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Résumé
L'iconographie pallava des temples construits (VIIIe siècle au Tamil Nadu, Sud-Est de la péninsule
indienne),  à  caractère śivaïte  essentiellement,  intègre dans plusieurs  scènes le  personnage de
Rāvaņa, démon-roi de l'île de Laṅkā. Après avoir relevé les premières mises en scène de ce démon
représentant Rāvaņa soulevant la montagne sur laquelle Śiva est assis qui apparaissent en Inde
septentrionale, et, parallèlement, les premières apparitions textuelles de ce mythe dans la littérature
sanskrite, cette étude propose une analyse des reliefs pallava des temples construits dans lesquels
figure le personnage de Rāvaņa. Si les représentations de Rāvaņa soulevant le mont Kailāsa dans
l'iconographie  pallava suivent  une tradition  qui  semble  avoir  pris  naissance dans le  Nord de la
péninsule indienne, des images apparaissent cependant pour la première fois, dont certaines sont
directement inspirées de la tradition textuelle sanskrite tandis que d'autres sont un reflet de la tradition
tamoule qui est chantée dans la littérature de bhakti. L'analyse de ces images se conclut sur la portée
symbolique des représentations de Rāvaņa, qui peuvent aussi bien mettre l'accent sur la royauté, la
suprématie de Śiva, mais aussi sur la dévotion extrême.

Abstract
Pallava iconography in structural temples (8th century A. D. in Tamil Nadu, South-East of India), which
is essentially Śaiva, includes the figure of the demon-king of Laṅkā, Rāvaņa, in several narrative
contexts. Having drawn attention to the first images of this demon lifting the mountain upon which Śiva
sits,  which appear in North India in the 5th century,  and having pointed out also the first  textual
appearances of this myth in Sanskrit literature, this paper analyses all Pallava reliefs in structural
temples where Rāvaņa is depicted. The first representations of Rāvaņa lifting the mountain Kailāsa in
Pallava iconography seem to follow the northern tradition. But some images depicting the demon are
fresh creations, probably inspired in some cases by the Sanskrit literary tradition, but in others clearly
by that of Tamil bhakti literature. This analysis concludes with a discussion of the symbolic significance
of representations of Rāvaņa, which can emphasize regal majesty, the supremacy of Śiva, or the
extremes of religious devotion.

摘要
résumé chinois



VALÉRIE GILLET 

Entre démon et dévot : 

la figure de Râvana 

dans les représentations pallava1 

Résumé L'iconographie pallava des temples construits (viiie siècle au Tamil Nadu, Sud-Est de la péninsule indienne), à caractère sivaïte essentiellement, intègre dans plusieurs scènes le personnage de Râvana, démon-roi de l'île de Lanka. Après avoir relevé les premières mises en scène de ce démon représentant Râvana soulevant la montagne sur laquelle Siva est assis qui apparaissent en Inde septentrionale, et, parallèlement, les premières apparitions textuelles de ce mythe dans la littérature sanskrite, cette étude propose une analyse des reliefs pallava des temples construits dans lesquels figure le personnage de Râvana. Si les représentations de Râvana soulevant le mont Kailàsa dans l'iconographie pallava suivent une tradition qui semble avoir pris naissance dans le Nord de la péninsule indienne, des images apparaissent cependant pour la première fois, dont certaines sont directement inspirées de la tradition textuelle sanskrite tandis que d'autres sont un reflet de la tradition tamoule qui est chantée dans la littérature de bhakti. L'analyse de ces images se conclut sur la portée symbolique des représentations de Râvana, qui peuvent aussi bien mettre l'accent sur la royauté, la suprématie de Siva, mais aussi sur la dévotion extrême. 

