9 ; à Aditi, V. S., XXI, 5 , enfin à Kuhû, « maîtresse de l'immortalité des dieux », A. V. , Vil, 67,2, parce que la lune est le réservoir de l'ambroisie.
L'expression «nombril d'un monde», du ciel par exemple ou de la terre, est connue; mais celle de (1 nombril de la loi» l'est aussi. Quand on dit de Vamritay c'est-à-dire du Soma céleste, qu'il est le « nombril de la loi », IX, 7^ , 4 , cela veut dire qu'il est la source, l'origine [Religion védique ^ I, p. 35 et suiv.) du sacrifice. De même, le «nombril de l'inamortalité » ( et non le « centre du monde immortel »), V, 47, 2, nom donné à Agni, III, 17, 4, cf. II, 4o, 1, à Aditi, VIII, 90, i5, au beuiTe de l'offrande, sous sa forme mystérieuse et céleste, IV, 58, 1, est « la source de l'immortalité». Ne venons-nous pas de voir qu Aditi, en particulier, était aussi appelée la « maîtresse de l'immortalité »?
Les «fils de lamn^a», VI, 52, 9;X, i3, 1, sont aussi certainement, non les fils du monde immortel, mais les « fils de l'immortalité ». Il suffit de citer une autre épithètc des dieux, ampila-handha, X, 7a, 5. Si le mot bàndha n'exprime pas particulièrement l'origine maternelle, comme je l'ai supposé dans ma
* Ce sens. me paraît convenir aux passages cites au moins aussi bien que ceJui de « breuvage (Fim mortalité ».
Religion védique y I, p. 36 , note j , et 1 9/1 , il exprime en tout cas la race, et amrita-bandhu , s'il ne signifie pas précisément «fils de Vamritany signifie tout au moins « qui est de la race de Vamrita ». Or, Foppositîon du composé nirityd'bandliu , «qui est de la race de la mort», épithète des mortels, VIII, 18, 12; X, 95, 18, montre bien que, dans le premier, amrita signifie « immortalité ».
Il ne sera pas plus difïicile d admettre que Tétendard de lamnto, III, 61, 3; VI, 7, 6, est l'étendard de «l'immortalité». Le «chemin de l'immortalité » , IV, 35, 3, vaut «le chemin du monde immortel».
Le sens de l'expression d. . .amjiiâni tasthau, III, 38, 4, a été méconnu par M. Grassmann, comme celui de â dhàmâni divyàni tasthiih, locution appliquée précisément aux « fils de l'immortalité » , X , 1 3 , 1 . Les dhàmâni divyàni sont les « natures ^ divines » , comme les dhàmâni amritâ, III, 55 , 10, ou les amriidni nàma , X , 1 ^3 , /i , ou simplement les amritàni, I, 72 , 1 , sont les « natures immortelles^ », et à sthà, dans ces locutions, signifie «entrer dans» ou «acquérir (la nature divine ou immortelle)». Même observation pour amritàdhi tasthnr au vers I, 35,6, où le sujet sous-entendu est « les dieux » : le passage entier est une énigme, présentée comme telle dans le texte même.
* Beligion védique, III, p. 2 lo et suiv.
* M. Roth dit « les forces de l'élernité * ; en somme c'est toujours ilmmortalitë : alors pourquoi ranger ces passages sous la rubrique H monde de rinimortalité » 7
On nie permettra de trouver étrange que M. Grassmanu cite comme exemple du sens de k monde de l'immortalité », attribué à ampita, une locution où ce mot est précisément le régime d un terme signifiant «monde)), amritasya lokàm, X, 85, 20. La même observation serait applicable aux vers IX, 94, a; 97, 32 , s'il était vrai que dliàman y eût le sens de « demeure » , comme l'entend M. Grassmann. En réalité, amritasya dhàma est «la loi [Religion védique, III, p. 210 et suiv.) du breuvage d'immortalité», cf. vratàni.... amritasya cdruriaft, IX, 70, 4, et fitàsya dhàrmann ampitasya càranah, IX, 1 jo, 4.
La citation de 1 , 1 2 5 , 6 , à Tappui du sens de « monde de l'immortalité )), étaitun lapsus de M- Grassmann, qui reproduit quelques lignes plus loin la citation à sa véritable place (cf. X, 107, 2). lia aussi abandonné ce sens dans sa traduction pour les vers I, 112, 3; Vàl. 4,7, qui sont susceptibles de diverses interprétations \ et pour les vers I, 91, 18; X , 53 , I o , où le datif amritàya signifie évidemment « pour l'immortalité n : c'est d'ailleurs le sens auquel M. Grassmann s'arrête pour le second.
Reste le vers X, 90, 3. M. Ludwig y fait de omrîtomunsimpleadjectif se rapportant à tripàdfet^ en effet, il semble bien que ce substantif collectif , en dépit de sa forme (on aurait attendu tr^odci) , pe peut
^ Je verrais volontiers dans le second la locution avec à slhà da vers III, 38, 4, et il n*est peut-être pas impossible eu efiet d'entendre un passage où Indra reçoit la qualification mystique de • quatrième Aditya», dans ce sens : «L'invocation est ta force, et cette force prend une nature immortoUr dans le ciel. »
être que neutre. Il se pourrait aussi qu'on eût dit du Purtisha , cette offrande mystique, que ses trois pieds célestes sont ïamfita^ c est-à-dire le breuvage d'immortalité, le Soma divin, l'offrande par excellence.
Quoi qu'il en soit, le sens de « monde de l'immortalité ou des dieux» est à rayer du dictionnaire.
Il en est de même de celui d'à ensemble des immortels». Au vers 1, 35, 2, ampitam n'est pas plus un collectif neutre que màrtyam auquel il est opposé ; le poète a dit simplement , par une figure commune à toutes les langues , a fimmortel » au singulier, pour aies immortels» au pluriel. On pourrait appliquer la même interprétation aux vers 1 , 1 3 , 5 et 1 70 , 4 , si pour le premier passage, emprunté à un hymne Âpra, la comparaison des vers I, 1 4îi , A et X, 70, A ^» et pour le second , le contexte de fhymne entier, ne suggérait l'identification de Ta immortel » à Indra. Aux vers III, 3 5, a; 34, 2; VIII, 3i, 9, le datif ampitâya peut être également, soit un singulier pour un pluriel, soit la désignation d'un dieu particulier, d'Indra au vers II, 34, 2. Enfin il pourrait aussi à la rigueur signifiera pour l'immortalité » , comme aux vers I, 91, 18; X, 53, 10, déjà cités, et dans plusieurs autres où ce sens a été méconnu, IX, 62 , 6; 87, 5; 109, 3; X, 122 , 5(cf. iX, 106, 8). Bref, il y a trois moyens pour un de se passer d'un collectif neutre désignant a l'ensemble des dieux».
Le sens de «breuvage d'immortalité» ayant été
* Voir pourtant le vers I, 188, 4 , oii sont nommés les Adityas.
introduit indûment dans beaucoup de passages^, il ne sera pas inutile de Tappuyer sur des exemples concluants. Il suffirait, à la rigueur, du vers VI, 44, 2 3 , sur la découverte de ïamrita caché, et des vers VI , Sy , 3 ; X, 1 86 , 3 , sur Yamrita de Vàyu. On remarquera en outre la locution amritasya câranàli, JX, 70, 2; 4; 108, 4; 110, 4'^.
Il n est pas impossible que le sens d'(( immortalité » se modifîe à l'occasion, comme ladmet M. Roth dans le dictionnaire abrégé pour les vers I, iSg, 2; VII, 67, 6, en celui de «non-mort, prolongation de la vie » ; mais on pourrait supposer la même chose de amritatvà, par exemple, au vers I, 3i, 7.
Signalons en terminant un singulier lapsus de M. Grassmann , répété dans sa traduction , le masculin amritasya du vers VI , 16, 25, qui qualifie Agni, rapporté au féminin ùrjas,
J avais déjà étudié le mot amrita dans ma Religion védique, I, p. 193-198. Mais cette étude était déjà bien ancienne. Je viens de la refaire, sans me reporter à la première, et, vérification faite, je vois que j'arrive , sauf des différences insignifiantes , aux mêmes résultats. L'avenir décidera si cette conformité ne doit s'expliquer que par l'obsession d'une idée fixe.
amrita-bandhu, «Fils de l'immortalité», ou tout au moins «qui
' A ceux qui ont été déjà cités ajoutez X , i Sg , 6 , cf. VII , 96 , 1 ; I, i6/i , 21, cf. IV, 5/1, 2; III, 23, 1 et V, 3, 4 ; VI, 70, 18. ^ Voir cocorc m, i, i4 ; 26, 7; IX, 74 » 4.
est de la race de Timmortalité». Voir ie précédent, p. i32-i33.
àmbara.
De ce que ce mot, employé une seule fois dans le Rig-Veda, et qui n'a en sanscrit classique que les deux sens de «ciel» et de «vêtement», semble opposé à parâvàt « éloignement » , VIII , 8 , i 4 , M. Roth et M. Grassmann concluent qu'il signifie M environs». C'est aller un peu vite. Dans la formule presque identique du vers I, 4 7, 7, où àmbara est remplacé par le nom propre tarvàça, ce nom ne s'oppose pas du tout à parâvàt II ne me paraît donc «pas nécessaire de trouver une opposition au vers VIII, 8, i4, et, comme il s'agit de dieux, je m'en tiendrais, au moins provisoirement, au sens de «ciel».
ambhrinà.
«Humide», selon M. Grassmann. Cette interprétation vaudrait mieux en tout cas que celle de M. Roth : « effrayant ». Mais si ambhrinà, comme substantif, désigne une cuve , soit une cuve à Soma , soit le nuage (d'où vâg âmbhrini «la voix du nuage»), il .est très possible que ce même mot se rencontre, au vers I, 1 3.3, 5, comme nom d'un démon représentant, au moins originaii^ement, le nuage en tant qu'il retient les eaux ( cf. Religion védique, II , p. 2 o 1 ).
àya,
11 s'agit d'expliquer la seconde moitié du vers X, 116, 9 : àyâ iva pari caranti devàyé asmàbhyam dha-
nadâ udbhidaç ca. M. Crassmann suppose pour ce passage unique un mot àya «voyageur». «Les dieux vont çà ci là comme des voyageurs. » Cela n'est pas bien intéressant, mais cela ne blesse personne, j'entends aucun de ceux qui croient qu'on peut tout se permettre avec le lexique. M. Ludwig hésite entre une correction ayà, qui donnerait un pronom pouvant rappeler en eflfet un nom précédemment exprimé, mais demeurant sans contraction devant iva, fait dont il ny a pas, je crois, beaucoup d'exemples dans la samhitâ, et la traduction uunablseszig»(?) de la leçon du texte. J'ouvre le dictionnaire complet, et je trouve àya « dé à jouer n. Or, nous voyons ici les dieux distribuant la richesse et vainqueurs, udbhiflas. Justement , dans un hymne de l'Atharva- Veda, IV, 38 , où les dés sont pareillement désignés, au vers 3 , par le mot àya, la victoire de l'Apsaras qui fait gagner au jeu est également exprimée, au vers 1 , par là l'acine bliid avec ûd. Dans un vers du Rig- Vcda, VIII, 68, 1, répithète udbhid est rapprochée de liritnû, qui paraît désigner principalement le vainqueur au jeu, soit dans le jeu proprement dit, I, 92, 10, soit dans le jeu des batailles (cf. n, i3, lo; VIII , 16,3, et certains emplois de kfità). Â coup sûr, ce ne sont pas les épithètes qui peuvent nous empêcher, dans notre vers X, 1 16, 9, de prendre àya dans le sens de « dé ». Sera-ce le substantif? Les dieux, qui font gagner des richesses, comparés à des dés? On connaît la comparaison des dieux avec des joueurs [Religion védique, lï, p. lyS et 238). Soit,
dira-t-on ; mais la comparaison avec les dés passe les bornes. C'est faire , selon l'expression d'un de mes critiques, la u caricature » du Rig-Veda. Ici, je m'eflFace, et je prie mes contradicteurs de se reporter aux Additions et corrections du grand dictionnaire : M. Roth y cite notre passage, sous le mot àya, comme un exemple du sens de « dé ». Je ne m'en suis aperçu moi-même qu'au dernier moment, et avec autant d'étonnement que de satisfaction. Mais alors, maître, vous reconnaissez donc qu'il y a bien quelques étrangetés dans le Rig-Veda?
àyahrstliwia.
Voir Religion védique, III, p. i2 3.
à-yâman.
Employé deux fois seulement, et au locatif, I, 181, 7, et Vâl,, 4,5, dans le premier exemple, opposé vi yàman : «non en route, à la maison», selon M. Grassmann; «non dans une expédition guerrière», selon M. Roth. La différence des deux interprétations est insignifiante. U est clair qu*un mol signifiant « marche » ou « voyage » peut à l'occasion désigner ime expédition guerrière; mais yâman n'a pas ce sens par lui-même , il ne pourrait le prendre qu'occasionnellement, en vertu du contexte, et, dans Je fait, ce sens ne s'impose nulle part. Toute la question, dans le cas qui nous occupe, est de savoir s'il désigne la marche des hommes ou celle des dieux-; car il se rencontre très souvent dans ce
dernier emploi , particulièrement pour désigner la marche des Maruts ou des Açvins (voir Grassmann, s. V.). C'est ainsi que M. Grassmann Tentend par exemple au vers X, 9a, i3 : iM açvinâ suhavd yàmani çrutam. Il m'est impossible de comprendre pourquoi il aurait un autre sens au vers 1 , 181, 7, adressé pareillement aux Açvins : yâmann àyâmah chrinalam hàvam me. Le suppliant des Açvins leur demande de récouter, qu ils soient ou non en voyage. L'une des deux allernatives est supprimée dans ie vers Val., 4,5, adressé à Indra : «Qu'il nous fasse ses dons sans faire de voyage. » Rien n'est plus fréquent que l'allusion aux voyages et aux séjours des dieux chez d'autres sacrificateurs qui les retiennent. Cf. plus haut l'article àtathà, A l'appui de cette interprétation, je citerai les mots yàma-hûti et yâma-hà^ signifiant, le premier «invocation au passage», le second «qui se laisse invoquer au passage». Justement, sur cinq emplois de ces deux mois , deux concernent encore les Açvins, V, 78, 9; VIII, 8, 18; 62, 6, et un, V, 61, i5, les Maruts : ce dernier, çràtàro yàmahûtishu y correspond exactement à la formule yàmani çrutam. M, Roth et M. Grassmann entendent, il est vrai, «appel au moyen de la prière», et « qui se laisse appeler par la prière»; mais c'est là un nouvel exemple de l'incroyable facilité avec laquelle ils multiplient 1<îs sens d'un même mot et prennent des sens métaphoriques, réels ou seulement possibles, pour des sens propres. Le sens dé «chemin », quoique mal établi pour jfirnan, n'est pas loin
de celuf de (cvoyagé», et les mots signifiant «chemin» désignent assez souvent par figure le sacrifice, chemin qui va de la terre au ciel. Je ne vois pas, quoi quen disent M. Rothet M. Grassmann, quune pareille interprétation soit nulle part nécessaire pour yàman; mais un autre mot, très proche parent de celui-là, yàma, doit être entendu ainsi au vers V, 3 , 1 a. Suit-il de là qu'on ait pu dire « appel au moyen d'un chemin » pour « appel au moyen d'une prière »? Je suis plus disposé que personne à admettre l'incohérence dans les figures védiques; mais ceci serait un pur non-sens. Au contraire, «invocation au passage» parait un sens excellent, et qui concorde avec l'interprétation donnée de àyâman.
a-yàs et a-yàsya.
Deux énigmes, que je ne prétends pas résoudre, mais dont M. Roth, suivi par M. Grassmann, ne me parait pas avoir donné non plus la solution par les sens .d'w agile » et d'« infatigable ».
La racine yas, à laquelle il rapporte nos deux mots, est extrêmement peu usitée dans la langue védique, et elle paraît n'y avoir d'autre sens que «houillonner, écumer». Dans la langue classique même, ce n'est guère qu'avec des préfixes, particulièrement avec à , qu'elle signifie « faire des efforts ». C'est pourtant de ce dernier sens que part M. Roth pour arriver, dans le grand dictionnaire, à celui d'à agile», et dans le dictionnaire abrégé, à celui d'« infatigable » , par l'intermédiaire de « qui ne fait
pas d'efforts ». L'étymologie soulève donc des difficultés, même pour le sens. Quant à la forme, passons sur la longue : mais comment un mot a-yds, forme de la racine yas, aurait-il pu faire à l'occasion deux syllabes de cette longue, ainsi que Tadmet M. Grassmann pour résoudre les difficultés métriques des vers I, 167, à, et VI, 66, 5?
Laissons là les interprétations étymologiques, et étudions Femploi du second mot. C'est le seul qui se rencontre ailleurs que dans les hymnes, et il est alors le nom d'un rishi de la famille des ÂAgiras. M. Roth a remarqué qu'il peut s'expliquer également comme un nom d'Âàgiras dans deux des six passages du Rig-Veda oii il figure, aux vers X, 6y, 1; 108, 8. C'était trop peu dire. Dans l'hymne I, 62, où il se rencontre au vers y, les Angiras jouent un rôle aussi important que dans les hymnes X, 6y et 1 08, et un quatrième passage, X, i38, d, appartient à un hymne dont le début mentionne également d anciens prêtres, compagnons des exploits d'Indra, qui ressemblent fort aux Angiras. Quatre exemples sur six : voilà des coïncidences bien étranges, si elles sont fortuites. 11 est vrai que, dans tel de ces passages , le mot peut paraître désigner Indra , comme il le désigne certainement au vers VIII , 5 1 , 2 , comme il désigne Soma au vers IX , 44 , 1 , et j'ai moi'-mème supposé [Religion védique, II, p. 292 , note a) qu'il désignait Brihaspati au vers X, 67, 1. Mais Brihaspati n'est-il pas constamment appelé àfigirasà (Grass*mann, s. v.)? Indra, I, 100, 4; i3o, 3, et Soma,
IX, 107, 6, ne reçoivent ils pas \e nom d'an girastama? Il semble donc possible que ayàsya ne soit, daiis tous ses emplois védiques , qu une sorte de synonyme diàhgiras ou A'ângirasày attribué tour à tour à différents personnages divins.
Mais alors ayà$ ne serait-il pas lui-même un nom propre, qui aurait donné le dérivé patronymique ayàsya y comme àngiras a donné âhgirasà? Cette hypothèse n'est peut-être pas non plus inadmissible. Sur seize emplois, le mot ayâs est appliqué neuf fois aux Maruts, une fois peut-être à leur mère, VI, 66, 5, deux fois a des taureaux qui pourraient bien être encore les Maruts, IX, Ai, 1 et l, i54, 6, deux fois aux flammes d'Agni, III, 18, 2 ; IV, 6, lo, la seconde fois avec comparaison de ces flammes aux Maruts. Restent deux passages, qui nen font qu'un puisqu'ils se rencontrent dans deux vers successifs d'un même hymne, IX, 8g, 3 et 4; le mot y est appliqué à Soma , qui reçoit également , ainsi qu'Agni , un autre nom des Maruts, Rudra. D'une façon générale, il feut reconnaître que beaucoup de noms propres védiques ne sont pas exclusivement réservés à un seul personnage ou à un seul groupe de personnages. Celui-ci semblerait être surtout un nom des Maruts, qui sont, sftrec les Angiras* les sacrificateurs mythiques par excellence, en sorte qu'un dérivé de l'un de leurs noms animait pu être confondu avec le dérivé d'àngirasy ângirasà. Je ne trouve rien de mieux à dire sur cette question très obscure.
à-yukia.
Le sens d*(( inattentif, sans piété » ne se rencontre pas dans le Rig-Veda. Au vers V, 33 , 3 , il s agit des chevaux d'Indra qui ne sont pas attelés tant que ia prière n'est pas faite. Mon interprétation est conforme à celle de M. Ludwig : c'est d'aiUeurs une image banale.
à-yudhvin.
Le prétendu nominatif àyudhvi est, en réalité, un gérondif, dont l'orthographe exacte serait àyuddhvu M. Rolh a corrigé dans le dictionnaire abrégé sa première analyse, qu'avait acceptée M. Grassmann.
a-yodàhri.
D'après le contexte (iva) ,1,32,6, non pas a mau* vais combattant » , selon la première interprétation de M. Roth, acceptée par M. Grassmann, mais, selon la correction de M. Roth dans le dictionnaire abrégé, «invincible)} ou, plus exactement, «qui ne trouve pas de combattant (osant se mesurer avec lui) ».
àyO'hata. Voir Religion védique , II, ^. 86.
ar.
Cette racine a deux sens principaux, «se mettre en mouvement», et «être adapté, agencé».
Ils appartiennent tous les deux au thème d'aoriste
âra, ara, tant à l'actif qu'au moyen. Le premier se rencontre, par exemple, modifié parle préfixe ûd en celui de «s'élever, sortir», au vers IV, 58, i (actif), et au vers X, yS, 2 (moyen). Le second se rencontre, changé par le préfixe nU en celui d'aêtre séparé , privé de » , au vers VH , 5 6 , 3 1 ( actif) , et , au contraire , renforcé parle préfixe sàm au vers IV, 1 9 , 9 (moyen). Le thème daoriste âr, ar, et le thème du parfait donneraient lieu aux mêmes observations.
Le thème de causal arpaya a aussi les deux sens correspondants, «mettre en mouvement», par exemple au vers J, 11 3, Ix (avec le préfixe prà), et «adapter, agencer», par exemple au vers I,,
En dehors du causal, les sens actifs de «lancer» ou d'« agencer» n'appartiennent qu'aux thèmes de présent iyar, fino, et rinva, et ils n'appartiennent pas indifféremment à ces trois thèmes.
Le premier du moins n'a que le sens de « mettre en mouvement » avec le sens neutre correspondant de «se mettre en mouvement» (par exemple, aux vers IV, 45, 1; VII, 68, 3, et I, i65, 4, opposé à IV, 17, 1 2), et diverses nuances de ces deux sens
dont M. Grassmann compte jusqu'à neuf^.