Abstract 
Pallava iconography in structural temples (8th century A. D. 

in Tamil Nadu, South-East of India), which is essentially Saiva, 
includes the figure of the demon-king of Lanka, Râvana, in 
several narrative contexts. Having drawn attention to the first 
images of this demon lifting the mountain upon which Siva sits, 
which appear in North India in the 5th century, and having 
pointed out also the first textual appearances of this myth in 

Sanskrit literature, this paper analyses all Pallava reliefs in 
structural temples where Râvana is depicted. The first 
representations of Râvana lifting the mountain Kailàsa in Pallava 
iconography seem to follow the northern tradition. But some 
images depicting the demon are fresh creations, probably 
inspired in some cases by the Sanskrit literary tradition, but in 
others clearly by that of Tamil bhakti literature. This analysis 
concludes with a discussion of the symbolic significance of 
representations of Râvana, which can emphasize regal majesty, 
the supremacy of Siva, or the extremes of religious devotion. 
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Ràvana, démon-roi de l'île de Lanka, est l'une des figures 
centrales du Râmâyana, épopée à caractère visnuite consacrée 
à l'histoire de Râma. La puissance de ce râksasa, au 
tempérament colérique, impétueux et arrogant, est immense, acquise à 
la suite d'une faveur divine. Il trouvera pourtant la mort aux 
mains de Râma après un combat acharné. L'évolution de la 
figure de ce démon ne se limite cependant pas au visnuisme 
seul, et d'autres courants religieux intègrent le célèbre Ràvana 
à leurs mythes. Ainsi, il devient un héros de la tradition jaïne : 
fervent dévot, il n'a de mauvais que sa passion pour Sïtâ2. Il 
établit également des liens puissants avec le dieu Siva de qui il 
est un fervent dévot. C'est aux reliefs pallava, qui dès le vme 
siècle mettent en scène Ràvana dans un contexte sivaïte, que cette 
étude s'attache. Pour aborder l'iconographie pallava qui 
semble s'inspirer de différentes traditions, il convient de confronter 
ces images aux représentations antérieures mais aussi 
postérieures, et aux corpus textuels autant sanskrits que tamouls. 
Je tenterai ici de cerner la figure de ce héros dans les 
différentes représentations pallava où il semble apparaître tantôt 
comme démon vaincu, tantôt comme dévot exemplaire et de 
définir les traditions que ces images reflètent. 

Ràvana soulève la montagne : premières apparitions 
textuelles 

L'histoire de Ràvana soulevant le mont Kailâsa est contée, 
semble-t-il, pour la première fois dans le Râmâyana. UAranya- 
kakânda, s'il ne rapporte pas cet épisode proprement dit, 
raconte brièvement l'ascèse entreprise par le démon afin 
d'obtenir une faveur de Brahmâ. Après s'être engagé dans de 
nombreuses batailles contre les dieux, avoir atteint le mont Kailâsa 
et conquis Kubera, Ràvana obtient le char Puspaka. Puis : 

«Ayant pratiqué une ascèse de dix mille ans dans la forêt, 
Celui qui est résolu offrit ses têtes à Celui qui, auparavant, 
est né de lui-même»3. 
L' Uttarakânda reprend de manière plus détaillée l'obtention 

de la faveur divine et narre les exploits qui en découlent : 
«Dasànana jeûna alors pendant dix mille ans. Et, pour 
chaque millier d'années complétées, il offrait en oblation 
l'une de ses têtes au feu. Ainsi, neuf mille années passèrent 
pour lui et les neuf têtes de celui-ci entrèrent dans le feu 
mangeur d'offrande. Puis, pendant le dixième millénaire, le 
Vertueux était sur le point de couper sa dixième tête et 
Brahmâ arriva alors»4. 
Ayant reçu une faveur du dieu en récompense de son 

ascèse, ses têtes, offertes en oblation au feu, repoussent à 
nouveau {agnau hutâni sïrsâni yâni tâny utthitâni vai/chapitre 10, 
v. 22b). 

Deux reliefs pallava du vme siècle semblent faire référence 
à cet épisode. Le premier est au Kailàsanàtha à Kâncipuram, 
sur la paroi est de la niche n° 20 du mur d'enceinte qui abrite 
Brahmâ accompagné de son épouse. La représentation est 
entièrement recouverte de stuc et il est difficile de mesurer le 
degré de fidélité du restaurateur au relief originel. Aux pieds de 
Brahmâ debout à trois têtes est agenouillé un personnage 
également pourvu de trois têtes (fig. 1). Il me paraît difficile 
d'envisager une double représentation du dieu5. Il serait en 
revanche plus vraisemblable d'identifier le personnage au sol 

comme étant Ràvana6. Si l'image originelle met bien en scène 
Ràvana aux pieds de Brahmâ, alors ce relief ferait référence à 
l'ascèse du râksasa et à l'obtention de la faveur du dieu. Dans 
cette perspective, cette image commencerait le cycle narratif 
des actions du démon représentées sur le mur d'enceinte nord, 
que je traiterai plus loin. 

Le deuxième relief est sur la façade ouest du sanctuaire du 
Vaikunthaperumâl, au premier étage. Ce temple, dédié à Visnu 
contrairement à l'ensemble du corpus des temples construits 
pallava, est daté du règne de Nandivarman II (731 - fin du 
vme siècle). L'iconographie des façades du sanctuaire est 
unique : elle « copie » l'iconographie sivaïte des temples pallava 
antérieurs ou contemporains tout en adaptant les exploits 
représentés à un contexte entièrement visnuite7. Ainsi, en 
reprenant le mode de composition de l'image de Ràvana 
soulevant le mont Kailâsa, courante dans les temples pallava 
sivaïtes, une représentation place le démon dans la partie 
inférieure du panneau soulevant le siège de Brahmâ, de la même 

Fig. 1 
Accord de la faveur de Brahmâ à Ràvana, 
paroi est de la niche n° 20 du mur d'enceinte, 
Kailàsanàtha, Kâncipuram (Phot. EFEO). 
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façon qu'il soulevait Siva (fig. 2). Les deux images sont en tous 
points semblables. La représentation de Râvana soulevant 
Brahmâ a, selon moi, été établie en réponse à celle de Râvana 
déracinant le mont Kailâsa, mais semble correspondre ici à 
l'ascèse du démon afin d'obtenir une faveur du dieu8. 

Les divers événements qui résultent de cette grâce accordée 
au râksasa sont contés dans l' Uttarakànda : le peuplement de 
Lanka par les démons, la victoire de Râvana sur son demi-frère 
Kubera et l'acquisition de son char céleste, Puspaka (chapitres 
12 à 15). C'est alors que l'épisode de Râvana soulevant le mont 
Kailàsa est introduit. Voyageant sur ce char pour se rendre 
dans le bois de roseaux où est né Skanda, le démon est arrêté 
par Nandï. Râvana, furieux, s'écrie « Qui est ce Samkara ? » et 
se rend au pied de la montagne (ko aymsamkara iti uktvâ 
sailamùlam upâgatah, chapitre 16, v. 10b). Défiant 
l'interdiction de Nandï, en proie à une colère terrible contre cette 
élévation qui lui barrait la route, «il jeta ses bras autour de la 
montagne. Il souleva cette montagne avec les animaux sauvages, 
les serpents et les arbres. Alors, Ô Râma, Mahàdeva ayant vu 
ce fait, riant, écrasa cette montagne par jeu avec son orteil. 
Après cela, les bras placés sous la montagne furent écrasés ; et 
les compagnons du démon furent alors stupéfaits. Ainsi, de la 
colère du démon et de l'écrasement de ses bras, un immense 
cri fut lâché par lequel les trois mondes furent emplis »9. 

Ses ministres lui conseillent de prendre refuge en Siva lui- 
même. Alors, s'inclinant, chantant des hymnes du Sâmaveda 
et diverses prières (sâmabhir vividhaih stotraih pranamya)10, il 
obtient la grâce du dieu et le nom de Râvana. Cette faveur 
s'accompagne encore d'une épée étincelante, Candrahàsa, et d'une 
durée de vie prolongée11. Fort de ces nouveaux attributs, le 
démon s'en va conquérir les mondes. 

Une tradition iconographique ancienne 
L'une des premières représentations de Râvana soulevant la 

montagne, datée du v* siècle, a été découverte à Mathurâ. Rares 
sont les représentations sivaïtes narratives à cette époque. Il 
semble que Râvana soulevant le mont Kailàsa soit l'une des 
premières12. Le démon aux yeux globuleux et à la bouche 
ouverte, les bras étendus, soulève la montagne dans la partie 
inférieure de la représentation. Seuls la tête et le haut du torse 
du démon sont visibles. Au-dessus de lui, Siva est assis, 
légèrement penché, le pied gauche posé sur l'épaule de Râvana. A sa 
droite, en partie détruite, est assise l'épouse du dieu. 