^ Ce qai est ainsi lancé le plus souvent , c*est Thymne , la parole sacrée , 1 , 116, 1 , comparée à un navire que fait avancer le ramear, IX, 95, a ; II, 4a, i« Ou bien ce sont les présents des dieux, que eeux-ci envoient aux hommes en les poussant comme les nuages, VI, il 4 1 la. Indra lance aussi, c'est-à-dire déploie, sa propre force, IV, 17, ] a , cf. X, 76 , 3, comme Soma fait jaillir son propre flot,
J. As. Extrait n*' 17. (i883.) 10
Le tiième wtm a a\\ contraire les deux sen3 principaux de id racine ar, soit actifs, soit neutres. On dit dhûmàm rinvàn , VII , ti , i » comme iyaHi dhûmàmf X, /i 5, 7, du feu qui élève sa fumée, et aussi, au neutre, ihâmà ri^vati , VI, 2, 6. Mais, d autre part, le même thème exprime, avec le 3uffîxe Mm, la fo* brication d'un char, IH , 2 , 1 , proprement Tu pgeo*çement», Tunion de ses parties, et, inversement, avec les préfixe^ vi et àpa, Tw ouverture » , le «dAagencement y) des portes, I, 128, 6; IX, 10, 2, J^jO thème riiyva n étant qu un développement de la forme faible du thème rmo, les deux sens peuvent être, à priori^ attribués également à cçlui-ci : cependant, il pe me semble pa^ établi qu il ait eifectivement, daqs aucun des passages duRig-Veda où il se rencontre, un sens autre que celui d*«« agencer » , plus ou qooins modifié par les divers préfixes auxquels il est joint
Eu effet, au vers V, 74 , 5 , la forme i jvive peut s entendre en ce sens que le protégé des^ Açviikii rajeuni par eux, «fixe sur lui^mâme le désir de la femme». Le ver3 VU, 8, 3, est obscur; xom si ^vçidhâ nn, eomn^e je le crois, d autre signifio«ti(Ml que çellç de q nature, essence», il me semble ^pie le s^ul sens possible 4^ kàrn a svadhàm rinavaljL tsti malgré Ten^ploi de fpctif, u quelle nature t'eMu
IX, 68, 5. Ayep le préfixe ad, ie présent {yurti exprime, au neiitiv, le lever de h {pmière (repré^nlée par Sow*), IX, 6B, g, fiC |V, 1 , 1 7 ; V, 3i , 6 ; Vil , 34 , 7, et activement l'Qpëratiow du 3ole3 ^, avec son rayon, fait ieyer le n)oq4<', X, 37, 4i cf. i^o, 9, 9U eiN core relie çlc Spma qui , avec les vent>i soulève U mer, IX, 34 , 4*
i Mil >
adaptée? quelle forme as-tu prise?». Au vers I, 35, 9 , ahhi rinoti a peut-être un sens analogue à cdui de à finoiis VIII , 2 4 . 6 ; il signifierait « emplit » ou plutôt « couvre rt le ciel d une vapeur noire » cf. 1 , 1 64 « là: Savitar est le dieu de la nuit aussi bien que du jour. L'expression rinàr apà}jL ne se rencontre que trois fois : dans une formule répétée deux fois , 1 , 176, 9, etVI« 20, 12, où il est question de Theureuse traversée des eaux par Turvaça et Yadu, grâce au secours dlndra, et la troisième fois, I, 176» 2, précisément dans Tun des deux hymnes où se rencontre celte formule. Ne serait-il pas plus naturel de la traduire « tu as fixé , c'est-à-dire arrêté les eaux » que « tu as fait couler les eaux »? Au vers V, 3 1 , 8 , une autre formule du même mythe porte : a tu as apaisé, àramayas, les eaux». Ce n*est pas tout. Dans un autre passage où il est question de « traverser les inimitiés », I, 1 38 , 2 , nous retrouvons notre thème jmo avec les «inimitiés)) comme régime, et il est bien tentant, au lieu dy introduire le sens de « blesser D les ennemis, d'entendre simplement que le dieu les «arrête». Ajoutons aussi qu'au vers I, 61, 1 1 , où Indra fait pareillement un gué pour fun de ses protégés, Turvîti, nous trouvons Texpression ranta sindhavàfi, que M. Roth. a proposé [Zeitschrift de Kuhn , XX) de traduire « les rivières se sont apaisées )) » en cherchant dans ranta une syncope de ramdnta; la forme pourrait , d après les observations qui préoèdent, tirer le même sens de la racine ar, et rien n'empêcherait d'étendre ce sens aux formes nmte^
rania des vers VU, 36, 3; 89, 3, que M. Roth expliquait [ihid.) par la même syncope.
Quoi quil en soit, le sens d'« agencer» n appartient pas au thème de présent iyar (non plus qu'à Imtensif a/-ar], et, en dehors du présent et du causal, les formes de la racine or paraissent n avoir que le sens neutre. J ai cru utile de constater ces faits , qui ont été négligés par M. Roth etpar M. Grass* mann.
aram-hjit, àrarp^-kriti.
Dans ces mots, comme dans les locutions composées des formes personnelles de la racine har avec ladverbe àram , je crois qu à l'idée de a préparer » le sacrifice, ou de «servir» un dieu, s ajoute, conformément au sens reconnu de àram dans ses autres emplois , Tidée d accomplir ces actes « d*une façon suffisante » ou « comme il convient», en un mot, de
façon à satisfaire le dieu. On comparera en particulier les vers VU, 29, 3, et X, 63 , 6, avec I, 70, 6.
àranya.
Sans contester Tétymologie qui rattache ce mot à àrana, je lui donnerais déjà dans le Rig-Veda son sens ordinaire de « bois , forêt » , qui me paraît nécessaire au vers I, i63, 11 : voir Religion védique, I, p. 272.
oratnL
Le sens de « coin » a été imaginé pour expliquer un seul passage , X , 1 60 , ^ , où se trouverait en outre
une combinaison unique de la racine dhâ avec le préfixe nis. On peut juger par là du degré de vraisemblance de rhypo thèse. Pour le vers VIII, 69 , 8, M. Grassmann admettait dans son lexique le sens connu de « coudée )> : il y substitue dans sa traduction celui de « barrière ». Rien n'est plus commode que ce système d'interprétation. Or, il s'agit bien, en eflFet, dans ce dernier passage, d'un obstacle à écarter pour atteindre un but; mais ce n'est pas une raison pour admettre qu'un mot signifiant « coudée » prenne ainsi tout à coup le sens de a barrière ». Le mot de l'énigme me paraît être donné par le vers XIX , 57, 6, de rAlharva-Veda, sorte d'incantation par laquelle on éloigne le mal en l'excluant d'un espace limité à neuf coudées. Les coudées dont il est ques* tion au vers VIII, 69, 8, suggèrent pareillement fidée de quelque cercle magique dans lequel s'enfermait l'ennemi , et qu'Indra a rompu. Dès lors il semble tout indiqué de chercher dans le mém^ ordre d'idées l'explication du vers X, 160, 4, où Indra tire vengeance du riche qui lui refuse le sacrifice de Soma : nir aratnad maghàvà iàm dadhâti dcr vient clair si l'on réunit les deux premiers mots en un composé en supprimant Tun des deux accents; nir-araini ou nir-cu'atni (Whitney, $ i3io) sera l'espace situé ((hors des coudées», hors du cercle où Timpie se croit invulnérable ; Indra l'y place , c'està-dire en somme le tire hors de son abri pour le frapper.
Quanta la correction qui substitue aratnad à ara-
tad au vers V, a , i , elle ne me parait donner rien de bon. J*ai donné une explication de ce passage sans aucune correction dans ma Religion védique^ II, p. 87. L'objection tirée de la métrique paraîtra assez faible si Ton remarque que le deuxième pfida du vers 7 du même hymne présente la même irrégularité.
à-radhca.
Je suis ici avec M. Grassmann contre M. Roth : ra* àhrà me parait signifier, non pas c( pieux » ou a obéissant » , mais « abattu » (le vers II , 1 2 , 6 , en particulier, . semble décisif); le sens de à-roâhra sera donc, non pas « désobéissant » , qui lui conviendrait du reste très mal dans ses deux seuls emplois, VI, 18, &, et 6a, 3, mais «qui ne se relâche pas, infatigable». Dans le second passage, cette épithète est donnée au voyage des Âçvins; mais les chemins des dieux ne sont-ils pas, au vers VII, 76, a, appelés infatigables (voir plus haut àm(vri}ï(xi)f L'épithète qui conviendrait aux voyageurs est, par hypaliage , trans^ portée au voyage ou au chemin.
] . arà-maii.
Selon M. Roth, dans le dictionnaire abr^, serait adjectif aux vers X, 9 a, à et 5 : cette hypothèse parait d'autant plus étrange que le nom de la déesse Aramati est précisément accompi^né, dans ce passage, de ses épithètes ordinaires, mald^ V, 43. 6-, VII, 36, 8, ^ipàmyasi, X, 64, i5. Dans le
grand dictionnaire, le même emploi était attribué au vers VIII , 3 1 , 12, sans grand profit, même pour la commodité de Texpiication ; il y a là une énumération de personnages divins comme au vers X, 92 , 4. Quant au sens étymologique du nom d'Aramati, i} parait être « prière convenaUe , parfaite » ; cf. par exemple, II, 5, 7.
« Qui ne se repose pas. » A supprimer. M. Roth cite sous ce chef dans le dictionnaire abrégé le vers VIII, 3i, 12, dont il a été déjà question dans l'article précédent, et le vers II, 38, 4, pour lequel il y a accord entre lui et M. Grassmann. Mais rien n'oblige à y faire de aràmali une épithète de Savitar : j'ai déjà protesté contre ce dédoublement du mot aràmati dans la Revue critique, 18 décembre 1876, p. 387.
àram-i$h.
A supprimer. La correction ia^amishe pour àram ishe, Vm, 46 1 17, ne tient pas compte de Taccentoation du verbe suivant, stàvâmahe, et, de plu», elle carée un mot, non seulement inconnu y mais qui ne rappdle aucun emploi analogue des éléments dont on le compose. Dans ces conditions, je juge plu« prudent de m'en tenir au texte. La racine ish a pu y être employée dans le même sens qu'au vers VIII> 4& , 2 7 , par exemple , pour exprimer l'élan du chantre
vers les dieux : ras serait, un datif. On obtient ainsi une antithèse entre dram ishe etaramgamàyd,cL VIII,. 81, 26 et 27.
aràra,
L'étymoiogie que je préfère est celle qui rattaché ce mot à la racine rà «donner» [a-ràru, cf. yag^a, et pour l'accent, a-mitra, a-vtra) : il ny a pas de désignation plus commune des ennemis, les démons compris, que celle qui en fait des «avares». Cf. àrarivas.
à-râtt
Il semble incontestable que ce mot, signifiant proprement « avarice, absence de libéralité » , désigne quelquefois dans leRig-Veda , par exemple au vers V, a, 6, comme il désigne certainement dans TAtharva-Veda, Tavarice personnifiée en un démon. Mais le nonîbre des passages où ce sens, ou plus généralement celui d'« ennemi » , parait s'imposer, est assez restreint. Au vers II, 23, 5, par exemple, àrâr tayaSy placé entre les abstraits àwiJiaSy daritàmj et le concret dvayâvinas, peut s'interpréter comme les premiers aussi bien que comme le dernier. Quant au sens abstrait de « mal , soufirance » , que M. Grassmann ajoute à celui de « malveillance d , proprement « avarice » , et qu'admet aussi M. Roth , je ne vois pas lombre dune raison pour l'introduire aux vers D, 35, 6; y, 53, ilx. Au vers IX, 79, 3, M. Grasstnann, dans sa traduction, na pas remarqué que
arirhi shah, vriko hi shâfi, sont des parenthèses, cf. VI, 5 1 , ilx, que la phrase présente une forte ellipse «garde-nous de», et que la formule a pour objet d'écarter à la fois la malveillance du dieu et celle des hommes, cf. II, y, 2. Les citationsdes vers VIII, /i8, 3, et X, 3&, i4, ne s'expliquent que par des lapsas que M. Grassmann a réparés dans sa traduction (pour le premier, il se contredit dans le lexique même). Reste le vers IV, 4*, à : yô no àrâtim samiihàna cakré : mais l'emploi du moyen n'indique-t-il pas précisément que ïàrâti est chez fennemi, et non che2 sa victime , que c est la « malveillance )> et non la «douleur»?
ari.
M. Grassmann rapporte à un seul et même mot les formes que M. Roth range sous deux mots supposés distincts, par Tétymologie comme par le sens, ùr-i «fidèle» (adj. ou subst.) , de la racine ar, et a-ri «ennemi» (adj. ou subst.), proprement «qui ne donne pas » , de la racine rà. Il explique les deux sens opposés, ou plutôt les trois significations primitives, qu'il attribue au mot unique , par l'idée commune de tendance, d'effort : i"* vers les dieux, d'où «pieux»; i"* vers la richesse , d'où « avare » ; 3** vers un ennemi , d'où «ennemi» : d'une racine exprimant une idée plus ou moins vague de mouvement , on peut faire tout ce qu'on veut.
Je n'admets également qu'un seul mot ari; comme le fait remarquer M. Grassmann, l'identité de décli*
— tf ( 154 )••-•- —
naison dans les deux sens les plus éloignés Tun de Tautre est un premier et puissant argument en faveur de cette solution. Mais les formes caractéristiques de cette déclinaison , comme aryàs pour le génitif s\n* gulier, le nominatif et faccusatif pluriel, suggèrent plutôt fidée d'un i radical, comme dans gana-çriyaSf que d'un thème en i. On sait que les racines en à ont une forme faible en î, ou i; d'autre part, et sans remonter à la racine , on peut remarquer que le mot rai «richesse» a une forme faible ri qui se trouve dans le composé brihàdr-ri, I, 5y, i. Est-il donc im* possible d'expliquer les difiPérents emplois du mot ari par un composé d'à privatif, soit avec la radne râ « donner » , soit avec le mot ri « richesse » ?
Pour répondre à cette question , il faut passer en revue ces emplois et les préciser. Gomme il existe en outre un mot aryà auquel M. Roth et M. Grasamann donnent le sens de « bienveillant » ou a pieux » , et dont le nominatif masculin singulier, aryàs ^ pourrait dans certains cas, selon la remarque de M. Grassmann lui-même , être confondu avec l'un des cas en as du mot ari, je comprendrai dans cette revue tous les emplois de la forme aryàs , sans exception. Nous aurons afiPaire ainsi à près de cent passages. Or il n'y en a guère qu'un tiers où j'accepte l'interprétation de M. Grassmann^ et ceux-là sont, à deux ou trois exceptions près, des exemples du sens d'u ennemi» ou (( impie » , c'est-à-dire que sur la question de la répaiy
^ IXaprës !e lexicpe : ma tâche est longue , et je ne puis perdre mon temps à vérifier sans cesse la traduction.
tition ou même de Texistence des autres sens, je ne suis presque jamais d accord avec lui.
Je vais mettre sous les yeux du lecteur les pièces du procès, et je le ferai d'une façon moins abr^ée que d'ordinaire, de façon qu*on puisse juger, sans être obligé de recourir chaque fois aux textes, du degré de confiance que méritent les classements de M. Grassmann.
Commençons par la forme équivoque aryàs. Elle entre dans un certain nombre de formules toutes faites que M. Grassmann défait le plus souvent sans le moindre scrupule. Exemple :
«Un dieu donne à ses favoris les vaches, et plus généralement les richesses de fennemi ou de Timpie. »
1 , 1 a 1 , 1 5. à no bhaja maghavan gàshv aryàh, 1 , 33 , 3. sàm aryà gâ ajati yàsja vàshli, V, 2 , 15. açatrv àryàlj. sàm ajàti védah.
I, 8i, 6. yô aryô martabhôjanam parâdâdàti dâçûshe. Ibid., 9. antàr hi khyô jânânâm aryô védo àdâçashâm téshâm no véda à bhara,
Vin, 24^ 22. ar^'ô gâyam màmhamânam vi dâçûshe,
IX, 23, 3. i pavamâna no bharâryô âdâçusho gàyam, IV, A, 6. dyamnàny aryà vi dnro abhi dyatU,
X , i g 1 , 1 . sàm-sam id yavase vrishann àgne viçvâny aryà * rf. . . sa no vdsûny d bhara,
IXi, 61, 1 1. end vip)àny aryà ' d nyumndni minushànàm — * sishâsanto vanâmahe.
Vlir, 21, 16. dripid cid aryàh prà mriçâbhy d hhara. (Cf. tV,3i,3.)
» A rablatif.
> Id.
Le troisième passage, le sixième, le septième, le huitième et le onzième et dernier sont seuls classés exactement par M. Grassmann. Dans le dixième, ii cherche un nominatif pluriel de ari, avec le sens de « pieux », et dans les cinq autres ^ un nominatif de aryà.
« Les richesses, la gloire , les forces du fidèle ou du dieu lui-même dépassent celles de Timpie ou de lennemi » , proprement « dépassent l'impie » , ou « le fidèle dépasse les richesses de Timpie, dépasse Timpie par ses richesses » , etc.
VL 20, 1. dyaûr nà y à indrâhhi hhûmàryàs tas^kaà ray^ çàvcuà pritsû jànân,
VL 36 , 5. » ' . yô davoyûr dyaiir nà bhdmâbhi râyo aryà^,
X, 69, 3. abhi shv àryàh. paûmsyair hhjavema dyaàrnà hki' mim girâyo nàjràn,
IV, 16, 19. dyàvo nà dyurruiaîr ahhi sânto aryàJ^.
X, 76, 3. vidâd dhy àryô abhibhûti paumsyam.
II, a3, i5. brihaspate àti yàd aryà àrhâd, . . tàd osmittL crâvinam dhehi citràm,
VI, A71 9* ^à nos târîn maghavan râyo arycû^.
1 , 169,6. àdha yàd eshâm prithubadhndsa étàs iîrthé nâryâi. padmsyâni tasthûf^,
M. Grassmann classe exactement le second, le troisiètne et le quatrième passage. Dans le premier, il donne uryAs^ [dans le même sens d'ennemi) comme régime à rayis, qui est au contraire la richesse du
^ En reconnaissant que pour trois d*entre eux son interprétatHA est douteuse. En réalité ii D*y a de doute possible que pour ceux qui traduisent chaque passage isolément sans tenir compte de Tanalogie des formules.
' Ce mot est en réalité un accusatif pluriel construit parallèlement hjànàn. (Cf. plus bas, p. iGo).
fidèle : cest un simple lapsas. Mais, ce qui est plus grave, il méconnaît complètement lanalogie des quatre derniers passages avec les premiers. Il est vrai que les deux derniers présentent des difficultés de construction. Mais ce nest pas résoudre ces di(&cultes que de chercher dans le premier un nominatif de aryà, sauf à inventer ensuite^ un sens d « ennemi >> pour expliquer ce mot auquel on n'attribuait que les sens de u bienveillant >> et de « piem » , et de donner, pour expliquer le second, un sens nouveau à la fois à ari et à paàmsya a les troupes du guerrier ».
Il me paraît évident qu'au vers VI, 67, 9, un verbe au singulier est construit avec un sujet au pluriel comme aux vers I, 91, 19; 16a, 8; 9; i6. Dans ces derniers passages , il est vrai , le sujet pluriel est neutre : mais peu importe. Il ne s'agit pas d attribuer à la langue védique une règle de construction particulière à certains cas, comme celle du verbe avec un pluriel neutre en grec, mais de constater simplement que f anacoluthe duvei*s VI, 47, 9 (car c*en est une) , n'est pas isolée. Le sens est donc : «Que les richesses de Tennemi ne nous dépassent pas » , c'est-à-dire « ne dépassent pas les nôtres ».
Le vers I, 1 69 , 6 , où Ton retrouve la racine ter, comme dans le précédent , et le mot paàmsya , comme aux vers X, 89, 3 et 76, 2, parait bien devoir s'expliquer dans le même ordre d'idées. Or il suffit pour
^ Dans la traduction.
ceia d'admettre que le substantif tirtlui, proprement «action de franchir», au lieu de prendre son régime au génitif, comme au vers I, ^6, 8, par exemple» la pris à Taccusatif , ainsi qu il arrive quelquefois pour lès noms abstraits (Whitney, 271 h. et 37a). Lesi montures des Maruts «dépassent la force de Tennemi » ou « de Timpie ».
Au vers X, 76 , 2 , M. Grassmann ne voit pas que aryàs est un accusatif pluriel dépendant de aUiibhâii (cf. la même construction avec abhibJiA), et il en fait un nominatif de aryà. Au vers II , 2a , 1 5 , ii eA fait (dans une correction !) un génitif singulier signi^ fiant « pieux » : je renonce à comprendre.
On peut rapprocher des ditTérentes formula ^diées jusqu'à présent « les prospérités de fennemi » ou « de Timpie » , exprimées par les mots :
aryàh pusktàni , II, 13, 4aryàl}. pushfis, ibld., 5.
aryâh pashtésha , X, 86, 1.
myô vàpashtimàd vàsu, ibid., 3.
Les deux premiei^s passages sont classés eofjàc^ ment par M, Grassmann; mais dans les deux autreSt il donne ik an le sens de «pieux». (Voir Religion vé-r^ dique, II, p. 271, note 3.)
« Le combat de Tennemi » ou « de Timpie ».
I, 73, 5. sanéma vàjaqi, samithéshv aryàh.
IV, 20, 3. tvàyà vayàrii aryà âjimjayema, ÏV, 24, 8. dïrghàm yâd âjim abhy âkhyad aryâh. VII, 56, 2 2, trâtâro bhûta pritanâsv aryik*
Faute d*avoir remarcpé cette formule, M. Grassmann sest vu réduit à faire de la forme aryàs un nominatif pluriel , épithète du sujet , avec le sens de « pieux » dans les deux premiers passages. Ce sens ne convenant pas au quatrième, où le sujet est «les Maruts » , il la changé en celui d\( actifs » , assez vague pour n être plus embarrassant. Pour le troisième, U a eu recours à son nominatif de aryà, très commode toutes les fois que le sujet ei$t un dieu.