Des images de ce même mythe, toujours antérieures aux 
reliefs pallava, ornent les temples de Satrughanesvara à Bhu- 
banesvar (vie siècle) et de Parasurâmesvara, dans la même ville 
(viie siècle)13. Râvana, représenté au centre avec tantôt trois 
tantôt cinq têtes, soulève la montagne de ses huit ou dix bras. L'une 
de ses mains droites tient une épée. Symbolisant probablement 
les habitants de la montagne, des petits personnages, des 
singes et quelques animaux sont groupés autour du démon. 
Cette figure est entourée d'une portion circulaire au centre de 
laquelle apparaît le couple divin. Siva, très calme, enlace son 
épouse accrochée à lui. Dans le deuxième relief, cette portion 
circulaire est emplie de dieux. La composition générale des 
représentations décrites s'organise selon les mêmes principes : 
Râvana, dont la taille est supérieure à celle de tous les autres 

Fig. 2 
Accord de la faveur de Brahmâ à Râvana, 
façade ouest, premier étage, Vaikunthaperumâl, 
Kâficipuram (Phot. Emmanuel Francis). 

personnages, occupe la partie inférieure du panneau tandis que 
le couple divin, surplombant la scène, semble n'avoir qu'une 
importance secondaire, bien qu'essentielle au déroulement 
narratif. 

Ce thème est abondamment représenté dans les territoires 
de l'Ouest. Dans le temple excavé d'Elephanta14, Siva est assis 
sur une plateforme, les deux jambes repliées, en compagnie de 
son épouse qu'il enlace. Râvana, aux nombreux bras étendus, 
et probablement à plusieurs têtes aujourd'hui cassées, est assis 
exactement au-dessous de Siva et de taille égale. Le couple 
divin est accompagné de personnages célestes tandis que le 
démon est entouré de petits êtres dodus, probablement des 
habitants de la montagne. L'iconographie câlukya et ràstrakûta 
d'EUora et de Pattadakkal reprendra ce même modèle15. 

Les proportions de la composition vont se transformer dans 
les représentations postérieures septentrionales, où ce mythe 
semble avoir acquis une certaine popularité si l'on en juge 
par le grand nombre de représentations. L'accent est mis sur 
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Fig. 3 Fig. 4 Fig. 5 
Fig. 3, fig. 4 (vue de droite), fig. 5 (vue de gauche) 
Râvana soulève le mont Kailâsa, niche n° 42 du mur d'enceinte, Kailâsanâtha, Kââcipuram (Phot. V. Gillet). 

Siva et Pârvatï, souvent enlacés, tandis que Râvana, une épée 
à la main, devient parfois une toute petite figure au bas du 
panneau16. Cette épée, comme le souligne B.N.Sharma (1973, 
p. 330), est probablement celle que le démon obtient en 
récompense de sa dévotion. 

Un examen rapide des représentations de ce mythe dans 
différentes régions et à différentes époques montre que, à 
première vue, la tradition exposée dans le Râmâyana semble 
constituer la source de la plupart d'entre elles. La composition 
de ces reliefs reprend toujours, à quelques détails près, le 
même modèle mais avec des proportions diverses. Les images 
pallava de Râvana soulevant le mont Kailâsa s'inscrivent dans 
la continuité des représentations précédentes sans manifester 
de variantes majeures au premier abord. 

Reprise du modèle iconographique antérieur 
dans les représentations pallava 

Des représentations de l'épisode de Râvana soulevant le 
mont Kailâsa sont recensées dans sept des temples pallava17. 
A Kâncipuram, une de ces images se trouve dans la niche n° 42 
du mur d'enceinte du Kailâsanâtha, faisant face au Sud (fîg. 3 
à 5); deux sont sur les murs intérieurs nord de Y ardha- 
mandapa de l'Amareévara et de l'Ifavâttânesvara, mais ceux- 
ci ont été entièrement rénovés; encore deux autres occupent 
les murs intérieurs nord de Y ardha-mandapa du Mâtangesvara 
(fîg. 6) et du Muktesvara (fîg. 7). Ces quatre derniers reliefs, 
étant sur le mur intérieur nord, font donc face au Sud. Une 
représentation de ce mythe occupe la niche centrale de la 
façade nord de l'ôlakkanesvara à Mâmallapuram (fig. 8) et une 

autre se rencontre sur la façade nord du Vïrattânesvara à Tiru- 
vatikai, recouverte de stuc (fîg. 9)18. 