«iLes faits et gestes, éva, de Tennemi)) ou ude f impie »,
IV, a , la. padbhifi paçyer àMhatcul aryà évaih. . VI, 5lf a. ahhi caskte $iro aryà rvôt*
Le soleil observe les actes de Timpie, et Agni observe les impies, mystérieux dans leurs actes. Il est difficile d'imaginer deux formules plus semblables. Cela n empêche pas M. Grassmann de donner à ari, au vers VI, 5i, 2 , le sens purement imaginaire de « mobile » , et d'introduire au vers IV, 2 , 12, son éternel nominatif de aryà.
« Les malveillances de Fennemi » ou u de Vimpie ».
VI, 16, 37. tàranto aryà àràtlr vaiwànio tvjô àrûiU^^
VI, 48, 16. aghà aryà àrâtayah,
VI, 59, 8. M
VU, 89, 5. aghàny aryà vanûshâm ârâiayaf^.
VIII, Sg, 3. nyjàrâtî ràrâvnâm viçvâ aryà àrâtï^,
X, i33, S. vi shû viçvâ àrâtayo 'ryà naçanta no dkfyai.
Dans tous ces passages , M. Grassmann reconnaît le génitif du mot ari dans le sens d'» ennemi » ou
— hf.( 160 )•« —
d'(( impie». Mais il explique autrement les suivants:
IV, 5o , 11. jajastâm aryô vanûshâm àràtïi.
VII, 97, 9. Id.
IX, 79, 1. vi ca nàçan na ishâ àràtayo 'ryè naçània sànishanta no dkiyah.
Dans le dernier, aryds signifierait bien toujours «impie», mais serait un nominatif pluriel : or la construction àràtayo 'ryàh y paraît plus facile encore que dans le passage correspondant de la première série , X , 1 3 3 , 3 . Dans les deux premiers , tuyàs serait un accusatif féminin pluriel se rapportant à (inlfi^. Je ne puis admettre une explication qui sépare des formules aussi analogues que celle-ci et celle du vers Vn, 83, 5. Mais là, aryàs pouvait porter sur oghAni, comme au vers Vil, tii, 9, àbhttim aryô vandshâqi çàvâmsi, il porte sur abhttim, et ici il ny a que àrâtîljL, qui a déjà son complément vanûshâm? Acda je répondrai qu il n y a rien de plus fréquent dans la langue védique que les constructions appositives, même celles dun singulier et dun pluriel « comme on peut le voir par les exemples suivants empruntés à notre sujet même :
I, 81 , 9. antàr hi khyô jànànâm aryô védo àdàçttshâm, Vill ,1,4. VI tartûryante magkavan vipaçcito 'ryô vipo je" mnâm,
X, 37, 19. sUhakty aryâfj, pràyugd jànànâm^.
Car il ne senibie pas que jdna soit jamais construit
^ VS. VI, 20, If plus haut, p. i56, n. a.
avec un génitif comme on peut admettre que lest jàmman, par exemple, dans le passage suivant :
X , 89 , 3. vi yak prishthéva jcuiimâny aryâ indraç cikàya, (Cf. IV, 2, 11.)
De plus , la construction de deux génitifs dépendant Tun de Tautre est assez rare dans le Rig-Veda, et j'ai peine à croire qu'une pareille construction ait pu devenir une formule consacrée. Il serait inouï surtout qu'on eût dit dans le troisième passage « les générations des races de l'ennemi ». Enfin , nous avons l'équivalent de la construction parallèle de deux génitifs, l'un singulier, l'autre pluriel , dans la formule suivante , où le premier est remplacé par im ablatif avec d\ et qui par conséquent ne laisse place à aucun doute.
IX, 61, 11. eiiA viçvàny aryà à dyumnâni mdnashânâm — suhâsanto vatiâmahe.
Cet exemple fait mieux comprendre le caractère des constructions précédentes , dont le terme d'apposition ne donne qu'une imparfaite idée. La vérité est que la phrase védique a l'hfiJeine courte et procède en quelque sorte par soubresauts successifs. Il faudrait des virgules pour en représenter la marche , et ces virgules occuperaient souvent une place assez inattendue, par exemple, au vers I, 81, 9, cité plus
^ Si Ton faisait de à un préfixe à construire avec vanâmahe, aryés pourrait être pris comme un génitif, mais personne sans doute ne songerait à le faire dépendre de mAnnshânâm,
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haut : antàr hi khyà jànànàm, aryô védo, ddàçushâm. Apres jànânâm, il y a un arrêt, marqué d ailleurs par la fin du pâda, et séparant le génitif du mot védas dont il doit dépendre; puis la phrase, qui n'a pu aller d'un bond jusqu'à ce mot, recule en quelque sorte pour reprendre son élan , c'est-à-dire répète ie génitif sous une autre forme en le joignant cette fois à védas, aryô védas; mais elle n'a pas encore en deux étapes fourni sa course entière; elle s'y reprend une troisième fois, et atteint la fin du second pâda avec un troisième génitif, àdàçashâm. Si l'on ne sait pas suivre cette allure saccadée, si fréquente dans les hymnes, on s'expose à faire bien souvent fausse route. Relevons, à propos des passages cités accessoirement , deux nouvelles inconséquences de M. Grassmann : il fait de aryrb, aux vers X, 27, 19, et 89, 3^ un nominatif de aryà. Cette interprétation sembla d'autant plus étrange pour le premier de ces passages, qu'il a reconnu le sens d'à ennemi » ^ dans un passage absolument analogue :
V, 33 , 2 . prâryàh sakshi jânân,
(( Mépriser l'ennemi » (la racine çardh avec le génitif).
Vil, 21, 5. sa çardhad aryô vîshunasyajantôh. Vif, 34, 18. prâ rayé yantu çârdhanto arydî^.
M. Grassmann reconnaît bien la construction (Lb çardh avec le génitif, mais il ne l'applique qu'à vlshu—
^ -£n faisant d'ailleurs de aiyàs un génitif. J'en fais im aociuaftî^ pluriel , conformément aux observations précédentes.
nasya jantàh , et méconnaît de nouveau la construction des génitifs parallèles; il explique d ailleurs aryàs parie nominalif singulier de aryà, dans le premier passage , et par le nominatif pluriel de ari « pieux » , dans le second.
((Les invocations, les sacrifices» ou même «les richesses (représentant les offrandes) de Tennemi». On invite les dieux à n'en pas tenir compte ou même à anéantir ces prières, considérées comme des incantations perfides :
IV, 29, 1. (à indra yâhi) tiràç cid aryàk sâvanà pu-
•ëfii.
VIII , 55 , 13. tiràç cid aryâli sàvanà vaso gahi.
VII, 68, 2. tiré aryà hâvanâni çratâm nah.
VI, i4, 3. nânâ hy àgné 'vase spàrdhante râyo aryâh^.
Ces quatre passages sont classés exactement par M. Grassmann ; mais il méconnaît fanalogie qu'ont ivec eux les suivants :
VIJI, 54, 9. viçvân aryà vipaçcitô 'H khyas tdyam à gahi.
X, 27, 8. hàvà id aryà ahhitah sàm âyan hiyad âsu svâpatiç ihandayâte,
VJII, 1, 4. vi tartûryante maghavan vipaçcitô 'ryô vipojâ- •mnâm — ûpa kramasva . . .
IV, 48, 1. vihi hôtrà âvïtâ vipo nà râyo aryâh^.
Vllf, 52, 7. àstrinâd barhànà vipo 'ryàh.
III ,43,2. à yâhi pûrvir àti carshanir an aryà âçisha ûpa *iû hâribhyàm,
VIII, 34, 10. à yâhy aryà à pari,
* Cf. ci-dessous, VIII, 1, à (et 3); X, 27, 8, dune part, et IV, 48, 1, de Tautre.
* c Goûte les offrandes cpie tu n*as pas encore goâtées, et non les prières, les richesses (les offrandes) de Tennemi. »
Dans le cinquième, M. Grassmann veut retrouver encore un nominatif de aryà, H fait de aryàs une épithète de âçishas dans le sixième, et le construit également comme un accusatif pluriel dans le septième , sans tenir compte de à pari. Dans les quatre premiers, ari, selon lui, signifierait a pieux», et j avoue qu'on pourrait en effet expliquer isolément les trois premiers en appliquant ce mot aux prêtres rivaux; mais la même interprétation ne serait guère possible pour le quatrième, ni pour les trois premiers passages cités plus haut, qui sont décidément trop brefs pour suggérer Tidée daa^e* prêtres, et je trouve peu scientifique, en présence de l'analogie incontestable des formules , d'admettre ici ce qui ne peut être admis là.
Je crois qu'il faut encore chercher dans le même ordre d'idées l'explication du passage suivant, où- M. Grassmann voit un accusatif pluriel de ari dans le sens de « pieux » :
IV, 2,18. màrtànâm cid urvàçïr akripran vridhé cid arydk
ûparasyâyàh \
D un façon générale , « Triompher des attaques , de la puissance», etc., ou, ce qui revient au même d'après les passages qui viennent d'être étudiés en dernier lieu, «des prières de l'ennemi ». M. Grassmann classe exactement les passages suivants :
* Avec hyperbate, ûparasyâyàh portant seul sur vfiWA^^ tandis qae (uyàh (léprendrait de urvàçih en même temps que màrtànâm* (Cf. p. 160.)
VI, i5, 3. aryàlf, pàrasyântarasya târashah, X, 1 15, 5. Id,
VI, a4, 5. aryô vàçasya paryetâsti,
VU, ^8, 3. viçvànaryà uparâtâti vanvan.
Ibid. aryàJf, — çàtror mitathyd krinavan vi nrimnàm,
VII, 6o, 11. stkshanta manyum maghàvâno aryàh,
VIII, 49, la* tàranto aryà àdîçah,
X, 116, 6. vy àryà indra tanuhi çrâvâmsy ôjaj}, sthiréva ikànvano 'hhimâtîlf, ^ X, 4a V 1* vâcd vipràs tarata vdcam aryàh.
Mais il fait de aryàs un nominatif pluriel signifiant «pieux» dans ce passage, parfaitement analogue au
dernier cité :
I, 70, 1. vanéma pûrvtr aryô manlshàlj.,
et, ce qui parait tout à fait étrange, dans le suivant
Vn, ai, 9. vanvàata abhttim aryô vanûshârn çà-
vàmsi,
D en fait un génitif singulier signifiant « pieux » dans le vers :
n, a3, i3. viçvà id aryô abhidipsvà mridho brihaspâtir vi Tavarhà,
bien que mridhas puisse être pris au moins aussi légitimement dans le sens abstrait que dans le sens concret.
« N'être pas livré à l'ennemi , au mépris de fenne-
^ Dans sa tradaction, M. Grassmann abandonne le sens d*f ennemi t pour celui de «pieux», sans s'inquiéter de ahhimâiîh, qu'il laisse purement et simplement de côté. Il me paraît évident que vi tanwJii signifie «détends», comme âva tanuhi au vers précédent du même hymne.
mi. » M. Grassmann reconnaît bien ce sens dans le passage suivant :
Vni, 48, 8. ma no aryô anuhàmàm para dàh.
Mais il fait de aryàs un accusatif pluriel signifiant « pieux » dans celui-ci :
VII , 3 1 , 5. ma no nidé ca vàktave *r^'à randhîr âràvne.
Il me semble que aryàs dépend ici de nidé, comme il dépend de mridhas au vers II , 2 3, 1 3 , ci-dessus.
Je substituerais encore le sens d'w ennemi» au sens de «pieux», dans la première moitié du vers X , 2 7 , 8 , ce sens m ayant paru convenir à la seconde moitié (plus haut, p. i63). Selon toute vraisemblance, dans la phrase aryô viçàmgâtdr eti, X, 20 , & il est question des « tribus de Tennemi » ; M. Grassmann fait ici de son nominatif ary(i5, de aryd^ xmi épithète de gâta, ce qui passe décidément les bornes —
Avant d'examiner des emplois tout différents àiSM mot ari, je signalerai quelques exemples de forme .^ autres que aryàs où ce mot me paraît, contrairemeiiL't à Tavis de M. Grassmann, désigner encore Tennemi, savoir : I, 4, 6, et X, 39, 5 (c'est à l'ennemi, à Timpie que les dieux doivent prouver leur existence par les dons qu'ils font à leurs fidèles), X, 28, 1, et Val. 3,9: ces deux derniers donnent lieu à une observation particulière. M. Grassmann a, de très bonne foi, indiqué, tout en cherchant à le réfuter, l'argument qu'on peut tirer du rapprochement fréquent de ari et d'autres mots signifiant a avare», en
faveur d'une interprétation analogue du premier. Or des deux passages en question , l'un , Val. 3 , 9 , où il est parlé de Yari n qui garde ses trésors » , suggère une conclusion identique, et dans Tautre, X, 28, 1, notre mot paraît même ne pouvoir se traduire dans un autre sens que celui d'w avare». Le suppliant d'Indra déclare qu'Indra vient à son sacrifice «f comme \in beau-père ^ » , c'est-à-dire sans doute « en le mariant à ses faveurs » , mais que tout autre que lui est venu en ari : apparemment, en «avare».
Le même mot ari, quand il est pris en bonne part, est plusieurs fois opposé au mot sàri, désignant, soit le riche patron au profit duquel est célébré le sacrifice, soit le dieu libéral. Voici d'abord les passages où se rencontre la forme aryàs :
VI, 2 5, 7, asmâkâso yé nritamàso aryâ indra sùràyo dadhiré purô nali.
VI, 45 , 33. tât sd no viçve aryâ à sâdâ (jnnanti kàràvah — hribdm sahasradàtamam sûrim sahasrasâtamam. (La première partie de cette formule est répétée au vers VIII, 83, 3.)
VII, 92, 4- yé vàyàva indramàdanàsa ddevâso nitôçanàso aryàh — ghnànto vritrdni sàrlbhih shyâma.
M. Grassmann fait de aryàs-, dans le premier passage , un nominatif qu'il rapporte à sûrâyas : mais la comparaison des deux autres passages ne permet pas d'en faire autre chose qu'un accusatif: «nos suri qui nous ont préposés au sacrifice, nous les ari. )> Voici
' Il est décidément plus naturel d^attribuer cette qualification à Indra. Je n'avais présenté une autre interprétation que sous tpute» réserves {Religion védique, II, p. 269, n. i).
maintenant un autre exemple de la même opposition , fourni par le composé ari-gûrtà « loué par Yarh,
I, 186 , 3. àsad yàthà no vâranaJ}, sukîrtir ishaç ca panhad arigàrtâh sûrih.
Exemples d une opposition analogue avec le mot sudàs (( libéral ». Forme aryàs :
I, i8d, 1. aryô sadâstarâya.
ly i85, 9. hhûri cid aryâh sudàstarâya.
Le mot Qxyàjs, dans ces deux passages, serait, selon M. Grassmann, un nominatif pluriel se rapportant au sujet de la phrase : c'est en redite un génitif d'attribution, dépendant de sudàstarâya^. ,
Exemple de la forme aris :
VII, 64, 3. brâvad yàthà na âd arih sudàse^.
L'opposition entre l'ori et le bienfaiteur résulte d contexte dans les quatre passages suivants , qui son-^ des dànastati, et où M. Grassmann veut faire de aryà^s un nominatif de aryà :
V, 33, 6. pràryàh^ stushe tuvimaghàsya dânam, Ibid. 9. ânukàm aryé ^ vâpushe nàrcat.
^ Cf. I, 37, 3, mîdhvdA cLsmâkam.
' Peu importe que le mot sudâs soit pris ou non comme nom propre : le rapprochement des passages précédents montre quen fout cas le poète doit avoir en vue son sens étymologique.
^ Nominatif pluriel , avec le verbe >au singulier; anacoluthe fréquente quand c'est le prêtre qui parle. (Cf., avec la forme staskééiemême, VIJI, 5, As 7, 33; 63, 1.)
* Génitif dépendant de vàpuske.
V, 3d^ 9- sakasrasdm àgniveçim grinîshe çàtrim agna apamàm ketdm aryàh,
VIII, 19, 36. mâmhishtho aryàh sàtpatih.
Même observation pour cet exemple du composé ari'dhâyas «nourrissant rori», également tiré dune dânastati :
I, 136, 5. pdrvâm ànu pràyatim à dade vas tria yaktàn ashtdv aridhâyaso gàh.
Dès lors ridée vient assez naturellement que le mot ari, quand il est pris en bonne part, signifie <( pauvre » , et que , dans Tun comme dans l'autre de ses sens, il est formé, ainsi que je lavais annoncé, de a privatif et de ri « richesse ». Le mot kripanà, en sanscrit classique, signifie pareillement «misérable» et « avare » , et on peut d ailleurs arriver directement à ce dernier sens par la valeur verbale de la racine , adonner» : or r« avare» est, dans la langue des hymnes, une des désignations les plus fréquentes de l'impie , ou , plus généralement , de Tennemi. M. Grassmann a lui-même signalé le rapprochement fréquent et intentionnel du mot ari, désignant l'ennemi, et d'autres mots signifiant proprement « qui ne donne pas ». Du même coup se trouve suggérée une étymoiogie semblable pour sà-ri^, dont le sens étymologiq[ue , « riche » ou libéral » , correspondrait ainsi
^ A la vérité , suri se décline exactement comme un tbëme en i; mais ari lui-même fait déjà, dans le Rig-Veda, arim à Taccusatif singulier, et suit plus tard exactement la déclinaison à*agni.
parfaitement à son sens réel , et en ferait deux fois le synonyme de maghàvan.
Mais revenons aux emplois de ari pris en bonne part. En voici un des plus caractéristiques. Après avoir fait observer au dieu que le chantre d'un riche, d'un macjhavan tel que lui, doit devenir riche aussi, le poète ajoute :
VIII, 3, lA. uktKàm canà çasyâmànam âgor arir à ciketa — nà gâyatràm gîyàmânam. ((X VIII, g, 7.)'
«Le pauvre na cure de réciter un hymne, de chanter un chant, pour celui qui na pas de vache n^ c est-à-dire, en somme, pour un dieu qui ne Ten récompenserait pas par le salaire , par la dakshinà, dont la forme par excellence est la vache. Le rapprochement de ari et de àgu n'est pas moins significatif que celui de ari et de sari.
Le sens de « pauvre » paraît convenir aussi au passage où ari est Tépithète du loup mythique affamé, épuisé, que nourrissent les Açvins (peut-être avec un jeu sur le double. sens de «pauvre» et d'à ennemi»).
Vf , 1 3 , 5. krinôshi yàc chàvasâ bkûri paçvô vàyo vrikàyâraye jàsuraye.
M. Grassmann range ce passage sous la rubrique: begierig, schatzgierig , kampfbegîerig (?).
Il faut remarquer particulièrement la locution « qui doit être loué par le pauvre » , dans les trois passages où le génitif aryàs est construit comme régime du participe futur passif (cf. hàvyaç carshanînàm, VI, 22, ] ); il est vraisemblable d'ailleurs que le mot ari
« pauvre » , par opposition au riche , sâri, au <( patron du sacrifice», en était arrivé à désigner le prêtre, comme dans le sens d'« avare » il désignait Tennemi :
I, 116, 6. sàdam îd dhàvyo aryàh,
I, 1 18, 9. johàtram aryà abhibhûtim ugràm,
IV, 38, 2. carkrityam aryà nripàtirn nà çiram.
Dans les deux premiers passages, il s'agit du cheval donné à Pedu par les Açvins, dans le troisième de Dadhikrâvan , en un mot, dans tous les trois, du cheval mythique, solaire si Ton veut. Il est difficile de trouver trois formules plus analogues. Or M. Grassmann fait de arjàs un nominatif de a/jd, dans la première; un génitif de'ari, dépendant de abhibhûtim, avec le sens d*(( ennemi», dans la seconde; un génitif de ari, dépendant de nripàtirn, avec lé sens de « pieux » , dans la troisième. La dernière combinaison me paraît un pur non-sens ; il est ici tout à fait impossible de détacher aryàk de carhrityam. Dès lors il serait peu raisonnable d'interpréter autrement Adiiyo aryàh du premier passage. Enfin, bien qaejohàtra, du second , soit une formation unique dans son genre, les deux autres emplois de ce mot, II, 10, 1; 20, 3, le premier surtout, johàtro agnih prathamàh, ne permettent guère de le prendre dans un autre sens que «qui doit être invoqué» : dès lors il devient évident que aryàh doit être construit SLVecjohùtram, comme avec carkntyam et hàvyah, en un mot, que les trois formules sont absolument équivalentes.
C'est encore des invocations du «pauvre», ou
plutôt du « prêtre » , qu il s agira dans les vers suivants :
VII, 8, 1. indhé rdjà sàm aryô nàmohhil^.
I, 122, li. aryô girah sadyà à jagmdshîh.
X, i48, 3. aryà va giro abhy àrca vidvàn.
Dans les deux derniers passages , M. Grassmann , sans aucune apiparence de raison, fait de aryàs un pluriel féminin qu il rapporte à giras.
Le troisième nous donne la clef d'un autre , où M. Grassmann voit un nominatif singulier de aryà :
VII, joo, 5. aryàh çamsâmi vaydnmi vidvàn.
Voici maintenant des exemples du nominatif aris :
1 , 9 , 1 o. suié'Sute nybkase hrihàd hrihatâ éd arih, — indràya çûshâm arçati,
1 , 1 5o , 1 . purd tvâ dàçvân voce 'rir agne.
Ajoutons le composé ari-shlutà (cf. arigûrtà, plus haut, p. i68) :
VIII, i, 23. sa sunvaté ca stuvaté ca râsate viçvàgûrto arishtutâh.