La composition de l'ensemble de ces images est similaire. 
Siva, à quatre bras, est assis dans la moitié supérieure du 
panneau, en compagnie de son épouse à l'apparence tranquille. 
Dans toutes les représentations pallava de cet épisode, Râvana 
occupe entièrement la moitié inférieure du panneau, 
représenté parfois accroupi, parfois jusqu'à la taille seulement. 
Lorsque la pierre est à nu, le démon apparaît comme orné de 
hautes coiffes, de bracelets aux bras et aux poignets, de boucles 
d'oreille et de colliers, d'un cordon sacré, d'une ceinture autour 
de l'estomac et autour des hanches. Il est pourvu de six à vingt 
bras selon les temples, et trois ou six de ses têtes sont visibles. 
Ses bras étendus autour de lui soulèvent la montagne. Dans les 
reliefs du Mâtangesvara et du Muktesvara, le démon souffle 
dans une conque, les joues gonflées (fîg. 10). 

Au Muktesvara, on peut voir une tête derrière l'épaule 
droite de Siva. Celle-ci est couverte de stuc. Il est donc 
impossible de savoir si elle était présente à l'origine. Aucun de ses 
bras ne la tient, au contraire du panneau qui lui fait face dans 
lequel Siva tient de l'une de ses mains gauches le linga posé sur 
son épaule19. Il est difficile d'imaginer un Siva porteur d'un 
mukha-linga. En effet, le dieu porteur de son linga semble 
renvoyer à son aspect iconique/aniconique, et le mukha-linga est 
en lui-même l'expression de cette double apparition. On 
pourrait alors se rallier temporairement à l'hypothèse d'une erreur 
du restaurateur, et n'imaginer, à la suite des diverses études, 
qu'un simple linga, jusqu'à ce qu'un jour ces panneaux soient 
nettoyés du stuc qui les recouvre. 
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Fig. 6 Râvana soulève le mont Kailâsa, mur nord, intérieur de l'ardha-mantfapa, Mâtangesvara, Kââcipuram (Phot. V. Gillet). 
Fig. 7 
Râvana soulève le mont Kailâsa, 
mur nord, intérieur de V ardha-mançtapa, 
Muktesvara, Kâficipuram (Phot. V. Gillet). 

Fig. 8 
Râvana soulève le mont Kailâsa, 
façade nord, Olakkanesvara, Màmallapuram 
(Phot. V. Gûlet). 

Fig. 9 
Ràvana soulève 

le mont Kailâsa, 
façade nord, 

Vifattânesvara, Tiruvatikai 
(Phot. V. Gillet). 
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Fig. 10 
Tête de Râvana soufflant dans une conque, 
dans le relief représentant Râvana soulevant le mont Kailâsa, 
mur nord, intérieur de V ardha-mançiapa, 
Mâtangesvara, Kâncipuram (Phot. V. Gillet). 

Fig. 11 
Tête pendue à la ceinture, 
dans le relief de Râvana soulevant le mont Kailâsa, 
mur nord, intérieur de V ardha-mandapa, 
Muktesvara, Kâncipuram (Phot. V. Gillet). 

Un élément encore inédit apparaît dans le relief du 
Muktesvara: à la taille de Râvana pend un bâton au bout 
duquel est attachée une tête, restaurés (fig. 11). Cependant, 
sous la couche de stuc, on distingue clairement une forme 
allongée terminée par une autre forme arrondie, taillées dans 
la pierre, qui pourraient tout à fait correspondre au bâton 
auquel est attaché la tête que l'on peut voir aujourd'hui. On 
peut également penser qu'il s'agit d'une épée attachée à la 
ceinture du démon, arme que l'on retrouve dans l'une de ses 
mains sur de nombreux reliefs septentrionaux. Mais dans ce 
cas, la protubérance apparaissant au bout de la lame ne 
s'explique pas. Sur la représentation du Mâtangesvara, une forme 
arrondie très abîmée se situe au même endroit que la tête au 
Muktesvara. Il est néanmoins impossible d'affirmer qu'il s'agit 
réellement d'une tête, et le degré d'érosion de cette partie 
empêche de l'identifier. Sur le relief du Vïrattânesvara à Tiru- 
vatikai, Râvana a bien en main un instrument composé d'une 
tête, mais la restauration complète de ce relief ne permet pas 
de savoir si cet élément était présent à l'origine. Si l'on envisage 
la possibilité de sa présence dans les représentations pallava, 
il faudra se tourner vers une autre tradition que celle que 
représente le Ràmâyana, où il n'est fait aucune mention de cet 
objet, afin d'en trouver l'explication. 

Râvana devient dévot de Siva: Sivapurâna et Tëvâram, 
une impulsion de bhakti sivaïte 

La tradition sanskrite postérieure au Ràmâyana mérite une 
mention particulière dans le sens où elle semble obéir à une 
impulsion de bhakti sivaïte20. Le Sivapurâna développe 
longuement ce mythe en lui donnant une coloration bien différente de 
celle du Ràmâyana21. C'est à Siva que Râvana, roi des démons, 
offre, une par une, neuf de ses dix têtes. Alors que Râvana est 
sur le point de trancher sa dixième tête, Siva apparaît enfin 
et lui accorde une force inégalée. Ses têtes lui sont rendues 

(v. 7-11). Le démon demande alors au dieu la faveur d'emporter 
Siva à Lanka : Siva accepte mais ajoute que ce linga ne doit pas 
être posé à terre durant le voyage, sous peine de rester 
définitivement fixé au sol. Or, Râvana, pressé par un besoin naturel 
en chemin, confie son objet de culte à un gardien de vache qui 
le pose au sol. Le linga se fixe et est adoré par les dieux. Le 
démon retourne sur son île les mains vides (v. 12-25). 
Cependant la détresse des dieux est grande de savoir Râvana comblé 
par cette faveur de Siva, maintenant capable de conquérir les 
mondes. Ils envoient Nàrada auprès du démon afin de le 
pousser à accomplir une faute envers le dieu qu'il adore. Le sage, 
par d'habiles paroles, convainc Râvana de soulever le mont 
Kailâsa (v. 26-66). Alors que le démon déracine la montagne, 
Siva rit et, maudissant l'orgueil qu'il tire de sa force, prédit la 
venue de celui qui détruira son arrogance (v. 67-75). 

La tradition des Belles-Lettres sanskrites postérieures au 
Ràmâyana fait parfois état de la dévotion de Râvana envers 
Siva. L'idée de ferveur, dont l'intensité est telle qu'elle en 
devient violente, est exprimée dans un vers du Sisupàlavadha: 

«Désirant devenir le seigneur des Trois Mondes, [Râvana] 
voulut couper sa dixième tête dans sa grande dévotion; il 
considéra presque comme un obstacle, lui qui aimait la 
violence, le don de la faveur du porteur du pinâka, qui 
correspondait à ses désirs»22. 

Les reliefs étudiés prennent place en pays tamoul. C'est 
pourquoi il me paraît indispensable, afin de cerner tous les 
aspects de ce démon dans les représentations pallava, de 
relever au sein de la littérature tamoule les évocations du mythe 
dans lequels apparaît Râvana. Les premières occurrences 
connues de l'épisode du soulèvement de la montagne mettent 
l'accent sur la grandeur divine en insistant sur l'impuissance 
et l'anéantissement du démon23. Le Têvàram, par la suite, 
évoque presque toujours l'anéantissement du démon associé à 
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sa dévotion envers Siva24. Chacun des trois poètes chante cet 
épisode, mais il semble avoir un intérêt tout particulier pour 
Appar et Campantar : presque chacune de leur décade y fait 
allusion. À l'instar de la version du Râmâyana, Ràvana, roi de 
Lanka, soulève le mont Kailâsa sur lequel se trouve Siva. Ce 
dernier l'écrase de son orteil. Le démon se met alors à chanter 
les louanges du dieu. Touché par la profonde dévotion du roi, 
Siva lui accorde une longue vie et une épée : 

«Voyant la Générosité qui, après avoir pressé sous la 
grande montagne, alors qu'il s'agitait, le roi d'Ilankai 
[entourée] par la grande mer où surgissent [les vagues], 
après avoir entendu la douce mélodie de [son] chant de 
dévotion, [lui] a offert, avec une belle épée, du temps [de 
vie], j'ai approché tes pieds sacrés»25. 
Pârvatï, sur la montagne, est effrayée pendant que Siva 

sourit, sans que le texte précise si le dieu sourit de la frayeur de la 
fille de la montagne ou de la folie du démon26. Quelques 
passages nous apprennent que Râvana vole sur le char Puspaka 
qu'il a obtenu de Kubera (4-17-11 ab). Puis, ne pouvant voler 
au-dessus du Kailâsa, furieux d'être confronté à un tel obstacle, 
il décide de le déraciner (2-63-8 abc). La force de Râvana a été 
obtenue autrefois par la grâce de Brahmâ (1-21-8 abc). 