Le « pauvre » ou le « prêtre » doit sa sagesse aux dieux; il est d'ailleurs récompensé de ses invocations' par leur faveur, il trait à son gré la vache céleste :
V, 48, 5. câra vâsàno vàruno yâtami arim, (Cf. V, 65, 6; VIII, 35, 12 eipassim,)
VIII, 6 1, i6. àdhaksh^t pipydshîm isham irjam saptàpadîm arih — sûryasya saptà raçmihhiJf,,
Au point où nous en sommes, il ne nous reste
que trois passages où la forme aryàs n'ait pas ëté expliquée par le mot o/'î , dans 1 un ou l'autre de ses deux sens. Deux de ces passages présentent devant aryàs le nominatif devà :
VII, 64, 3. mitràs tân no vàruno devà aryàh prà sàdhisk" thehhiJ}, pathibhir iiayantu,
VII, 86, 7. âcetayad acito devà aryàh.
Ici l'application de ma méthode même m'oblige à reconnaître , avec M. Grassmann , un nominatif de aryà : l'expression devà aryàh est une formule deux fois appliquée à un même dieu, Varuna, qui reçoit encore, en compagnie de Mitra, la même épithète au duel :
VII, 65, 2. ta M devdnàm àswrà tàv aryà.
Le troisième passage est tiré de l'hymne du joueur :
X, 3d, i3. tàn me vi cashte savitâyàm aryàh.
Le contexte permettrait fort bien de comprendre : « Ce Savitar voit cela de moi qilî suis pauvre » , c'està-dire «juge ainsi (cf. 1 , 2 4 , 12) ma situation , à moi qui suis pauvre»; mais il est peut-être plus naturel, surtout à cause du démonstratif ayant, de faire de aryàs une épithète, appliquée ici à Savitar comme elle l'est dans les exemples précédents à Varuria.
On pourra en faire aussi une épithète d'Agni et d'Apâm Napât aux vers suivants :
IV, 1,7. çàcih çukrô aryà rôracânal^.
II, 35, 3. viçvâny aryà hhuvanâjajâna.
Quoiqu'on pût être aussi tenté d'y voir un génitif
désignant le a pauvre » ou le « prêtre » au profit daquel le dieu paraît et accomplit ses œuvres. C'est en effet un génitif du même genre que nous avons dans les deux passages suivants, où M. Grassmann fait de aryàs, tour à tour un pluriel féminin et un pluriel masculin , avec le sens peu compromettant de a mobile , actif» :
1 , 71, 3. àdid aryà didishvo vibhritrâljL — àtriskyantïr apâso yanti, , .
V, 54, 12. tàm nakam aryà âgrihhîtaçoclsham rdçat pippalam maruto vi dhûnutha.
Au premier de ces deux exemples, on peut comparer la locution aiyàli sudàstarâya (ci dessus, p. 168).
En résumé , M. Grassmann admettait six emplois différents du mot ari, qui se réduisent à cinq, si Ton remarque que le sens d'« impie » et celui d'à ennemi » se confondent dans Ja plupart des formules. De ces cinq emplois, trois sont à retrancher. Le mot n'est jamais, ni une épithète vague signifiant u mobile, actif», ni une épithète (féminine) des chants et des prières, ni enfin un adjectif signifiant «avide» ou «belliqueux». Il signifie, tantôt «ennemi», tantôt « prêtre » , et s'explique dans l'un et l'autre cas par la particule privative a, et la racine râ « donner» ou le mot ri, rai «richesse»; en un mot, il désigne tour à tour r« avare » et le « pauvre ». Le nombre des cas où la forme aryàs doit être rapportée à un mot cuyà est extrêmement restreint. Les deux articles consacrés à ce dernier mot (voir plus bas) et au mot or/ par
M. Grassmann sont des exemples frappants de Tincertitude avec laquelle les exemples sont classés dans son lexique. '
aritra.
Ce mot, dont le seul sens est «rame», aurait désigné aussi, selon M. Grassmann^ au vers I, 46, 8 , et dans le composé dàçâritra, certaines parties du char, comparées à des rames. C'est exactement comme si, dans les formules concernant les chevaux aijés, on supposait que le mot ((aile» désigne cerlaiaes parties réelles du corps du cheval , comparées à des ailes. Les chars en question sont des chars soi generis; celui du vers II , 1 8 , i , est le sacrifice même, et celui du vers I, 46, 8, est le char des Açvins ((traversant les rivières», et remplacé à l'occasion (vers «7) par (de navire des prières humaines» : lun et l'autre peuvent très bien être f)ourvtis de rames.
Le mot aritra «rame» est masculin [Çatapatha" Bràhmaaa, IV, 2 , 5 , 10), aussi bien que neutre ; il est donc parfaitement inutile de supposer, avec M. Roth et M. Grassmann, un adjectif aritra, signifiant «qui pousse», pour l'explication du seul vers X, 46, -y. Les feux domestiques y sont appelés «les rames des maisons » parce que ce sont les rames qui ((font traverser», cf. arlùa-pàrana , et que «faire traverser» est, dans la langue des hymnes, une forme ordinaire de Tidée de «sauver» (V. par au causal).
* Qui suivait en cela l'exemple de M. Roth, dans le grand dictionnaire ; le dictionnaire abrégé ne reproduit pas cette interprétation.
à-rishanya.
Ne régit pas, au vers II, 89, 4, le génitif tanunom : celui-ci porte sur çvànaa. Les Açvins sont « les deux chiens des corps » de leurs suppliants , « qui les protègent de tout mal».
àrishia-qrâma.
Dans ce composé, qui est une épithète desMaruts, I, 166, 6, le mot grâma parait désigner, non pas, comme lentendent M. Roth et M. Grassmann, la troupe des Maruts eux-mêmes, mais, selon le sens ordinaire , la tribu qu'ils protègent de tout mal. (Cf. ànashta-paçu, )
ari'shtutà.
Voir ari, ci-dessus, p. 1 72. Je ne relève ici le mol que pour remarquer que M, Roth, dans le dictionnaire abrégé et corrigé , le traduit a eifrig gepriesen », tandis qu'il donne à ari-gûrtà le sensde<( vonTreuen gepriesen )>. La raison de cette distinction m'échappe.
aruna-ydj.
Je ne suis pas sûr du sens de ce mot, employé une seule fois comme épithète des chevaux des Aurores, VI, 65, 2; mais je parierais qu'il ne signifie pas, comme le veulent M. Roth et M. Grassmann, «revêtus de rayons rouges». J'imagine plutôt que, comme ûshtrâh caiaryàjah, VIII, 6, AS, ne signifie en somme que « quatre buffles attelés » , aranayigbhir
dçvaih n a pas non plus d*autre sens que « chevaux rouges attelés ».
àruta-hanu.
N'est pas, dans son seul emploi au vers X, io5, y, une épithète du Ribhu , mais bien d'Tndra. (Cf. IV,
arashd.
Le féminin de ce mot est une épithète des vaches et des cavales, qui, par parenthèse, peut, quand elle est prise substantivement, désigner la vache aussi bien que la cavale. Dans la mythologie naturaliste , la vache ou la cavale rouge , ou plus simplement « la rouge » , désignera principalement Taurore; mais il ne faudrait pas prendre comme exemples d un substantif « aurore» les vers I, 3o, ai; IV, Sa, 2, où àrushi est une épithète de àçvâ «cavale», signifiant «rouge», par cette seule raison que c est laurore qui est comparée à une cavale rouge.
a-renà.
De ce qu un mot signifiant a sans poussière » pourra, à l'occasion, désigner à lui seul les dieux (peut-être les Maruts, cf. I, 168, à) parce qu'ils ne sont jamais souillés de poussière comme ceux qui marchent dans les chemins terrestres , il ne suit pas que le même mot puisse s'appliquer au mot çàvcu « force » , dans le sens de « divine ». D'ailleurs Je contexte du vers 1 , 56 , 3 , ne permet pas cette construc-
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lion; arenû fait partie d'une première proposition dans laquelle il ne peut se construire quadverbialement : Indra remporte ses victoires « sans faire de poussière ».
arkd.
J'ai traité de ce mot dans' ma Religion védique, I, p. 279, en note. Néanmoins, et comme j'ai parfaitement conscience des excès auxquels peut m'entrainer une réaction, d'ailleurs trop nécessaire, contre le système de multiplication des sens quont smwi M. Roth et M. Grassmann , j'étais tout diposé , m l'étudiant de nouveau , à faire amende honorable. Je Tétais avec d autant plus de raison que la racine do mot, comme je lavais dit déjà dans nub première étude , a incontestablement les deux sens deu chanter n et de a briller » , et que le mot (xrkà, en sanscrit dai* sique, signifie u soleil». Et cependant, iqprès avoir de nouveau passé beaucoup de temps sur cemot, je me vois forcé de m'en tenir à mes prenûères eoD^ clusions, et de dire encore une fois que tous ses emplois dans le Rig-Veda peuvent s'expliquer par son sens le plus ordinaire, celui d'« hymne»; j'ajoBtérai que les plus délicats s'expliquent même mieux dam ce sens que dans aucun autre.
J'avais déjà montré la possibiUié de l'expbeatioo* Personne ne niei*a que le mot arkà, exprimant l'kutniH ment des victoires d'Indra , ne désigne l'hymne, quand il est accompagné de l'épithète stàvantàna « chanté d, I, 62 , 7, ouconstruitparallMemontavecte motlunyà
— *>9.( 179 j^îi—
« offrande » , III , 3 1 , 1 1 ^ Dans l'hymne V, 1 6 , où figure (au vers 8) le mythe de Saramâ et des Angiras, ces chantfes mythiques, compagnons des* victoires d'Indra, il semble à peu près aussi évident quau vers Ix , c est « avec les hymnes » que la lumière est conquise. Qui se chargera maintenant de distinguer les passages où le sens d'<c hymne » devra être remplace par celui d'c» éclair » ou de « rayon » ? Pourquoi , par exemple, au vers III, 34, i, serait-ce «avec les éclairs » plutôt qu\( avec les hymnes » qulndra aurait vaincu le Dâsa ? Ce n'est pas en tout cas M. Grassmann ni M. Roth qui pourront nous servir de guides, eux qui choisissent les sens d'« éclair » ou de « soleil » dans des passages où le combattant est Brihaspati, c'est-àdire précisément le dieu qui personnifie i action toute puissante de la prière, VI, yS, 3; X, 68, 6 et 9 (cf. 11, 26 , 3). De même Thymne est une découverte des dieux ( Religion védique , 1 , p. 29/1), qui font transmis aux hommes (cf. VII, 97, 5) < et on ne peut pas entendre autrement le vers X , 1 1 4 , 1 , où le sàman est nommé avec ïarkà : pourquoi chercher autre chose au vers X, 67, 5, où justement celui qui découvre YarhA est encore Brihaspati ?
Qu'on le remarque bien d ailleurs , dans les passages où ils écartent le sens d\< hymne», M. Roth et M. Grassmann sont obligés dadopter tour à tour ceux de « soleil » , d'(( éclair », de « feu » , de u rayon ». Cela revient à dire que le mol n'aurait eu , outre
^ M. Grassmaan, pour ce passage, a lui-même corrigé dans s4 traduction Terreur de son lexique.
— ir>( 180 )*c-r —
le sens préeis (Va hymne», que le sens vague de u lumière » , car il est invraisemblable qu'un niênae mot ait été fixé à la fois dans le sens précis d'w éclair » et de (( soleil )>i sans préjudice encore d'autres acceptions plos vagues. Ceci posé, je répète que, même dans les exemples les plus délicats, le sens ordinaire d'c( hymne » convient mieux encore que ce sens de u lumière )> ou de u rayon ». Un « Indra portant dans ses mains une lumière en aiguisant sa foudre», X» i53, 4, est dune pauvreté d'expression à laquelle toute personne un peu familiarisée avec les images des Rishis, et sans parti pris , préférera sans hésitation un u Indra portant Thyume dans les mains » et laiguisant comme une foudre )). C'est ainsi que Brihaspati,. le maître de la prière, triomphe du démon avec deshymnes brûlants comme le feu, X, 68, ô. Que dire de l'aurore «éveillée par des lumières», III, 6l, 6? N'est-il pas évident que ce sont les hymnes, terrestres^ ou célestes , qui l'éveillent? (Cf. IV, 5a,4;VII,8o, i.) Pour les autres passages, je renvoie à mon premier travail. Il peut sembler étonnant qu Agni se nomme lui-même «un hymne» au vers IIU !2 6, 7 -^ mais il s'y donne bien en même temps le ^om d'« offrande » ! L'Aurore et la Nuit, puisqu'elles apportent le sacrifice à l'homme, V, Ai, 7, peuvent bien le lui apporter uavec des hymnes», z6/d., etce sera aussi « avec des hymnes» que le Ciel et la Terre dirigeront le sacrifice, IV, 56 ,. 2 , conune ils doivent eux-mêmes à ces hymnes leur éclat, ibid., 1. Il ne faut pas oublier que, de l'aveu de tous les interprètes»
4irhà désigne les hymnes célestes aussi bien que les hymnes terrestres, et que les premiers sont les motlèles des seconds. Encore une fois, plus j*y songe et moins je vois la nécessité ou même lutilité daban- <lonner le sens du hymne » dans aucun passage du Rig-Veda.
Quant au sens concret de « chantre n , M. Grassmann la lui-même écarté dans sa traduction pour le vers X, i5, 9, ^t il n'en a rien tiré de bon pour Texplication du passage obscur, Vill, 5ix, 6. Aux vers VII, 24 , 5 ; VIII, 5*1 , 5 , le mot arkà « hymne )> ■est construit comme sashtati au vers VII, gi, 2. L'« offrande de Thym ne » , VIII ,52,4, rappelle l'assimilation fréquente des prières aux offrandes ( RcK- ^ion védique, l,p, 2 83). A l'expression arkà havishmân, I, 1 67, 6 , on comparera stàmo havishmdn, IV, â 1 , 1 ; les deux pâdas forment deux propositions distinctes. Enfin au vers VI, 69, 2, il peut être question des stâma chantés avec les arkà «hymnes», aussi bien que par les arkà w chantres ». Reste l'expression divà arkâs, au vers V, 67, 5, assez isolée pour qu'on y soupçonne une fausse leçon [arkair?). Je ne nie pas absolument le sens de u chantre»; mais je constate quïl çst au moins très douteux.
arka-cokà, arkà-sâti, arkin.
Voir le précédent et Religion védique, I, p. 279, en note. Le sens véritable de arkà^sâti « acquisition de l'hymne » est confirmé par l'existence de medhàsâti « acquisition du sacrifice » , et par le rapproche-
ment du vers V, Ai, 7, cité dans l'article précédent, où la Nuit et TAurore apportent à Thomme à la fois le sacrifice et les hymnes. Ces mots rappelant rorigine du sacrifice ont pu d ailleurs être employés pour exprimer simplement une célébration du sacrifice conforme à son prototype divin.
arc.
Voir, comme pour arkà, une première étude des emplois de cette racine dans ma Religion véditiue, I, p. 1277, note 1. Jai aujourd'hui quelques additions à y faire, mais je nai rien à en retrancher. On est bien obligé par exemple de laisser à arc son sens de (( chanter » , même dans Tapplication qui en est faite à Indra, quand le texte y joint comme régime le mot de même racine, arkà a hymne o, X, 1 1 a , 9. Pourquoi faire autrement au vers 3 de fhymne IV, 1 6 , et aux vers 7 et 8 de l'hymne III , 3 1 , ç'est-àdire dans des morceaux où figure précisément le mythe de Saramâ et des Afigiras, les chantres mythiques par excellence? Anvers I, 1 78 , a , Indl^ est pareillement en compagnie de sacrifioateivrs mythiques, et il en e4it de même, au vers I, 6» 9» de fétre désigné par le mot makhà, (Voir ReUgion védique, II, p. 38 1^)
^ Au vers V, 26, 7, rien ne serait plus facile que d*adniettre nn «chant» d'Agni, le dieu ckantre par excelleaoe, si le teite ne semblait corrompu. Le vocatif vibkâvaso parait s*y être introduit iqd4ment à la suite d*une formule adressée en réalité au prêtre : c chai|te à Agni rhymne gui charrie le mieux'», vihishlha, (Cf. Rdigion védique, II, p. 287.)
L'explication que j ai donnée des passages où Ton a cru trouver les sens de « lancer » , de « faire sortir » , et, avec sàm, de «consolider», doit être étendue à d'autres où M. Grassmann garde bien le sens de « chanter » , mais en se trompant , selon moi , sur la construction du régime. Étant admis quun verbe signifiant «chanter» peut, selon un usage dont les exemples abondent dans la langue védique, prendre le sens de « faire , procurer quelque chose en chantant » , il sera conséquent de lui attribuer cette valeur dans des formules comme « chante la force à Agni » , V, 16, 1 ; <( chantez la force aux Maruts », V, 5 4 , 1 ; on sait en effet que fhymne de louange accroît les forces des dieux. De même , dire des Maruts qu'ils «chantent la force» à Indra, I, i65, 1, équivaut à dire qu\( ils accroissent sa force en chantant», III, ,3a « 3. Inversement, les eaux divinisées «chantent aux hommes un breuvage délicieux», X, 6à, 9, cest-à-dire lui apportent ce breuvage en chantant leur hymne céleste. (Cf. Religion védique, I, p. 280 et suiv. ) « Chanter le sacrifice », V, Sa, 5 * ou a l'ouvrage»^ X, la, liy sera, non plus «vanter», mais a accomplir le sacrifice » ou a l'ouvrage » , c est-à-dire encore le culte, «en chantant». Je retranche donc les sens 8 et 9 (et 6 avec prà) de M. Grassmann, conmie j'avais déjà retranché les sens 1 et 2.
arcAtri.
Je choisirais sans hésitation, pour cette épithète dat Maruts, VI, 66, 10, le sens de « chantant »&
arcàd-dhâma,
« Qui a une fumée brillante » , selon M. Roth et M. Grassmann. Il ne me semble pas impossible que cette épithète des feux, figurant dans un passage unique et d'une rhétorique très hardie , où les feux sont aussi appelés les « rames des demeures » (voir aritra)^ X, 46, 7, et accentuée selon la règle des composés analogues dont le second membre est régi par le premier (Whitney, iSog), signifie proprement <( qui chante sa fumée » , c est-à-dire qui élève sa fumée comme un chant, comme une prière. (Cfsous arc)
arcanànas.
Ce nom de rishi doit signifier étymologiquement, non pas « qui a un char bruyant » , mais « qui a pour char son hymne, arcanà, qui fait de son hymne im char ». La comparaison de la prière à un char est banale.
arcin,
((Chantant», comme le veut M. Roth, et non ((brillant», comme Tentend M. Grassmann : cest une épithète des Maruts, II, 34, 1. H faut réserver le vers VIII , 4 1 , 8 , où arcinâ peut venir de arcl aussi bien que de arcin,
àrna.
M. Roth, dans le dictionnaire abrégé , réduit, sauf pour le vers IV, 3o, 18, où le mot àrna est -évidemment un nom propre , celui d'un ennemi d'Indra ,
tous les sens proposés par M. Grassmann et par luimême à un seul, celui de «flot, torrent», en admettant que ce substantif est tour à tour neutre et masculin. Ma conclusion sera la même. Les vers I, i'74,2;ni,32,5, présentent une construction paratactique fréquente dans les hymnes, «les torrents, les eaux ». Le second infirme le témoignage du padapâtha, qui restitue pour le premier une forme féminine àrnàh. Au vers V, Sa , 8, on est tenté de restituer un préfixe à devant çàyânam, pour retrouver une formule connue, II, 1 1, 9; V, 3o, 6. (Sur le prétendu sens de «combat» dans la formule àrnâ sànitâ, V, 5o, â, voir ci-dessous (irria-5âft*. )
arnava.
Ce mot n a pas d'autre sens que « flot » ou « mer ». li n est jamais adjectif. Plusieurs fois, à la vérité, il est rapproché d'un nom de rivière, III, 53, 9, ou d un substantif signifiant «mer»,I, 19, 7; X, 58, 5; 190, 1 et 2; A. V., XIII, 1, 36, ou désignant latmosphère, c est-à-dire encore la mer céleste, A. V., XII, 1, 60, V. S., XVI, 55 : mais cest par une construction paratactique pareille à celle qui a été signalée encore dans l'article précédent. Ce qui prouve que samadrà arnavàh, en particuKer, est «la mer, le flot» pour «le flot de la mer», cest l'expression équivalente àrnasah samudràt (à l'ablatif), I, 1 1,7, i4, où personne n'a jamais songé à faire de àrncis un adjectif; il est vrai que, selon M. 'Grassmann, ce serait samadrà qui prendrait ici cette fonc-
-*-«•( 186 yc-*' —
tipn : passons. Au vers VI , 61,8, rien de plus simple que de donner au verbe càrati deux sujets, amas et arnavàs. La comparaison fréquente de répanchement de la lumière à celui d*un liquide explique le vers VII, 63 , 3 , où la clarté du soleil est en même temps appelée lui u flot » , et la même appellation convient tout particulièrement à Téclat du feu au vem III, 2 a , 2 , qui nous montre cet éclat répandu dans tout Tunivers. Inutile d expliquer pourquoi Soma est aussi appelé un «flot», IX, 86, 45. Au vers III, 5t, a, où le sens de «bouillonnant, couvert de vagues» ne peut même plus convenir, et pour l'explication duquel M. Roth imagine le sens moral d'« emporté », M. Grassmann a très bien vu qu'Indra est en réalité comparé à une mer où les chants afiluent comme des rivières. ( Cf. 1 , 5 5 , 2 .) Quant au prétendu déiHon Arnava, je ne puis le reconnaître, ni au vers Xi 66 , 11, dans une émunération où arnavà joue évidemment le même rôle que samadrà qui l'y précède, ni au vers X, 111, A, que j'ai expliqué dans ma Religion védique, III, p. ^dg, ni enfin au vers X, 67, 1 3 , où un pâda tout fait de l'exemple précédent est répété, puis laissé en dehors de la constructicm, par une de ces anacoluthes dont il y a lûen d'autres exemples dans les hymnes.
àrna-sâti,
M. Roth a sagement adopté dans le dictionufûre abrégé le sens de «conquête des torrents», aei^ donné par l'étymologie, et satisfaisant dan# tous ie6
cas, la conquête des torrents pouvant faire allusion, soit aux combats dindra conquérant les eaux célestes , soit aux combats des Aryas, conquérant les fleuves de rinde. Le sens de « mêlée » , d'abord proposé par M. Roth, et accepté par M. Grassmann, est un exemple entre mille de la fantaisie qui a régné presque en souveraine maîtresse dans la période héroïque de Imterprétation védique : àrna signifiant <f flot » et sâti « acquisition » , le composé prenait le sens d'« acquisition au milieu des flots » , d où u mêlée du combat ». Quant à rapprocher àmasâti de svàr^ shâtif de gàshàti et tatli qaanti, il faut croire qu on n'y pensait pas en ce temps-là.
arthay.
Le second sens de M. Grassmann , « se laisser toucher par des prières » , est purement imaginaire. On demande à Indra, au vers I, 82, 1, dV avoir pour but» le bien de ses suppliants. De même, le vrai sens du verbe avec le préfixe sàm est « envoyer à un but quelqu'un », V, 44 , 1 1 , ou « quelque chose » , II, i3, i3.
ardhà.
L'expression ardhàm kar, avec un accusatif de personne et un locatif exprimant une acquisition , II » 3o, 5; VI, 44, 18, signifie simplement «faire participer à » ; le sens littéral est « rendre quelqu'un moitié, faire qu'il soit Y an des copartageants ».
àrdha.
Ne signifie « lieu » que par allusion à un tout dont
ce lieu fait partie; u côté » serait plus exact; il exprime par exemple Tune des grandes divisions de Tunivers , I, 1 64 , 1 7 ; il peut désigner aussi lune des grandes divisions de la durée, la nuit par opposition au jour, VI, 47, 21.
arJha-garbhà,
Ne peut pas signifier « qui se trouve à Tintérieur, au milieu de la matrice», pour plusieurs raisons^ dont l'une est que àrdhxi n'est pas synonyme de mddhya. Ce sens, que M. Grassmann avait emprunté à M. Roth, a d ailleurs été abandonné depuis par M. Roth lui-même, qui y a substitué celui de « demirejeton, HalbsprôssUng )) , qui nest pas très clair. Les personnages en question sont les sept rishis divins, I, 164, 36, cf, i5 et X, 82, 2; ils sont appelés « demi-fœtus » , ou « fœtus par la moitié » , peut-être parce qu'ils sont tour à tour, ou même à la fois par dédoublement, cachés dans le ciel invisible et manifestés dans l'espace visible : c'est ainsi que les Maruts quittent et reprennent la «qualité de fœtus», 1,6,4. (Cf. Religion védique, I, p. 108; II, p. 4oo.)
aryà.
Aurait trois emplois, selon M. Roth et M. Grassmann : ((bienveillant» (d'un dieu), (( pieux» (d'un homme)) (( pieux» (d'un chant). Tous les passages cités pour les deux derniers ont été rapportés plus haut à ari. Dans le même article, j'ai réduit à trois, ou à cinq tout au plus, les exemples d'un nominatif
aryù$ cOnime épithète d*un dieu. Ces exemples, confirmés par le nominatif duel aryà^ appliqué à Mitra et Varuna, VII, 65, a, et par le composé aryàpalniy ne permettent pas de douter de l'existence dun mot aryà dans le Rig-Veda. Les autres formes du même mot paraissent bien en revanche n'être que de fausses leçons. La remarque a déjà été faite par M. Roth pour finstrumental féminin aryayà (d'accentuation fautive) du vers V, 76, 7, et par M. Grassmann pourle locatifary^duvers Val. 3, 9. Le vocatif arya ne me paraît pas moins suspect aux vers IV, 1 6 » 17, et Vin, 1, 34, oiiaryàh sàinritihei aryà bhôjanam rappelleraient des formules connues. (Voir p. i58). Au vers Val. 6, 7, il suffit de rejeter l'indication du padapâtha, pour faire de aryà àçishah «les prières du pauvre» ou «du prêtre w. (Cf. p. ij'^.) Au vers VIII, 33, i4, il est impossible de méconnaître ime formule analogue à celles qui ont été citées p. 16 3, et le texte peut même s'expliquer sans correction par la construction paratactique, aryâm sàvanàni pour aryàh sàvanânL Enfin au vers V, 16, 3, il parait évident qu'il faut lire samaryé en un mot.
Maintenant quel est le sens de aryà? Probablement le même que celui de àrya et de àrya. De même que le nom de dâsà est donné à la fois à l'ennemi de race étrangère et au démon, celui d'arya ou àrya est donné à la fois à l'homme de race aryenne et au dieu : justement, au vers V, 34, 6, Indra reçoit le nom d'Arya par opposition au Dâsa. (Cf. ci-dessous
aryà'patni,) Quant à sâdhvaryà, il me parait dérivé d'un composé de sa et adhvarà,
aryà.
Ce mot se rencontrerait, au féminin, dans un seul passage, I, i 23 , i , qui est peut-être corrompu. (Voir Religion védique, III, p. 287.)
aryà'patm.
Non pas « épouse d'un époux fidèle n , mais épouse de TArya» (= Arya, voir ci-dessus). Cette épithète des aurores et des eaux délivrées, VII, 6, 5, etX, 43, 8, rappelle quelles étaient d abord les épouses du Dâsa, dâsàpatm, (Voir ce mot.)
(uyamàn.
Ce mot, avant d'être le nom d'un dieu, a dû avoir une signification appellative, et en eSet, il se retrouve en zend sous une forme qu'on prend tour à tour commeim adjectif signifiant u obéissant » , comme un substantif abstrait signifiant «obéissance», et comme le nom propre d'un génie personnifiant kp>rière. En sanscrit, on suppose qu'il signifiait «ami 1». Je n'y vois pas d'inconvénient , et j'y verrais même un avantage : la possibilité d'expliquer par une allusioa à ce sens l'emploi répété du mot priyà dans des formules consacrées au dieu Aryaman, VII, 60, 1; X, 4 o, 12, et le rapprochement de sàkhêyam uami» au vers X, 117, 6^. Mais je conteste qu'il
* Si Ton veut, aussi le passage du Çatapatha BrâhmaDa dtë par M;Roth, V, 3, 5, 9.
soit employé comme nom commun , soit dans le Rig, soit dans TAtharva-Veda.
M. Grassmann fait remarquer lui-même , après M. Roth, que les passages du Rig-Veda où il est censé signifier «ami du fiancé, paranymphe», font «souvent» allusion au dieu Aryaman. il aurait pu dire «toujours» et je n^evois pas en quoi les yers X, 68, 2 et 85, a 3 diflfèrent à cet égard de ceux qui! a signalés par un astérisque. Le mot aryamàn y est en effet rapproché des noms de Bhaga et de Mitra. Je ne vois pas d ailleurs pourquoi il n y désignerait pas directement le dieu Aryaman» et j'en dirai autant des passages analogues de fAtharva-Veda.
Le sens plus général d\( ami, camarade» n'est pas mieux justifié. M. Ludwig s'en est passé pour le vers Ii iSg, y, du Rig-Veda, où je renonce, pour mon compte, à trouver les raisons qui font fait introduire par M. Roth et par M. Grassmann^* 11 Ta admis au i^ers I, l'jU, 6, en compagnie d'autres hypotthëses dont Tune surtout est fort étrange^ : mais si la loeution sàcàyôs doit, comme l'admettent M^ Rotb et M. Grassmann lui-même dans ses autres emplois , se déccNQQposer en sàcâayàs, n*est-il pas vraisenoblaUe que « ces deux » sont Mitra et Varuna , aecompa^ant le véritable Aryaman, cf. I, i36, 5; VQ» 6o„ ^, et passim? La comparaison des vers 1 1 et 1 2 de l'hysane X , 4o , montre que Y aryamàn nommé dans le second ne
^ M' GràsHuann Ta d*ailiears abandoimé dans sa traduetion. ' é/mtjfam § descendance > pris pour un adverbe signifiaiil à 1 écart; Tautre est la construction de sàcà avec un génitif.
diffère pas du u taureau amoureux des vaches » donl il est question dans le premier; c'est donc bien un personnage mythique. Au vers I, 1 1 , i, de TAtharva- Veda , je ne m'étonne nullement de voir qu'Aryaman , rapproché de Pùshan comme aux vers III, 1 4 ,a ; V, ^8, 1 Q , R. V. IV , 3o , a 4 , joue le rôle de sacrificateur, ainsi que tant d autres dieux : n est-il pas dit, au vers VII, 36, 4 duRig-Veda, d'Aryaman lui-même, qu il attelle « avec le chant » les deux chevaux dlndra^?
Aryaman , si souvent rapproché de Bhagà , paraît avoir représenté quelquefois, comme Bhaga luimême, la richesse personnifiée, conf. VI, 48, i4; 5o, 1. De là l'expression u jouir, avoir sa part d'Aryaman », II, i , 4 ♦ A. V. III, 5 , 5. Cette expression nous donne la clef du vers X , 1 1 y, 6 du Rig- Veda. L'accent du verbe, dans la phrase nâryamànam pûshyati nô sàkhàyam, montre qu'il commence une proposition : il faut sous-entendre un verbe avec nâryamànam. Or nous avons précisément dans la première partie de la stance le verbe vindate. Le sens est donc : « Il n'obtient pas Aryaman , il ne nourrit pas son ami. » Celui qui ne nourrit pas son ami en est puni : il n'a pas sa part d'Aryaman , de la fortune personnifiée.
Reste le passage, en apparence, le plus décisif en faveur du nom commun : le pluriel aryamànas au
^ Cf. encore V, 39 , 1, et X , 64 . 5 où Aryaman saphàhotM peut être «le premier des sept sacrificateurs», cf. Sarasvati saptéiwuâ, VJ , 6 1 , 1 o.
vers V, 54 , 8 , où les Maruts sont comparés aux aryamàn quand ils épanchent la tonne céleste. Mais Tusage védique qui permet de désigner Mitra et Varuna par le duel du nom de Mitra ,1, i4,3;36,i7, permet aussi de désigner Mitra , Varuna et Aryaman par le pluriel du nom d'Aryaman, aussi bien que par celui du nom de Mitra , VII, 38,4, et justement c'est à cette triade queTépanchement des eaux célestes est attribué aux vers I, 79, 3 et VII, Zio, 4.
aryamyà.
Le rapprochement de mitryà et de vàrana, V, 85 , 7, montre bien que cet adjectif est dérivé du nom propre aryamàn, et non d'un aryamàn signifiant «ami)). Avant de s'accuser de fautes commises envers les hommes, amis, parents ou étrangers, le suppliant s'accuse de fautes commises envers les dieux, cf. I, 18 5, 8; IV, 54, 3.
àrvat, drvan.
Deux formes équivalentes qui auraient, selon M. Grassmann, une demi-douzaine d'acceptions. En réalité, elles n'ont que le sens de achevai»*
Passons rapidement sur le prétendu sens de «char)) (!) que n'a pas accepté M. Roth : il s'agit aux vers IV, 3 1, 4 et X, 6 1 , 16, de la roue «du cheval » qui tourne ou de la roue qui tourne « pour le cheval » , en tout cas de la roue que le cheval fait tourner. L'idée bizarre, et pourtant adoptée par M- Roth, que àrvat désigne «une partie du sacri-
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fice» au vers Vni, 60, lu, et même au vers II, 33, 1, na pas séduit M. Ludwig, plus disposé pourtant que personne à cxpH(|ucr les hymnes par telle ou telle particularité du rituel.
Le vers V, 54, 1 4 , s'explique très bien, sans Thypothèse d'un àrvat adjectif, par une construction appositive ordinaire , et la construction parallèle de notre mot et de àçva, au vers IV, 9, a de TÂtharva- Veda, est une redondance dont il y a bien d'autres exemples, particulièrement pour les mois signifiant « cheval » (Voir p. 3 1 ).
Le mot Arvat ou àrvan^ appliqué à des êtres divins, peut très bien garder le sens de « cheval n. L'invocation des vers VII, 4o, 6 aux àrcantas, rappelle celle des vers VII, 38, 7, et X, 66, 10, aux vâjinas, et les deux mots sont réunis dans l'invocation du vers X , 64 , 6. Au premier rang des chevaux divins, il faut placer Agni (Voir Religion védique, I, p. 1 4 3) , ce qui explique f emploi de Arvat et de àrvan aux vers IV, 7, 11; VI , 12, 6. Agni, à sa naissance , n'avait pas de chevaux ; li était lui-même un cheval sans rênes, I, iSa, 5. Si c'est réellement Indra qui est désigné par le mot àrvat, àrvan, aux vers VI, 36, 2; X, 99, 4, il y est donc représenté lui-même sous la figure, d'ailleurs plutôt métaphorique que réellement mythique, d'un cheval; le sens du mot lui-même est en tout cas confirmé par Topposition de gàshu dans le second passage (cf. encore X, 1 32 , 5 et opposer X , 5 , 3 ) et dans le premier par l'épithète dddhi, appliquée à un taureau
dans son seul autre emploi, X, 102, (î : l'épitliète syâmagrihh y si elle se rapporte au cheval , signifiera (cqui prend le mors aux dents». Quant au versX,
2 y, 1 /i , cest une énigme, dont j'ai expliqué ailleurs ia dernièro partie (Voir Religion védique, II, p. 72); quant à la première, on ne Ta pas résolue en changeant le sens de àrvan.
Je ne vois pas davantage la nécessité d'admettre que drvat désigne à l'occasion le cavalier ou le conducteur du char. Le vers X, 4o, 5, présente une énumëration où je ne m'étonne pas de voir le cheval à côlé du cavalier, et les a chevaux » du vers X, 74, 1 , sont les mêmes que ceux des vers Vil, Zio , 6 et X, 66, 10, c est-à-dire des dieux, ou plus précisément des prêtres divins (cf. Religion védique y I, p. ilxj).
Tant d'acceptions supposées n'ont pas suHî encore à M. Grassmann pour expliquer tous les emplois de drvat; il ne sait que faire de ce mot aux vers 1 , 1 5 1 ,
3 et V, 86, 5. Pour le second, voir plus haut (p. 2). Dans le premier, l'opposition de drvat et de pità exprime celle de drvat et de brdhman, II , 2 , 10, de drvat et de dhiy IV, 87, 6, et exprime les deux moyens principaux d'acquérir des biens avec l'aide des dieux : le sacrifice et le combat.
drvaça et arvajçd.
Ces mots, formés comme étaça^ me paraissent avoir le même sens que leur primitif (ir»an, c'est-àdire désigner le cheval, non pas peut-être le cheval en général, mais des chevaux mythiques invoqués
comme ceux dont il a été question dans iarticle précédent. Je traduirais donc au vers X, 92, 6 : u Indra avec les dieux, Arvaça avec les Arvaças».
cu^âc.
Le sens de « ziigewandt» esta supprimer : au vers VIII, 5o, i, arvâk est évidemment adverbe.
arh.
Construit avec un infinitif, paraît avoir déjà, an moins au vers V, 79, 10,. son sens classique d'impératif de politesse. Il 0, avec àti, une valeur transitive , au vers II, 28 , 1 5 (régime aryàs, voir p. 1 56). Avec prà, au contraire, et au moyen, il est intransilif au vers X, 92, 11. L'emploi du nominatif du participe présent àrhant équivaut souvent à peu près à celui de l'instrumental du substantif arhànâ « comme il convient »>.
arharishvàni.
Simple conjecture. Le mot ne serait-il pas composé de arha, terme classique employé en bonne et mauvaise part, et de rishvàni, et ne signifierait-iipas «qui fait du mal à ceux qui le méritent»? Autre conjecture. En adoptant la décomposition du padapâtha, arhcun-shvàni , ne pourrait-on faire de arhari une onomatopée?
av.
M. Roth , dans le dictionnaire abrégé , a complètement remanié Tarticle qu il avait consacré à cette racine, en le calquant, sauf quelques changements sans importance dans Tordre des significations \ sur celui de M Grassmann. J avoue que je suis plus difficile à convaincre.
Non que j'aie l'intention de reprendre pour mon compte le premier article de M. Roth! Je serais arrêté dès le premier exemple cité, I, i 3i, 5, par un contre-sens évident : ïexploit d'Indra qu'exaltent les chantres n'a certainement pas consisté à « prendre plaisir aux libations de f Uçij » , mais à « aider les Uçij , dans l'ivresse que lui avaient donnée leurs libations». Mais M. Grassmann ne me paraît pas avoir été, dans l'ensemble de ses interprétations, plus heureux que M. Roth.
La racine av a , en sanscrit classique , un sens bien constaté, celui de «secourir, protéger»; je ne vois pas qu'il soit nécessaire d'en admettre d'autres dans le Rig-Veda.
D'abord il faut écarter sans hésitation les sens d'(( aimer» et d'(( accueillir favorablement». Selon M. Grassmann, la racine av servirait indifféremment, dans les mêmes formes, à exprimer fidée que les prières «réjouissent, satisfont» les dieux, III, 3o,
* Et Taddition du sens de «régner» (pour la langue classique) : ce sens ne sera en tout cas qu'un dévelopj ement de celui de «protéger».
lo, et que les dieux «accueillent favorablement les prières», VIII, 5, i3, ou « le sacrifice » , IV, 33, 3. En réalité, il est dit dans ces derniers passages, ainsi que dans les passages analogues, I, 36, 5; i66, i3; 182, l\\ VI, Sa, 16; VII, 61, 2; X, 70, 10; 77, 8; 139, 5; Vâl. , 6, 4, cf. III, 5o, 2 [Religion védique, II, p. 266); X, 100, 1, que les dieux «secourent, protègent» la prière. xAinsi s explique l'emploi dans les formules de ce genre de préfixes tels que dd, VII, 4i, 3, et prà, I, 117, 2 3; VIII, 21, 12; 7/i, 9^
Le secours que les dieux prêtent à la prière peut s'entendre de différentes nianières. La plus simple, et celle qui convient au plus grand nombre de passages, consiste i\ admettre, ce qui ne paraîtra sans doute bien difficile à personne, que les rishis disaient « protéger la prière » ou « le sacrifice » dans le même sens que «protéger celui qui prie»,V, 54, i/i; VU, 69, A; X, 80, 7; cf. I, 79, 7. M. Grassmann est lui-même obligé d'admettre ce sens au vers Vil, 36, 7, où les Maruts sont priés à la fois de protéger «la prière» et «la descendance», et au vers X, 35, 11 qui demande aux Àdityas d'(( aider ie sacrilice au succès ». Pourquoi ne ladmet-il pas dans les autres? Ne sont-ce pas les formules plus précises qui nous donnent la clef de celles qui le sontmoinsp
' Dans ce dernier passage, il n*y a pas à chercher le rapport aa refrain mâdkvak sômasya pîtâye avec notre formale. Ce n*est pas ia seule fois dans le Rig-Veda qu un refrain se construit mal avec ie commencement de vers, auquel il s'ajoute souvent pour Toreille beaucoup plus que pour l'esprit.
Aussi bien est-il lui-même revenu assez souvent dans sa traduction au sens de « secourir, protéger » , ou à des sens analogues, par exemple au vers IL 23 , 19, cf. I, 179, 3 , et aux vers 1 , 1 1 » , q , et VIII, 37, i, où Terreur du lexique était criante, le sens du verbe étant précisé par le substantif régime âri. Pourquoi pas partout? Mais nous n en sommes plus à compter ses contradictions. Signalons seulement encore les vers II, 4o, 5; EU, 62, 8* où le secours imploré pour la prière doit lui servir à gagner la victoire.
Dans le second de ces passages , la prière est formellement appelée vâjayànti a avide de butin » , et il est possible que, dans d'autres encoi'e, elle soit plus ou moins personnifiée. Il ne faut pas oublier que la prière a une eflBcacité propre , en quelque sorte magique , si bien que les dieux sont obligés d'exercer une action particulière pour détruire l'incantation perfide, VII, 1 o/i , 1 2 , en même temps qu'ils « protègent » la parole loyale , ibid. Pour ce passage encore , M. Grassmann proposait dans le lexique le sens d'tt aimer» : il y a heureusement renoncé dans sa traduction. En revanche, il traduit, au vers X, 97, 1 4 , « obéissez à ma parole » , une invocation du médecin aux simples qui signifie en réalité : « Venez au secours de ma parole, joignez votre efficacité à celle de mes formules. »
Enfin les dieux peuvent encore «secourir la prière » ou « le sacrifice » , en ce sens qu'ils contribuent à leur perfection ; comme ce sont eux qui les
ont communiqués aux hommes, ils peuvent aussi aider les hommes à s en servir. Ce sens, possible dans dififërents passages, III, 8, 8; IV, 5o, 1 1; VII, 64, 5 et 97, 9, cf. 6*7, 5, paraît s'imposer au vers H, 2/1,1, adressé à Brihaspati , le « maître de la prière » : «Accepte cette offrande (de notre prière), toi qui es le maître (de la prière). »
J'ai laissé de côté les passages où figure, au lieu des prières, ou du sacrifice en général, le Soma. Ici, le sens est autre. Vishnu « aidant » le mâle « enivrant » , c'est-à-dire le Soma , après quoi les Maruts viennent s'asseoir sur le gazon sacré, I, 85, 7, c'est le prêtre divin faisant couler pour les dieux le breuvage d'immortalité (cf. Religion védique ^ II, p. 4 18). La racine av prend ici un sens analogue à celui qu'elle a par exemple dans les formules où son régime est le(( char » ou le «cheval», et qui serait, selon M. Grassmann, son sens physique primitif : «faire avancer». Justement elle est employée aux vers VII, ^7, 2 ; VIII, 20, 2 4 , cf. VIII , 61, 12, pour exprimer également l'épanchement d'un liquide. Indra lui-même «aide» ou plutôt fait couler le Soma, VIII, 85, i3, quand il le conquiert au début de son héroïque carrière. C'est depuis qu'il l'a conquis dans le ciel, qu'on rofiBre aussi dans le sacrifice, soit céleste, soit terrestre. Aussi dit-on qu'il a ainsi «aidé» à offrir le Soma pressé , III , 48 , 1 . Le vers I V^ 2 7 , 5 , le constate expressément : ce Soma qu'offrent les adhvaryus , c'est Indra qui l'a « présenté à boire ^ ». Il est clair d'ailleurs
* Ces rapprochements me paraissent fournir la solution d'une
qu on a pu dire aussi au propre , de Soma personnifié, si c'est de lui qu'il s'agit au vers VI, 20, 3, qu'Indra Ta «aidé», comme ailleurs c'est Soma qui aide Indra.
Cette dernière remarque nous conduit aux formules où M. Grassmann croit comprendre que les prières ou le sacrifice satisfont )> les dieux. Elles ont certainement dans plusieurs passages, et elles peuvent avoir dans tous, un sens à la fois beaucoup plus conforme au précédent et beaucoup plus védique. Il n'est pas dit au vers III, 82 , 12 que le sacrifice a satisfait, réjoui, que sais-je.^ la foudre d'Indra* M. Grassmann a lui-même corrigé dans sa traduction ce non-sens de son lexique : le sacrifice, qui «fortifie)) Indra, a aidé la foudre d'Indra à tuer Ahi» comme, en retour, Indra aide le sacrifice, ibid. Estil moins évident qu'au vers II , 11, 1 1 , le Soma qui «fortifie)) Indra, aide par cela même Indra? Qu'au vers III, 3o, 10, les voix (des chantres célestes) aident Indra à conquérir les vaches? Ce passage devient chez M. Grassmann : « Le bruit des vents lui a été agréable. )) Passons. Le sens qui s'impose dans les citations précédentes convient également à toutes les formules analogues, VI, 69, 2; VII, 18, igî VIII, 1 , 1 6 ^ Les hymnes ne sont-ils pas appelés au
difficulté que j'avais signalée sans la résoudre, Beligion védique, lll, p. 333.
* Le sens et la construction indiqués par le lexique pour le vers Vil, 84, 5, ne peuvent s'expliquer que par un lapsus : l'article en contient beaucoup d'autres , qu'il est inutile de relever. Un des plus
vers VIII, i3, 26, par une expression autrement hardie, des « secours chantés paries rishis»? Au vers VII , 46 , 2 , nous trouvons encore formeiiement exprimée la réciprocité des « secours » que se prêtent Iqs hommes et les dieux. Cette idée est précisément ia clef des différents emplois de la racine av. Ceci toii dit sans exclure les secours que les dieux se prêtent entre eux, ou que les sacrificateurs prêtent à ceux qui les emploient, VII, 33 , 1 .
M. Grassmann a admis encore le sens d'à envoyer » {sic) pour le seul passage IV, Ixk, G- G est un hymne qui serait ainsi envoyé aux Açvins. Le sens du texte est en réalité « aider à Thymne de louange en Thon-^ neur des Açvins», c'est-à-dire y travailler. Il est mis hors de doute par la comparaison du vers X, i3o, 4 , où 1 on dit que le mètre Brihatî (( aide la parole » de Brihaspati, c est-à-dire apparemment lui donne sa forme. Des emplois analogues de la racine m avec un nom de chose pour régime se rencontrent aux vers VI, 58, 1; X, 124, 4; Vâl. 6,1.
Il me parait incroyable que la racine av prenne avec le suffixe $àm, dans le seul versV, 34, 8, le sens de « mettre aux prises ». Je comprends : « A supposer qu'Indra ait deux armées à secourir à la fois, il n'en prend qu'une pour alliée. )>
Le sens de « caresser » , imaginé pour divers emplois de av avec le préfixe dpa, n'a pas plus de réalité. Les simples qu'emploient les rebouteax védiques
forts est celui qui porte sur le vers IV, Sa , 6 , où la préposition ém df la formule ^n svadhAm, est prise pour un préfixe.
s'en tr aident mutueUement ^ X, 97, 1 4, et du fib mythique, qui rajeunit ses parents, quand il ne les engendre pas lui-même, on a bien pu dire qu'il leur rend quelques services, X, i4o, 3, tout conune ii peut en recevoir d'eux, cf. I, 161, 10.
Quant au prétendu causal âvaya, qui signifierait «dévorer», VIII, 45, 38; X, 1 i3, 8, je ne vois pas d'où il tirerait ce sens, et j'aime mieux, contre mon habitude, supposer une seconde racine av, seule parente du latin aveo , et signifiant (c être avide de». Nous la retrouverons plus loin sous l'article (xvishy, avishyd. Bref, le sens de «secourir» ou « protéger » avec des nuances diverses , par exemple aux vers I, 162 , -6; V, 83, 4; VIII, 62, 7; IX, 97, 39, me parait suffisant pour expliquer tous les emplois de av. Ce qui prouve que ces nuances résultent seulement du contexte , c'est que dans un des passages où Ton serait le plus tenté de traduire «rassasier», 1, 112, 18, le sens de «secourir» est confirmé par le régime indirect ûtibhis «par des secours».
a-varriçà.
Aux vers II, i5, 2 et IV, 56, 3, on serait bien tenté de prendre avamçé pour le locatif absolu d'un substantif abstrait et de comprendre que le ciel est soutenu, que les deux mondes tiennent ensemble «sans charpente». Au vers VII, 58, 1» même, on pourrait entendre que les Maruts, quand ils altei-
^ Je ne vois pas non pins ce qui empêche que les oiseanx dont il est question au vers X , 1 46 , 3 , s^entr'aident dans leurs concerta.
gnent le ciel qu'ils font trembler, viennent de la nirriti, de ïavainçd, c est-à-dire qu'ils sont envoyés en quelque sorte par la désagrégation et l'écroulement. Mais le rapprochement de abudknà, adjectif au vers VIII, 66, 5, et pris substantivement au locatif au vers I, 2^, 7, me fait écarter cette interprétation. avamçà a ssiiis charpente (pour porter un toit)» s'oppose exactement à abudhnà a sans fond ». Ils sont également propres à désigner le monde invisible conçu au delà du ciel et de la terre , limite du monde visible. C'est dans cet espace indéfini, et non dans l'atmosphère (Luftraum, disent MM. Roth et Grassmann), que les dieux ont édifié le ciel et la terre, et c'est de là aussi que viennent les Maruts quand ils font leur apparition dans l'atmosphère [Religion védique, II, p. 4oo et note 2).
avakrakshin.
Mot obscur, VIII, 1,2, comme la racine, VIII, 65, 11, cf. IX, 108, 7, dont il est formé, à moins que kraksh ne soit un développement de l'une des deux racines connues, karç ou karsh. Je ne vois rien à faire de la première; mais il ne serait peut-être pas impossible de tirer parti de la seconde, dans son sens bien védique de « labourer». J'ai depuis longtemps signalé [Religion védique, III, p. 9, note 1), l'influence attribuée au Soma sur la prospérité de l'agriculture , et les figures étranges qui servent quelquefois à l'exprimer, par exemple « labourer avec le loup » , c'est-à-dire avec la pierre du pressoir : 1 epi-
ihbxe vana-krakshà , IX, io8, 7 «qui laboure dans la cuve» ou (cavec la cuve» en serait une autre. Indra, conquérant le Soma sur le démon pour le communiquer aux hommes, aurait pu être aussi représenté labourant, VIII, 65, 11, comme un bœuf de labour, VIII , 1 , 2 , cf. 1 , 1 76 , 2 .
avakhâdà.
Ce mot a donné beaucoup de tracas à M. Roth.
Le sens de «qui dévore», que M. Grassmann propose, sauf à l'atténuer en celui de «qui anéantit», convient très bien à son unique emploi, I, /i 1 , ^, si le mot anriksharàj du même vers, signifie, comme je Tai supposé précédemment, «sans ours».
avataràm.
Non pas « plus loin » , I , i 2 9 , 6 , mais « plus bas » , cf. VII, io4, i I ; 16 et 1 7.
avadyà.
L'emploi de ce mot comme adjectif ne s'impose, ni au vers VI , 1 5 , 1 2 , ni même au vers IV, 18, 5.
Comme substantif, il exprime le mal d'une manière très générale, à ce qu'il semble, et peut par conséquent, au sens mythique, désigner la nuit: voir le suivant.
avadya-gohana.
Selon la remarque qui précède, je crois que cette épithète des Açvins, I, 34, 3, fait allusion à la nuit
que ces dieux ((cachent» en faisant paraître le jour, cf. II, a 4, 3; IV, 1, g; VII, 8o, a. Cette interprétation sera applicable à ^a/id(2-at;a(2ya,épithète du mot (( richesse )) au vers II, 19, 5. Il faut bien se garder de chercher là une observation morale sur la richesse (( qui cache les défauts » : ce n'est pas là matière védique. La richesse dont il s agit, le contexte en fait foi, n est autre que le soleil, qui cache, c està-dire fait disparaître la nuit [Religion védûfue, II, p. 35a).
a-vadhÀ et a-xmàhrà.
Voir Religion védique y III, p. 293.
avàni.
Le sens de (c rivière» suffit; celui de (dit de rivière» est inutile. La chose va de soi pour le vers I, 6a , 1 o. Au vers V, 54 , a , les eaux (( dans la rivière » n ont rien non plus de chocjuant. Restent les vers I, i4o, 5; Vn, 87, 1, où selon une image, d ailleurs très védique, le (dit de rivière» deviendrait le chemin du feu ou de la lumière. Mais dans le premier il s*agit en réalité de la conquête, prâbhi màrmjiçatt de la ((grande rivière», de la rivière céleste, par Agni. Dans le second, Varuna est représenté épwotchant les eaux en même temps que la lumière, et mahtr avànih me paraît synonyme de àrnàmsi scunudriyâ nadtnàm : quant à àhabhyaljL, je le traduirais («pour les jours (qui se succèdent)», ou même j'en ferais un synonyme de divé-dive a de jour en jour»;
car cette forme est bien, quoi quon en dise, un double datif, et s'explique parfaitement comme telle dans le sens primitif de «pour chaque jour». Cf. d'ailleurs Temploi du datif apartbhyûh, I, 3^, i3.
avapàna.
N'est ni l'action de boire, ni le breuvage, mais l'endroit où les animaux, VII, 98, 1 ; VIII, 4, 10; X, 106, 2, et, par figure, les dieux, ibid,, et I, 1 36, &; X, ^3, 2, descendent, àva, pour boire, l'abreuvoir. Cf. suprapânà.
avamà.
Si ce mot, dont le seul sens propre est «le plus bas » , prend quelquefois dans le Rig-Veda le sens de «le plus récent», VI, 21, 5; VII, 71, 3^ ce n'est pas par l'intermédiaife d'un troisième sens «le plus voisin » , mais par une figure analogue à celle qu'impliquent nos expressions « descendre » et « remonter le cours des temps ». Partout où on a cru devoir admettre ce troisième sens, il s'agit des dieux, I, i85, 1 1 , qui , pour se rapprocher des hommes , doivent en effet « descendre », et particulièrement d'Agni , II, 35 , 1 2 ; IV, 1, 5, ou bien des ennemis mythiques, III, 3o, 16, qui peuvent également venir de différents mondes : il est possible d'ailleurs que, dans ce der* nier cas, le mot ait un sens figuré : «le plus vil».
* Et peat-étrel, io5, 4 1 mais non VI , a5, i,cf. VJI, Sa, 16; IX , 36 , 5 et passim.
avayaj.
Si la forme avayàs doit en effet être rapportée à ce thème, elle doit signifier «sacrifice expiatoire», et rien n empêche de lui donner ce sens dans ses deux seuls emplois, I, lyS, i 2 et A. V. II, 35, i.
a-vayunà.
L'obscurité « sombre » est une tautologie qu*oii impute gratuitement à l'auteur du vers VI, 2 1 , 3 : avayunà signifie «contraire à la loi», cf. V, 4o, 6, comme vayànavat signifie «conforme à la loi».
àvara.
Signifie « inférieur ». Le sens figuré d'« inférieur en mérite » , possible en soi , ne convient pas au vers VI , 9, 2 , où le «père inférieur» est Agni, cf. 3 et 4 [Religion védique, II, p. io4).
J'admets comme pour avamd, et par la même figure, le sens de «plus récent», VI, 2 1 , 6, cf. 5; mais je ne puis le reconnaître dans la plupart des passages cités par M. Grassmann. J'en ai interprété le plus grand nombre dans ma Religion védique, X, i5, 1 (I, p. 83)^; X, 56, 6 et 7 (I, p. 98 et n. 2^);
^ C'est dans la première moitié du vers suivant qa*est exprimé, et avec d'autres termes, l'opposition des pitris plus et moins anciens.
* Mon explication est loin d'être sûre , mais celle de M. Grassmann ne l'est certainement pas davantage ; il se voit obligé lui-même dans sa traduction de revenir au sens d'c inférieur» pour le vers 7, et ne s'inquiète pas de concilier cette interprétation avec celle qn*il donne du vers 6.
X, 88, 19, (cf. I y , I, p. 2 33 et note 3); X , 55, ti (I, p. 3i/i); I, i/ii, 5 (II, p. 64^); X, 81, 1 (II, p. 1 o/i); I, 1 55 , 3 (II, p. 616), et le sens d'« inférieur» convient aussi très bien aux vers VIII, 64, 1 5, et 85, 6 : d^ns le dernier, vi^vâjâtAny àvarâny asmâi formera une proposition indépendante^ : «Tous les êtres inférieurs viennent de lui». En revanche le sens de « nouveau » conviendrait bien aux vers II , 12, 8 ; IV, 2 5 , 8 , cf. VI , 2 1 , 5.
Le sens de «placé après (dans l'espace)» ne me parait justifié, ni par ces passages, ni par aucun des autres que cite M. Grassmann. Pour les vers X, 87, 3 et I, i63, 9, voir Religion védique, I, p. 29^ et 271. Au vers X, 120, 7, il s'agit de la richesse supérieure et de la richesse inférieure, comme l'a reconnu M. Grassmann lui-même dans sa traduction, c'est-à-dire des dons du ciel et des biens de la terre.
Quant aux passages sur lesquels M. Grassmann fonde le sens de « plus voisin » , ils font en réalité allusion à la descente des dieux. H, 34, 1 4; IX, 97, 17, ou à l'opposition du ciîl et de la terre, I, 168,
^ Ici j'avais admis, mais sans nécessité, le sens de «jeunes» : celui d'« inférieures» est tout à fait conforme à l'ensemble de mon interprétation et suggéré déjà par le verbe «descendre».
* A moins qu'on ne préfère entendre : «Il a engendré de luimême, etc.. ». On sait que le thème pronominal a s'emploie très bien dans le Rig-Veda avec le sens d'un pronom réfléchi.
^ Si l'on n'admettait pas mon interprétation , il resterait toujours la ressource de prendre au sens vulgaire la dent «supérieure» et la dent «inférieure».
J. As. Extrait n" 17. (i883.) i4
6; pour X, 88, 17 et VII, 6, 7, en particulier, voir Religion védi(jue, I, p. &33 et ^Sk^»
Donc, pour àvata comme pour avainà, deux sens : inférieur dans l'espace, et inférieur dans le temps, c'est-à-dire plus nouveau.
avarôdhana.
Dans la phrasé : yàttâvarôdhatmm divàh, IX, 1 1 3 , 8, il s'agit de l'arrivée^au monde de rimmoftaiité. Tous les interprètes entendent : «Là où est le Heu le plus retiré, le sanctuaire du ciel». Le vrai seni est pourtant donné avec la dernière certitude par de nombreux emplois de la racine rudh avec àva, par* ticulièrement dans i'Atharva-Veda , aux vers IX, 5, 2 2 ; XIII, 2 , 1 5 ; XV, 11,3, qui expriment la fnêmt idée. Nous dirons donc : «Là où on atteint le ciel».
a-vartrà,
M. Roth a corrigé heureusement , dans le dernier supplément au grand dictionnaire et dans le dictionnaire abrégé, sa première interprétation, «ne se retournant pas » , que reproduit ie lexique de M. Grassmann. La comparaison de vàrtra ne laisse en effet aucun doute sur le vrai sens : « que rien n arrête ». I^a racine est, non pas vart, mais var. C'«st du reste ce qu'avait déjà reconnu Sâyana.
^ luCs passages de rÂtharva-Veda où M. Rolh cherche le même sens ne me paraissent pas plus concluants.
ùvas.
Ce mot n'a, selon moi, que des emplois correspondants à ceux que j'ai admis pour la racine av.
D abord, le sens de «désir» ou «plaisir» est purement imaginaire. Il m'est impossible de comprendre pourquoi l'instrumental àvasd, àvobhis, ne désignerait pas aux vers I, 89, 7; V, 76, 6; X, 89, 16, comme en tarit d'autres passages, par exemple I, 117, 19; 167, 2 , etc. , le secours « avec lequel » les dieux répondent à l'appel du suppliant. Les expressions telles que yàbhih sindhum àvatha ûtibhih,
VIII, 20, 24, rendent parfaitement compte de apâm àvah, VIII, 16, 2 : les eaux qui se réimissent dans la mer sont un « secours » pour elle , comme les hymnes qui affluent dans cette mer qu'on appelle Indra.
Cette comparaison nous rappelle que les hommes «secourent» les dieux avec leurs sacrifices, comme les dieux les secourent de leurs bienfaits, et rien n'empêche d'interpréter ainsi le mot àvas aux vers I, 86, 6; 162 , 7; III, 82, i3 ; VII, 36, 9. On rapproidiera en particulier du vers III, 3^1 , 1 3 , le vers cité sous ov, m, 32, 12. Il se pourrait aussi que dans tel de ces passages, et surtout dans d'autres, I, 102, 5; 177, 5; j85, 6; VI, 26, 9; 69, 3; X, 89, 17, l'instrumental àvasâ, par une construction elliptique, ajoutât à l'a invocation d l'idée que le dieu doit y répondre « avec son secours ». H serait alors à peu près équivalent au locatif (iva5^. Il est difficile
en tout cas de saisir les raisons qui ont pu déterminer M. Grassmann à chercher une autre interprétation de ce locatif lui-même aux vers I, i35, A; m, 57, 5; VI, 23, 8; Vir, 85, Ix; Vâl. 6, 2.
avasà.
Par exception , c'est M. Roth , suivi par M. Grassmann, qui admet ici une figure hardie, «la nourriture qui a des pieds», pour «le bétail», et c'est moi qui la repousse; non pas certes qu'elle me fasse peur, mais parce que le passage dont il s'agit, X, 1 69, 1, me paraît comporter une interprétation beaucoup plus simple. Le mot padvàt y est substantif, comme aux vers I, /j8, 5 et 140,9; les deux datifs sont indépendants l'un de l'autre, et le sens est : «secours le troupeau pour la nourriture », c'est-à-dire « donne la nourriture au troupeau».
àva-sà.
A supprimer. Voyez an-ax^asà.
ava-sthà.
Ij'hypothèse de cette forme me semble inutile. Je m'en tiendrais à ai;a-5</ici, qui paraît désigner le pénis daris l'Atharva-Veda,. mais qui. a pu très bien, cjpmme upàstha , désigner à la fois les parties sexuelles de l'homme et celles de. la femme. Car je crois avec M. .Roth ç^t M. Grassmann , et contre l'avis de M. Ludwig, que c'est ce dernier sens qu'il faut admettre au vers \, 19, 1 . J'interprète d'ailleurs tout autrement
i' ensemble du passage, jâyanie ne pouvant avoir le sens actif. Voir Religion védicfae^ II, p. 86 *.
avasyà.
Ne signifie pas à la fois « qui cherche le secours » et « qui raccorde » , comme le prétend M. Grassmann : le second sens est à supprimer. Aux vers IV, i 6, \i et V, 3j, 10, où l'épithète est donnée à Indra, il sagit de l'aide que ce dieu cherche et qu'il trouve dans son compagnon d'armes Kutsa. Au vers V, 46, 1, le «joug» qui reçoit la même qualification est le joug de la prière ou plus généralement du sacrifice : or M. Grassmann a pris lui-même le soin de relever l'application de notre mot à la prière.
a-vâtà.
Je ne crois pas à un avâlà venant de va «se fatiguer, s'épuiser » et signifiant « qui ne s'épuise pas )r. M. Roth a depuis longtemps indiqué la possibilité d'une confusion avec àvâta « invaincu » au vers I , 5^, 4. M. Ludwig admet la même confusion aux vers I, 62 , 10 et VIII, 68, 7, et je suis bien tenté de faire comme lui 2. Reste le vers I, 38, 7, où avâtà signifie probablement sans vent»); opposez X, 3i, g et passim. A ce propos, remarquons que
- ^ J'ai seulement à modifier ma traduction du detniër pàda de la manière suivante : « Il voit dans le sein de sa mère », C'est un paradoxe analogue à celui du vers IV, 27, 1 .
* Le vers 1,62, 10 , pourrait s*expliquer aussi peut-être par avâlà • sans vent » ; opposez IV, 19, 4 ; V, 78 , 7; IX , 84 , 4 ; X , 68 , 5.
ànïd avâtàm, X , i ^29 , a , est un paradoxe signifiant : «il respirait sans souffle».
Avi,
Je doute fort de l'existence d'un mol àvi «propice » dans l'Atharva-Veda ; la citation de X , 8 , 3 1 , chez M . Ro th , n est nullement décisive , et la leçon Avim vridhdma de V, 1 , 9 , est probablement une faute pour àvivridhâma. En tout cas l'ambition que montre M. Grassmann d*expliquer par la racine av le mot àvi (( brebis » appartient à Tâge héroïque des études étymologiques : cet âge est passé. Sur avasà, voir ci- dessus.
à'viknta.
Bien qu'on puisse arriver à la traduction « qui n a pas vendu», IV, 24, 9, en partant dun substantif vikrita u vente » , je me demande si ce mot ne signifie pas tout simplement «qui na pas été vendu», nous dirions « acheté ». Il s'agit du prêtre auquel on n a pas offert un salaire suffisant. Le vers suivant paiie bien de la vente du dieu lui-même par le prêtre qui dispose de ses faveurs!
a-viprà.
Je n'admets pas que viprà soit jamais adjectif; je traduis donc «qui n'est pas un prêtre» on un « chantre ».
a-viçastfi.
Paraît signifier «autre que iégorgcur», I, 16 a, «o î 1 egorgeur du cheval doit être unique , ibid. ,19.
à'viçvandnvcL
C'est naturellement le contraire de vicvam-invà. Or ce mot ne signifie pas « qui pénètre partout w , comme le croit M. Grassmann , par la raison que le ihème verbal inva ne signifie pas «qui pénètre», mais est au contraire toujours actif : Tunique exemple du sens prétendu neutre, I, 176, 1, s explique très bien par l'ellipse du régime, si même il ne faut pas lire ricjhâyàmânamj cf. I, 61 , 1 3, et surtout I, 10, 8. M. Grassmann ne s'inquiète pas du reste de mettre d accord, dans son lexique, son interprétation de viçvamvinvà au vers X , 1 1 o , 5 , par exemple , avec celle de invanto v/fi;am, dans les vers correspondant d'un autre hymne àpri^ III, ^ , 5, et il ne le fait dans sa traduction qu'en abandonnant le sens du lexique , tout en le conservant ailleurs avec cette inconséquence qu'on se fatigue à relever sans cesse. M. Roth admet deux sens , « qui met tout en mouvement», et «qui embrasse tout». Le premier, seul justifié par les emplois du thème inva , suffit pour tous les emplois : le ciel et la terre par exemple mettent tous les êtres en mouvement en ce sens qu'ils leur donnent la vie. Maintenant qu'est-ce que la parole, I, \6à, 10, et le char, II, /io, 3, àviçvaminva, par opposition k Thymne, qui est en même
temps un char, I, 61, 4 , viçvaminvà? Les deux passages sont pleins de spéculations des plus abstruses. Le char du second est un sacrifice mystique, rappelant la parole sacrée du premier, et celle-ci est apparemment la parole cachée y et par conséquent ne vivifiant pas encore le monde.
àvishtha.
((Qui reçoit très volontiers», selon M. Roth el M. Grassmann. En réalité ((celui qui secourt le mieux». Peu importe que le secours du dieu soit donné directement à l'homme , ou qu il soit donné à sa ((prière», Vil, 28, 5. Cf. sous av,
avishy et avishyà.
Le sens d'(( aider» ou ((aidant volontiers» est à supprimer chez M. Grassmann. Le seul sens justifié est celui d'(( avide» ou ((être avide», mêioe lorsqu'il sagit des dieux. Pas de difficulté pour Agiji , au vers X , 1 1 5 , 6 , cf. 1 , 58 , 2 ; VII, 3 , 2. Quant au vers VIII, 56 , 9 , il suffit de le rapprocher de A. V., in, 26, 2. Cf. avasày et le thème verbal âvaya, sous av,
a-vtra.
Comme épithète de kràta ((intelligence», X, gS-, 3, signifie bien «faible», sans doute par dérivation du sens de <( qui n'a pas d'hommes comme protecteurs ». Mais au vers VII , 6 1 , 4 , les mois des impies qui s'écoulent avtràs, sont des mois qui passent isans
leur donner « des hommes » , c est-à-dire des enfants mâles.
a-vrikà,
Je crois avec M. Grassmann que cette épithète, appliquée aux personnes ou aux choses, signifie « qui protège de l'ennemi » , proprement « du loup ». Mais pour comprendre la raison qui l'oblige à modifier cette acception aux vers VI , 2 , 2 ; 48 , 18; X , 1 44 , 5, il faut apparemment un sens qui me manque. Le mot n'est pas substantif au vers I, 3i, i3 , où il se rapporte à dhâyase, ni au vers VII, 88, 5, où il est pris adverbialement à l'accusatif. Si on aime mieux en faire un substantif qu'un adverbe au vers VI, 4, 4 , il y signifie , non pas « sûreté » , mais u lieu sûr ».
à-vriia.
La richesse à-vrita , VI , 1 4 , 5 , n'est pas la richesse «illimitée», mais la richesse «non enveloppée, dont l'ennemi ne s'empare pas».
à'Venat,
Il s'agit d'un fœtus dans le sein de sa mère, X, 27, 16, comme l'entendent MM. Roth et Grassmann : M. Ludwig, en parlant d'un enfant à la mamelle , fait une double violence au lexique. Mais il serait trop naïf de croire que ce fœtus est un fœtus ordinaire , « sans désirs » ou « sans conscience ». Si ce n'est celui-là même qui, dans le sein de sa mère,. savait déjà comment tous les dieux sont nés, IV, 27., .1..
c est tout au moins son frère ou son cousin. N'ealil pas dit de sa mère qu'elle cherche à le « contenter » , tashàyanti? Le fœtus pourtant n'est a pas content»,, àvenat. Pourquoi? Parce que sa mère le retient, et qu'il veut sa liberté. Je renvoie les incrédules au début de rbymne sur la naissance dlndra , IV, 1 8.
d-vyat
La leçon àvyatyai, qui est peu intelligible, ne aerait-elle pas tout simplement une faute pour ot^yathyai, X, gS, 5? Purûravas contente Urvaçi pour qu'elle ne le quitte pas : le mot avyathi aurait pu très bien exprimer cette idée par allusion à la vache mythique qui s'écarte, X, 3i, lo, cf. VI, 28, 3 et A. V., XIV, 1, 48. On retrouverait ainsi Tabstrait que M. Roth avait tout dabord cherché dans ce passage, mais que la leçon du texte ne pouvait donner.
a-vyatM.
M. Grassmann a cru pouvoir relever dans le Rig- Veda , à côté de vyàthis , un thème simple vyàthi, dont M. Roth s'est passé, et dont je me passerai aussi. Mais lexistence du thème composé a-vyaiki n en est pas moins prouvée par les formes avyathi, avyathts, avyathibhis, avyathishu. Je crois seulement qu on peut ajouter à ce thème im thème a^uyathis, suffisamment justifié par l'existence du simple vyàthis.
On évitera ainsi de séparer la formule oxyaAir jaganvàn, I, 117, i5, de vyAthir yatt, V, 69, a, et
de vydthir jaganvdmsas , VIII, 45, 19. Dans la dernière, vyàthis ne peut être quun accusatif neutre, et la seconde, rapprochée de U, 1 2 , 2 ; III. 54 , 8 , est évidemment équivalente à vyàthamânâ «chancelante».
On voit par là que vyàthis n est pas , comme le croit M. Rolh, un adverbe signifiant «en secret»^, mais un substantif dont le sens est dailleurs, non pas (( chemin » , comme l'entend M. Grassmann , mais «marche chancelante» et «faux pas». II désigne peut-être au figuré les fautes commises dans le sacrifice, soit que les dieux les punissent, X, 86, 2, soit quils les pardonnent, VI, 62, 3; VIII, 45, 1 9. On rapplique aux vaches qui s égarent, ou tout au moins qui s'écartent, VI, 28, 3, et la vache mythique, qui se garde elle-même, sait faire du vyàthis y des avyathi, X, 3i, 10. Le vyàthis d'Agni^, IV, 4, 3, son vyàthis «noir», II, 4, 7, doit être sa marche errante, qui laisse une trace noire.
Quant au mot avyathi lui-même, nous venons de le voir, au vers X , 3 1 , 10, substantif féminin si* gnifiant le contraire de «marche chancelante» ou d*« écart». MM. Roth et Grassmann le prennent encore ainsi dans divers autres passages. Au vers I, 117, 1 5 , j ai montré que le thème était avyaihis. Il est peu naturel de séparer I, 112, 6, de Vil, 69,
^ M. Roth le traduit • en chancdant » , teulement au vers V, 69 , a.
^ li est même question au vers VI, 33, 1 de T \tfaar¥a*Veda , dn tyathis (ainsi accentué) dlndra qui est à i'aibn des coups de Ten* nemi, comme celui d'Agni, FV, 4. 3, et celui de» vaches, VI, 28, 3.
7 : au lieu donc de faire de notre mot un adjectif, construit avec ûtibhis dans le piemier passage, et avec patatribhis dans le second, je lui garderai sa valeur de substantif, et son sens de « marche en droite ligne». Dès lors, il suffira d'admettre, au vers IX, 48, 3, un emploi adverbial du thème avaythis, pour éviter de donner deux sens au thème avyathi^.
aç
Comment une racine signifiant « atteindre » , et par suite «obtenir», aurait-elle bien pu prendre, sans aucune espèce de formation causative, le sens d*« offrir » dont la gratifie M. Grassmann , et dont M. Roth , moins prodigue dans le grand dictionnaire, lui confirme la possession dans le dictionnaire abrégé ? Voici encore un exemple d'erreur sans grande importance pour l'interprétation sommaire des textes, mais très propre à caractériser la méthode philologique que je combats.
Le sens en question a été imaginé surtout pour exphquer des formules telles que celle du vers V, 8i, 5, où stàmam ànaçe signifierait «a offert im hymne de louange ». Mais la comparaison des passages où le régime est incontestablement un nom d'action, comme niçiti «l'action d'aiguiser» c'est-àdire «d'attiser le feu», VI, i3, 4; i5, ii, et beau-
^ L'emploi de Tun et' de Tautre mot dans les derniers passages cités est une ressemblance de plus entre les formules du mytbe de Bhujyu et de la descente du Soma. {Religion védiqn/e, III, p. m et 33o.)
coup d'autres, VI, i, 9; 16, 26; Vil, 90, 2; VIII, U , 6 (au vers X, 1 2 2 , 3 , le régime est sous-entendu), montre bien que la racine aç y garde son sens d'w atteindre, parvenir à» : «atteindre l'hymne» ou «la louange » \ c'est réussir à louer dignement la divinité, comme « atteindre l'action d'attiser», c'est réussir h attiser le feu. Ces constructions sont analogues en somme à celles de la même racine avec un infinitif (dans un sens équivalent à «pouvoir»), que M. Grassmann n'a pas toutes relevées : il a mal classé par exemple celle du vers I, 2/1 , 5. On peut comparer encore X, 19 , 5 et 29,8. Restent les vers VII, y, 7, et VIII, 12, 21. Dans le second, vy ànaçuh est un refi^ain sans liaison avec les mots qui précèdent. Dans le premier, il n'est pas bien difficile d'admettre qu'Agni «a conquis» des trésors «pour» ses suppliants.
Autre sens, inventé celui-là pour un passage unique, I, yS, 9 : îji sûràyah çatàhimâ no açyah, La racine aç signifierait là «durer». Le rapprochement du vers II, 33 , 2 , çatàrn himâ açiya suggère et impose en quelque sorte une correction des plus simples qui permet de conserver le seul sens établi, celui d'« atteindre ». L'erreur s'explique par la coexistence de formules telles que celle du vers VI , 4,8: màdema çatàhimdh savtrdh,
^ La formule « atteindre Thymne > prend un tout autre sens quand elle est appliquée aux dieux : elle signifie alors « mériter la louange » ou , tout simplement, «robtenir», VI, 49, 8; VII, 28, 2, cf. VIII,
Le sens de « se rendre maître de » pourrait convenir tout au plus aux emplois de aç avec abhi, î, *79» 3; VI, 49, i5» que d'ailleurs on interprétera peut-être plus exactement dans le sens de « dépasser»'.
Celui de «recevoir» est encore moins justiGé. Aux vers 1,5/1,9; VIII, 45 , 2 2 ; 71, 6 , comme le montre Temploi des termes trimpà, tarpàydy triptim^ l'idée est toujours celle d'(( atteindre», d'allerjiw^tt'aii boat de sa soif, de son désir. Quant au vers VUI, /io, 3 (cf. VIII, 3, 16), on le comparera à VIE, 8, 10.
EnHn, la racine aç, précédée ou non du sujBBxe sàm, régissant toujours à l'accusatif l'objet atteint, je crois qu'au vers IV, 23,2, elle est construite absolument , et que sumatibhih est un instrumoitai « dt l'instrument».
aç
Une seule observation sur le vers X , 1 76 , 1 , où cette racine , qui signifie « manger » ( et même « boire » dans le Rig-Veda), prendrait le sens de «tetern, parce que le régime est «la vache», ou plutôt It terre comparée à une vache mère. Mais Agni, d'une part, dévore bien son père et sa mère, X, 791 é, c'est-à-dire les deux aranis, et de l'autre tond, I, 65, 8 , ou rase , X , 1 A 2 , 4 , la terre qui est aussi appelée sa mère. On comprendrait donc très bien qu Agni
^ Au vers I, 70, 1, rien n empêche de garder le sens d*«ofaÉenir». Le vers X, 29, 8, a été cité ci-dessus.
dévorât la ten^ considérée comme une vache, et comme une vache qui serait sa mère. Or une correction très simple au texte du vers X, 176, 1 [rishûnàm pour ribhànâm) lui donnerait pour sujet fcles fils des flammes», c est-à-dire les feux mêmes, ôf. V, aS, 1 . Si Ton remarque encore que Tépithète de ce sujet, viçvàdhâyasas y est précisément une épithète d'Agni, V, 8, 1; VII, /l , 5, on trouvera peutêtre que la question vaut au moins d'être examinée.
a-çatrd.
M. Roth et M. Grassmann se donnent beaucoup de peine pour expliquer ce mot au vers V, 1 , 12, et ils ne le font qu en s écartant considérablement de son sens ordinaire. Tout devient très simple si, au lieu de faire de faccusatif neutre açatrà une épithète de védas « richesse », on en fait un adverbe : « qu'Agni apporte ici la richesse de Tennemi, sans rencontrer d'ennemis capables de Ten empêcher ! » C'est ainsi qu'on dit d'Indra, d'une part, qu'il napas d'ennemis à sa taille, I, lOd, 8, et de l'autre, <}ue nul ne peut i'empecher de faire des dons à ses adorateurs, IV, 31,9.
àfan.
Ne signifie «pierre de jet» qu'au vers II, 3o, à. Au vers IV, 28, 5, il a évidemment le même sens qu'au vers X, 68, 8.
açdni.
Signifie, du consentement ^général, étymologique-
ment, «pierre de jet», et dans l'usage, «foudre». M. Roth et M. Grassmann abandonnent ce sens pour un seul passage, X, 87, 4, dont la traduction littérale en latin serait : voce sagittas falminibas ungens. Il s agit d'Agni, triomphant des démons au moyen des sacrifices et de la parole sacrée. M. Roth et M. Grassmann donnent, pour ce passage unique-, au mot açàni le sens de « pierre servant de pointe à la flèche » ; puis ils prennent la racine dih « oindre » dans le sens de « cimenter » , et aboutissent , j'imagine ^ à ce sens : « unissant la pierre à la flèche au moyen de la parole sacrée ». On avouera qu'il n'était pas besoin de la parole sacrée pour un miracle de cette force. Le passage est d'ailleurs parfaitement clair. La racine dih exprime dans l'Atharva-Veda l'opération qui consiste à empoisonner la flèche, IV, 6, 7; V, 18, i5. Agni, lui, au moyen de la parole sacrée , Yenfulmine, la rend terrible comme la foudre.
àçasta-vâra.
Employé une seule fois, X, 99, 5. L'interpnéta-: tion de M. Roth et de M. Grassmann «possédant des trésors inexprimables » est bien faible , et difficilement conciliable avec le seul emploi connu de àçasta, A. V., VI, 45, 1. Ce dernier, pris substantivement au neutre, parait avoir le même sens que àçasti, c'est-à-dire «malédiction», ou plus exactement , je crois , « incantation ». Ne serait-il pas possible
^ M. Grassmann donne un autre sens dans sa traduction; mais on ne voit plus ce qu*ii fait de Vinstnimentjd , açànihhis.
que àçastavdra signifiât «possédant les trésors enchantés » , c est-à-dire « maître des trésors célestes précédemment retenus par les démons»?
a-çdsyà.
En donnant à ce mot le sens de unon blâmable », M. Grassmann et M. Roth me paraissent se méprendre complètement sur la signification du passage unique où il figure, VIII, 33, 17. Je ne sais pas si les vers 16-19 sont ou non une addition plus ou moins tardive à l'hymne VIII, 33, mais je conteste en tout cas que ces quatre vers soient, comme M. Grassmann l'admet trop facilement, sans rapport entre eux et avec ce qui précède. J'y vois une sorte d'incantation deslinée à paralyser l'effet de quelque sacrifice simultané d'un prêtre rival, et se rattachant très bien aux vers 1 4 et 1 5 qui engagent Indra à négliger les libations de l'ennemi, a Le héros qui nous conduit (Indra), n'obéit aux ordres, ni de toi, ni de moi, ni d'aucun autre.» Et le prêtre poursuit en adressant à son rival des insultes qui consistent à le traiter de « femme » , en insistant sur l'infériorité de la femme, et plus généralement de la femelle. Au vers 18 , il constate que lorsqu'un étalon et une jument traînent le même char, c'est le joug de rétalon qui est le plus haut (ou qui vaut le mieux?). Anvers 19, interpellant directement son ennemi, il lui dit : «Baisse les yeux, ne les lève pas ! Joins l'un contre l'autre tes petits pieds, pour qu'on ne voie pas tes parties sexuelles : car tu n'es qu'un
J. As. Extrait n*^ 17. (i883.) i5
prêtre femelle ! » Je traduirai donc ainsi le vers i 7 : (( Indra a dit que Tesprit de la femme est impossible à instruire y açàsyàm, et que son intelligence est médiocre ».
à'çiva.
N est nullement, aux vers I, 1 1 6, aâ , et X, sS, 5 , un substantif neutre signifiant « malheur »« Dans le second, où il est question des ennemis abattus par Indra , il est clair que l'accusatif pluriel neutre dcrôâ. est construit comme épithète avec pnrA sahàsrâ u de. nombreux milliers malveillants » pour « de nombreux milliers d'êtres- malveillants ». Au vers I, 1:16, 2/1, Tinstrumental (i{:zt)emii désigne (de malveillant», c està-dire (de méchant père», par qui Rebha avait étéplongé dans les eaux. Voir Religioni védique, III, p. 18. M. Grassmann.est d'ailleurs revenu à ce sen& dans sa traduction.
à-çeva,
M. Grassmann a renoncé luirmême dans sai traduction à lexplioation qu*il avaiti proposée dans- son lexique pour le versrVII, 34 , i3i
àçna (1 et 2 ).
li.ny a qu'un seul mot àçna. Pour ses emplois, \0ïT. Religion védiqua, III s p. 8, notera.
àçma-cahra.
(( Dont la roue est la pierre du pressoir » est: excd-
lent. M. Roth aurait, sdon moi, mieux fait d'emprunter celte interprétation à M. Grassmann, que de reproduire dans le dictionnaire abrégé la sienne propre « pourvu d'un disque de pierre » , qui a peu de sens dans le contexte, X, ici, y.
àçman.
Supprimer les sens Zi et 5 de M. Grassmann « pierre précieuse » à laquelle serait comparé le soleil, et «ciel». Pour les vers V, 3o, 8, et 56, 4, je me contenterai d'opposer M. Roth à M. Grassmann. Quant aux vers V, 4 y, 3, et VII, 88, 2 , ils s'expliquent l'un par l'autre. Dans le second, àçman ne signifie pas « ciel » , mais est construit en opposition au mot « ciel » , svàr^ ce qui est tout différent : le ciel est la pierre sous laquelle apparaît cette forme particulière de Soma , àndhas, qui n'est autre que le soleil ( cf. Religion védique , I , p. 1 6 1 ). Dans le premier, l'être qualifié à la fois de « taureau » , d'w oiseau » et de «mer» ne peut être aussi que Soma, et Priçni, la femelle céleste, mère de Soma aussi bien que d^Agni (cf. ibid., II, p. 899 et 897), y figure sous la forme d'une pierre, représentant d'ailleurs le nuage : la pierre Priçni (et non «le joyau aux couleurs variées»), n'est pas le soleil, mais le lieu d'origine du Soma-soleil.
àçmanvat.
Paraît être synonyme de açmanmdya «fait de pierre», et désigner au féminin pris substantive-
ment, X, 53, 8, soit le réservoir des eaux cclesles, (cf d'une part [V, 3o, 20, et de l'autre IV, 16,6 et passim), soit Tappareil que composent les pierres du pressoir. Le verbe riyale se dit, non seulement du liquide qui coule, mais du réservoir qui le laisse couler, V, 58, 6. Comparez Tensemble du passage, X, 53, 7-10, à l'hymne X, 101 .
àçma-vrcya.
« Enfermé dans le rocher » , dit M. Roth. M. Grassmann ajoute la même traduction à la traduction étymologique uqui a le rocher pour étable». Je m'en tiens à cette traduction étymologique. Ellle convient aux rivières célestes, X, 189, 6, et aux aurores, IV, 1 , 1 3 , par la raison que les unes et les autres sont, dans le langage courant des hymnes, représentées comme des vaches. Je ne me lasserai pas de protester contre l'effacement systématique des figures védiques.
(içmâsyn.
Cette épithète du puits céleste que «perce» Brahmanaspati , II , 2 /i , â > me paraît signifier, non pas a qui a une bouche de pierre», mais «qui a une pierre à la bouche, dont l'ouverture est fermée par une pierre » : de li la nécessité de le percer.
à-crita.
Épithète du feu contenu dans le bois, IV, 7, 6, signifiant sans doute qu'il n'y estpas fixé, attendu qu'il
-^Kt.( 229 ).<
tend toujours à changer de demeure, kCicidarlhin , ibid. C'est ainsi du reste que paraît l'entendre iM. Roth. L'interprétation de M. Grassmann est : « non déployé ».
àf^va-prishtha.
La pierre Acvaprishtha, VIH, 26, 2lx, n'est pas la pierre «portée sur le dos d'un cheval» (pur nonsens), mais la pierre «qui porte sur son dos le cheval» (paradoxe désignant la pierre inférieure du pressoir qui porte le Soma représenté comme un cheval, cf. somaprishiha). M. Grassmann a lui-même abandonné la première interprétation dans sa traduction, ce qui n'a pas empêché M. Roth de la re[)roduire dans le dictionnaire abrégé.
(icva-budhna.
Voir Religion védique, II, p. 69 et n. 1, 7 5.
acva-bàdhya,
Épithète de la richesse, signifiant «remarquable par des chevaux » , c'est-à-dire en somme « consistant en chevaux». M. Roth, dans le dictionnaire abrégé, remplace ce sens par celui de « reposant sur des chevaux»; je renonce à comprendre.
àçvam-ishti.
Signifie « désir de chevaux » , comme gàv-ishti [\oir ce mot) signifie «désir de vaches», VIII, 5o, 7, (où les deux mots sont construits parallèlement à
vàsutli), et désigne le combat dont les chevaux doivent former le butin. Au vers II , 6 , a , àçvcanishte est sans doute une fausse leçon pour àçvamishtaa (cf. gàvishtau), à moins quil ne faille admettre un mot synonyme àçvamishiha : le simple ishtà est souvent substantif.
àçia-râdhas.
Non pas «qui équipe des chevaux (pour Agni), mais ((qui donne des chevaux (comme salaire, au prêtre) «.La chose est évidente au vers Ix de l'hymne V, 10 (cf. 3) , et le vers X , 2 j , a , est à peu près la reproduction de la même formule.
açva-sânrita.
Selon M. Roth, dans le grand dictionnaire, ((accompagné de la joie des chevaux», dans le dictionnaire abrégé (( aimant les chevaux ». Le yrai sens me paraît donné par M. Grassmann : (( riche en chevaux», mais proprement ((qui a pour trésors des chevaux», (voir Religion védique, III, p. agS-agy).
açvin.
Voir Religion védique, II, p. 46o et AgS.
ashia-karnà.
Le sens généralement adopté « qui porte à Toreille l'empreinte du chiffre 8 » , est appuyé sur de3 arguments assez solides. Mais je pense en tout cas que cette épithète na pu élre appliquée aux vaches don-
nées par les Angiras, c est-à-dire par des prêtres mythiques, compagnons des exploits d* Indra, aux prêtres nouveaux, X, 62 , 7, quà la faveur d'un jeu de mots : ces vaches venant des anciens prêtres ne peuvent être que leurs prières « qui atteignent lopeille « , nous dirions «qui ont ToreHle des dieux».
ashtA-pad.
Je poursuis le cours de mes protestations contre un système de traduction qui tend à supprimer toutes les figures védiques. La parole ashiàpadi, VIII, 65 , 12, éveille sans doute Tidée dune division octuple du mètre , mais elle rappelle en même temps la figure paradoxale de la vache à huit pieds , IT , y , 5 , cf. 1 , 164, 4 1 , représentant justement la parole sacrée. Il faut donc dire a la parole à huit pieds )).
àshtrà.
Na pas le sens de «poignard» dans sv^htra.
Voir Religion védiqae, II, p. Aa 1 , n. i .
ashtrâvin.
Voir Religion védifoe, II, p. a8i et n. S.
as
J ai pris la peine de vérifier tous les emplois de la racine as « être », et de constater les inconséquences et les lapsus que M. Grassmann n'a pas su éviter en les dassant. La liste en serait longue : j'en fais grâce
au lecteur, et je me borne au nécessaire, c'est-à-dire à la suppression des nuances de sens ou des particularités de construction qui ne me paraissent pas justifiées.
Telle est d'abord celle qui est catiiloguée, pour le verbe simple, sous le n° 2. Motre racine ne signifie pas par elle-même « être présent, être à portée ». Aux vers VIII, 89, 4; X, 61, 19 et 83, 6, ce sont les pronoms ayàm , iyàm « hic , liœc » , accompagnant le verbe « être » qui expriment la présence. Par exemple, ayàmasmi signifie ume voici, c'est moi)). De même, au vers VIII, 21,6, smô vayàrn sànti no dhiydii signifie exactement, non pas «nous sommes présents, etc. » , mais « c'est nous , ce sont nos prières». Il n'y a sans doute pas un abîme entre les deux interprétations : j'insiste pourtant. Le suppliant ne dit pas simplement au dieu «je suis là», mais «c'est moi qui suis là, moi, ton ami et non le premier venu». En un mot, c'est sur le pronom que porte l'affirmation, et le verbe garde purement et simplement son sens d'« être ». Le cas est autre au vers I, 55, 7 : dânàya mànah. . . dstu te. Ici, mànaït . . . (istu te est une périphrase pour dire «pense»; le verbe être y joue un rôle comparable à celui qu'il prend quand il est construit comme auxiliaire avec les participes (et d'autres mots encore). C'est à peu près de la même manière que àstaçradshat,l^ iSg, 1 , littéralement « que le cri çradshai soit ! » signifie « criez çradshat)). — La citation du vers IV, 4i, 6, est un simple lapsus puisque l'adverbe dira y est exprimé. Au
vers X, 27, 4, le locatif exprimé avec àsam dans la proposition subordonnée se sous-entend très facilement avec satàs qui répète l'idée de la proposition subordonnée dans la proposition principale. M. Grassmann a lui-même abandonné dans sa traduction le sens d\( être présent » pour le vers X, 53 , 10.
A retrancher aussi le n° y : dans Tunique exemple cité de as avec un instrumental, V, 70, i, cet instrumental est pris adverbialement.
Passons aux emplois de as avec divers préfixes.
Pour as avec (ina , je conteste le sens d'« atteindre ». Au vers TX, 70, 3, ànu est préposition, ou plutôt postposition. Dans Tautre passage allégué, I, i85, Zi, le sens paraît être «plaire à», cf. I, 182, 8, venant de ridée de conformité à la volonté, I, 67, 2, ou au désir, I, 167, 10, cf. X, 27, 17, qui serait le sens propre.
Avec àpi, si tant est que cette particule doive être réellement considérée comme un préfixe dans les formules où elle figure à côté de as y notre racine ne prend aucun sens nouveau. Celui dVêtre proche», supposé pour le vers VII, 38, 3, est parfaitement inutile : 05 y est tout simplement construit comme auxiliaire avec un participe.
Sous la rubrique abhi, il faut retrancher au moins les sens 3 et (5. Au vers II, 6 , 2 , la racine as avec abhi signifie «être au-dessus de», comme au vers II, 28, 1, par exemple, et il en est de même au vers VIII , 2 4 , 2 1 . M. Ludwig a montré dans son commentaire que M. Grassmann sétait complc-
temoiit naépris sur le vers V, 33, 3. Je joins aussi abhy.àsmàd,inms dans un autre sens que M. Ludwig. Dans une locution de ce genre (et cestiune addition à ifaire à lartiole abhi)^ abhi est une préposition <;on$b)uite avec Talittlatif , à peu près dans le méone sens que purà (cf. asmàd ahhi à asmàt para, I, 1^9, 8, tet -abhi vadhàt, X, 28, 3, à purà hàthât, VIII, 56, 5), et insistant simplement sur Tidée d éloignement marquée déjà par lablatif. La formule du vers V, 33, 3, signifie : «Puisque tes chevaux ne sont pas retenus loin de nous, faute de prières pour les atteler, monte sur notre char, etc. ».
On ne voit pas comment ni pourrait donner à as le sens de « avoir part à ». M. Grassmann , d ailleurs , se contredit lui-même en donnant plus loin nédishtïmtcuna comme régissant les génitifs ishàs et sumnàsya, IX, 98, 5, dans le sens de «le plusvoisinile». Je fkiv^i pas si loin , et je me contenterai de traduire : «Puissions -nous être les plus voisins pour le bienfait», c est- à-dire être les premiers qui recevions les dons du dieu.
Avec péri, on supprimera le sens Ix , a passer (Je temps)». Au vers VII, io3, 7, àhah est un accusatif de temps , et le régime de pari shfha est sàraJjL.
L unique emploi de sàm avec 05, II, 1 , 1 5, est une hardiesse qui s'explique par Top position de sàm et de pràti^ H tu es T/égal de tous et de chacun » : il n est pas p^rfiftis d*en conclure que sàm donne à 05 le sens d'« égaJier, atteindre ^.
à-sakra.
Evidemment synonyme de asaçcàt Pour le sens, voir ce mot.
asaca-dvish,
((Qui hait celui qui nVst pas pieux», selon M. Grassmann; «qui ne hait pas ceux qui sont pieux » , selon M. Roth dans le dictionnaire abrégé ; (( qui ne poursuit aucun ennemi » , selon M. Ludwig. Je n'essaierai pas de trouver un quatrième sens, et je pencherai même du côté du second : j'aime assez qu'une épithète des Maruts , VU! , 20, 24, rappelle , même sous forme d'apologie, que ces dieux ne sont pas toujours bienveillants. (Voir Religion védicfae, H,
p. /lOl.)
à-samdina.
((Non lié», comme àsarridita, selon MM. Roth et iGrassmann. Mais c'est dâ (( couper » , et non dâ n lier » , qui a un participe dinà, et cette racini^ s'emploie tout particulièrement pour exprimer le faiiichage de l'herbe sacrée. Maîi^ll^nant , qu'est-ce que ce barhis ((qui n'a pas été fauché», VIII, 91, i4?0n vierra plus tard; en attendant, l'épithete tridhàia, /:( triple», éveille déjà l'idée d'un barhis mythique. Aussi bieyo le vers entier est-il assez oj^scur; mais c'^t pptal se jH'éparer à l'expliquer que de cpnamencer par imposer à l'un des mots qu'on y trouve un sens de fantaisie. Quant à Finterprélation de M. Ludwig, «qui
nest pas du même jour», elle impliquerait un emploi peu ordinaire de la particule sàm.
à-sama.
((Sans pareil». Par exception, j'ajouterais un autre sens , (( inégal » , au moins pour le vers X , 7 1 , 7 :.cest d ailleurs ce que fait M. Grassmann lui-même dans sa traduction.
àsamasia-kâ'vya,
(( Dont on ne peut atteindre la sagesse » , selon tous les interprètes. Ne serait-ce pas plutôt «dont la sagesse nest pas acquise, est innée»? Ce sens parait plus conforme aux emplois de la racine aç avec scan, par exemple au vers III, 60, 2 : (( C'est par là, ô Ribhus, que vous avez acquis la dignité divine, que vous êtes devenus dieux. »
a-saçcàt, à-saçcat, à-saçcivas.
L'explication de M. Grassmann, «qui na pas son pareil » , me semble insoutenable. Je ne connais guère d'exemple d'un participe tiré dun thème de temps comme second terme d'un composé possessif. D'ailleurs, on ne peut écarter le rapprochement dû à M. Roth, de asaçcàif servant d'épithète à la vache mythique, II, Sa, 3, et du vers Vâl. 8,7, où on dit d'Indra, implicitement comparé à une vache ( « tu n'es jamais stérile » ) : néndra saçcasi dàçdshe. Reste à savoir quel est là le sens de saçcasi. M. Roth suppose, pour ce passage unique et pour les adjectifs
en question \ une racine saçc signifiant « cesser de couler )) Rien n'est plus commode , mais rien aussi n est moins vraisemblable que ce dédoublement de formes aussi caractéristiques. Il faudrait admettre , non seulement deux racines homonymes sac, mais deux racines homonymes formant un présent de la même manière, et d'une manière aussi peu ordinaire que le redoublement avec un suffixe a : car la prétendue racine saçc ne peut être qu'un redoublement de sac, puisque a-saçcàt (formé sans suffixe a) n'a pas de forme forte , et que à-saçcivas est un participe parfait. Tout vaut mieux qu'une pareille hypothèse, et faute d'autre explication, je me résignerais à traduire le passage cité « tu ne te mets pas à la suite du sacrificateur », dans le sens de(( tu n'attends pas qu'il demande ». Les adjectifs en question, appliqués comme épithètes à la vache mythique, par exemple, exprimeraient l'idée de la spontanéité avec laquelle les dons célestes préviennent les désirs de l'homme; ils auraient en somme à peu près le sens du latin lihens.
am-trip, àsu-niti.
Voir Religion védique, III, p. 72-73.
àsura.
Sur la valeur de ce mot et de ses dérivés , voir Religion védique, III, p. 70-74.
* A-insi que pour le sïmip\e saçcdt , dans trois passages, I, 42, 7; III, 9, 4; vu, 97, 4, où il désigne l'ennemi, et peut, par conséquent s'expliquer très bien par la racine sac «poursuivre».
asuryà et asmyà,
La seconde fonne est une hypothèse de M. Grassmann, fondée sur une prétendue distinction dun concret asuria, doù asuryà ^ et dun abstrait a^ar^d. Son principal argument pour modifier faccentuation de labstrait, telle qu'elle est donnée par le texte» asuryà, est que, sauf dans un seul passage, VI, 20, • 2 , ce mot devrait être lu en trois syllabes et non en quatre, asuria. Or il faudrait dabord joindre au passage soi-disant unique le vers VII, 96, 1, si Ton n*y fait pas de correction. Mais M. Grassmann a rangé sous son asuria concret quatre passages, II, 35, 2;. III, 38,7; VII, 2 1 , 7 ; X, 5o , 3 , qui semblent présenter en réalité 1 abstrait (pour VII , 2 1 , 7, en particulier, cf. V, 66 , 2) , et , dans le second et le troisième au moins, le mot ne peut être lu quen trois syllabes* D'autre part , le concret lui-même n'a que trois syllabes au vers VIII , 90 , i 2 , et il faut ajouter à ce passage le vers IX, 71, 2 (M. Grassmann en convient à peu prè3 lui-même), et le vers I, i34, 5, où asuryàt est une épithète de bKévanâf « protège-nous contre tout être démoniaque [asuryà, comme d^uha, peut s'appliquer aux démons de même qu'aux dieux ). On voit que la distinction est' illusoire. De plus, deux sens à retranchcfr : celui de « Dieu suprême *> pour le vers II, 35, 2, qui s'explique très bien et même beaucoup mieux par l'abstrait, et celui de «monde des dieux» : j'ai déjà expliqué le mot au vers I, i3/i, 5; pour le vers II, 33, 9, M. Grassmann a
lui-même abandonné ce sens dans sa traduction; enlin, au vers II, îiy, 4, les Adityas a gardent n leur propre qualité d'Asuras, comme au vers X, i Sy, 4 , les Devas «gardent» leur propre divinité.
a-senyà.
Il parait bien difficile d'expliquer ce mol autrement que wiishavyà , « à Tépreuve de la flèche » , qui se rencontre dans le même passage, X,io8, 6 : «Quand vos paroles, ô Panis, n'auraient rien à craindre des traits. . . » A ceux que cette figure étonnerait, je rappellerai que les incantations des impies et des démons sont des armes, comme les formules sacrées. Les Panis viennent justement de se vanter de leurs armes : mais Rrihaspati leur opposera Tarme de la prière , meilleure que tous les traits pour triompher des incantations.
a-skamhhanà.
«Absence d appui», selon M. Roth; «l'espace où il n'y a pas d'appui», selon M. Grassmann, X, iàg, 1. Même question que pour avcofp^ (voyez ce mol) : j'adopterai provisoirement la même solution, soit ici le sens de M. Grassmann.
àstrila-ycgvan.
«Qui rend ses adorateurs invincibles», épithète d'^gni> Vin, 43 , 1 . C'est le sens pour lequel penche M. Ludwig.
asthà.
Ce prétendu adverbe est à rayer. La forme du vers X, 48, lo, est un accusatif pluriel de asthÀn ((OS». Voir Religion védique, II, p. 459 et n. 3.
a-snâtri.
Non pas simplement (( qui ne se baigne pas » , avec M. Grassmann, mais ((qui n*est pas nageur, qui n'aime pas Teau», avec M. Roth.
à-sprita.
Epithète appliquée uniquement au Soma céleste traversant les espaces, et dans une formule consacrée, VIII, 71, g; IX, 3, 8. M. Grassmann la traduit (( invincible » , donnant pour cette seule fois à la racine spar le sens de (( vaincre ». Si elîe n'est pas simplement une fausse leçon pour àstrita que donne le Sâma-Veda , elle ne peut guère signifier que « non enlevé», comme Tentend M. Roth dans le dictionnaire abrégé, ((non conquis», cf. dhanaspjrit, ou « non sauvé » selon le sens le plus ordinaire de la racine spar. Elle exprimerait alors, selon moi, l'idée que le Soma céleste n'a pas été enlevé, conquis, délivré, mais qu'il est sorti volontairement, et par sa seule puissance , du lieu mystérieux où il était enfermé. Ce trait semblerait contradictoire avec le mythe du Soma porté par faigle, dont il est rapproché au vers VIII, 71,9. Mais jai cru pouvoir
relever déjà un autre exemple de la morne contradiclion [Religion védique y III, p. 32 4-32 5).
asmatrà.
Signifie au vers VIII , 18, 1 /i , non « parmi nous « , mais (( envers nous ».
asmadryàc.
M. Grassmann, qui note d'ordinaire les moindres nuances, aurait pu relever l'emploi de Tad verbe dans le sens de «pour nous, dans notre intérêt», aux vers VI, 19, 1 , et X , 116, 6 , et celui de ladjectif au vers VII, 19, 10, où asmadryàhco dàdato maghàni signifie « qui nous donnent, qui nous valent des présents».
asmayà.
Le neutre de ce mot, en dépit des difficultés de construction au vers X, 93, 1 4, ne peut guère être qu'un adverbe.
à-smritadhra.
«Fidèle au souvenir» plutôt que «ne trompant pas le désir». Les chantres védiques font souvent appel à l'amitié ancienne de leurs dieux.
à-smera.
Je crois avec M. Ludwig que ce mot ne peut avoir d'autre sens que « ne souriant pas ».
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aham-sana.
On ne voit pas trop comment ce mot aurait pu signifier «gagnant pour soi». Comme aham-pûrvà, «je suis le premier», ce composé a dû être d abord une petite phrase signifiant «je suis i ancien, sàna». Ce rapprochement donne en même temps le vrai sens de aham-pûrvà , qui doit s'entendre du temps, et non de l'espace. Il est remarquable que ce dernier mot soit appliqué dans son unique emploi au char des Açvins, I, i 8 1 , 3 , et que aham-sana, dans l'un de ses deux seuls emplois, au vers V, yS, 'î (si on admet la correction à peu près certaine qui réunit en un seul les deux mots ahàm sànà) y soit appliqué aux Açvins eux-mêmes.
àhan.
Les mots en an faisant le nominatif- accusatif pluriel neutre en âni, â, ou a, rien n*empêche que àhan ait, outre les formes àhâni et àhâ, la formé àha. En fait, M. Grassmann traduit, contre les indications de son lexique, la formule viçvéd àha du vers I, 92, 3, par «tous les jours». Dans quelques autres passages encore, par exemple VIII, 28, 1 et X, 89 , 1 3 , àha pourrait bien être, non la particule affirmative, mais le pluriel neutre de àhan.
ahanà.
Voir Religion védique, III, p. 292-293.
ahanyà.
«Diurne», comme l'admet M. Roth dans le dictionnaire abrégé (Voir Religion védique , II, 33 i).
aham-pûrvà.
Voir aham-sana.
ahar-driç.
A peu près synonyme de svardriç; signifiant a qui a l'apparence du jour » , c'est-à-dire u brillant comme le jour», et désignant les dieux. Indra est au-dessus de tous les dieux, aussi bien que des démons appelés parti et des bchandta (?), VIII, 55, lO.
ahcu^'vid.
A rapprocher de svarvid; ne signifie , ni « connu depuis de longs jours (!) », ni « qui connaît les jours » , mais «qui conquiert» ou «obtient la lumière du
jour».
àhi.
Selon M. Grassmann , le « serpent » représenterait directement l'éclair au vers X, 96, ^. Simple lapsus sans doute.
à-hita.
Le sens de «mauvais, impropre au service» serait excellent au vers VIII, 5i , 3. Mais il n'y a pas d'exemple bien convaincant du sens de « bon » pour hità dans le Rig-Veda. On peut penser à « non poussé , non lancé» (de hi) : Indra, pour vaincre, n'a pas
même besoin d'exciter son cheval ou plutôt celui de son suppliant.
ahi-bhâuUy àhi-manyii.
Cf. le suivant.
àhi-mdya.
M. Roth a modifié avec raison dans Je dictionnaire abrégé sa première interprétation de ce mot, qu'avait suivie M. Grassmann. Les dieux mêmes ont parfois le caractère démoniaque impliqué par les mâyà du serpent ou d'Ahi. Voir mon étude du mot mâyà dans ma Religion védique, III, p. 8o-83.
aJiiçashma (dans ahiçashma-sàtvan),
A interpréter dans le même ordre d'idées que le précédent.
ahy-àrshi,
Epithète des chevaux du soleil, II, 38, 3, signifiant, non pas « qui s'élancent comme des serpents », mais «qui s élancent sur le serpent» (pour le détruire). Voir Religion védique y II, p. 452.
à-hraya.
Quelle que soit l'étymologie de ce mot, deux faits sont certains, et le troisième extrêmement probable : il s'applique exclusivement aux présents, III, 2, 4; V, 79, Set 6; VIII, 8, i3;X, iky. 3; Val. 6, 8; 8, I , cf VII, 67, 6, et à ceux qui les font, VIII', 49, 16; 69, 1 3; X, 93, 9, cf. I, 74, 8, et, selon
toute vraisemblance, il renferme un a privatif. On peut donc croire quil signifie «non chiche». En tout cas le sens de «hardi» parait être purement imaginaire.
à-lirayâna.
D'après le précédent, «non chiche», comme épithète d'une divinité.
à-hri.
Aura le même sens, si, au vers IX, 54, i, il ne faut pas lire àhrayam de à-hraya,
à-hrata.
Proprement «non courbé», se dit des membres, V. S., VIII, 29; A. V., VI, 120, 3, et signifie par conséquent «non estropié». Pour le vers X, 56, 2, M. Grassmann est revenu lui-même dans sa traduction au sens de « non endommagé ». Au vers VI, 61, 8 , où notre mot sert d'épithète au torrent de la Sarasvatî , « non courbé » peut signifier « droit » ; mais les chants àhratâs,l\, 34, 6, ne peuvent être que les chants «intacts, irréprochables», à moins que ce ne soient les chants «non tortueux, sincères».
àhriita-psu.
D'après les observations qui précédent, signifiera «dont la forme est non estropiée», c'est-à-dire en somme « dont la beauté est irréprochable ».
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