Jusque là, le mythe reprend presque point par point la 
version du Râmâyana. Il est intéressant de constater que c'est 
en introduisant un élément concernant la dévotion du démon 
envers le dieu que la version de ce mythe exposée dans le Têvâ- 
ram se détache de son modèle sanskrit. Comme dans le 
Râmâyana, Râvana chante les louanges du dieu et récite des 
prières afin de gagner sa grâce (1-62-8 abc, 3-22-8 be) ou bien 
prend simplement refuge en Siva en pensant «tes pieds sont le 
refuge», ce qui suffit à le sauver (afcf caran, 1-111-8). 
Cependant, c'est sur les tendons de son bras qu'il a lui-même 
arrachés, que le râksasa joue la musique qui accompagne son chant 
ou ses prières : 

«Ayant pressé son orteil afin d'écraser les yeux, les épaules 
et les bonnes bouches du puissant démon lorsque la belle 
grande montagne expérimente son renversement; ayant 
entendu les mélodies chantées avec les tendons de son bras 
pour [produire] une musique comme [avec] un instrument 
à corde; Ô Seigneur, Aricil est le lieu des pieds qui ont 
accordé la grâce»27. 
Dans son extrême dévotion, Râvana offre une partie de son 

propre corps au dieu. Je reviendrai sur ce point d'une 
importance considérable. 

Mise en scène de la dévotion 
La dévotion exposée dans les hymnes du Têvâram semble 

trouver un écho au moins dans l'une des représentations pal- 
lava. La figure de Râvana-dévot apparaît dans la niche n° 40 du 
mur d'enceinte du Kailâsanàtha (fig. 12)28. Cette image peut 
être mise en relation directe avec certains éléments énoncés 
dans le Tëvâram. En effet, ce texte évoque un démon vaincu 
qui, devenu dévot, joue de la musique sur les tendons de son 
propre bras. Or, l'image de la niche n° 40 met en scène le 
démon, à plusieurs têtes, aux yeux globuleux et aux bouches 
pourvues de crocs, assis dans la partie inférieure gauche. Il a 
ici quatre bras seulement: sa main droite est posée sur son 

avant-bras gauche comme s'il jouait de la musique sur les 
tendons qu'il a extraits, comme le stipulent les hymnes du 
Tëvâram. Sa main supérieure gauche est en vismaya, signe 
d'admiration ou d'étonnement. Un gana présente à Râvana un 
objet allongé. Il s'agit peut-être de l'épée que le dieu remet au 
démon une fois satisfait de sa dévotion. La lecture de cette 
portion est assez incertaine, en raison du degré d'érosion et de la 
présence du stuc. Le dieu, de taille à peu près égale à celle du 
démon, est assis, jambe droite croisée par dessus la gauche, en 
compagnie de son épouse. Le stuc suggère un lacet dans la 
main droite supérieure de Siva, tenu au-dessus de son épaule. 
La masse oblongue recouverte de stuc, derrière son dos, 
évoque peut-être le linga, marquant ainsi la dualité iconique/ 
aniconique du dieu Siva29. Un personnage non identifié, les bras 
croisés sur la poitrine, signe de crainte ou de dévotion, occupe 
la partie supérieure gauche de la représentation. Cette image 

Fig. 12 
Râvana dévot de éiva, 
niche n° 40 du mur d'enceinte, 
Kailâsanàtha, Kâncipuram (Phot. V. Gillet). 

Arts Asiatiques, tome 62-2007 35 



PC 36 

Fig. 13 Râvana dévot de éiva, niche n° 41 du mur d'enceinte, Kailâsanâtha, Kàficipuram (Phot. V. GUlet). 

illustre donc, selon moi, le moment qui succède à l'épisode 
du soulèvement de la montagne, où Ràvana vaincu, devient 
dévot, en accord avec l'histoire telle qu'elle est rapportée dans 
le Tëvàram. 

Une identification nouvelle 
Deux autres panneaux, selon moi, mettent en scène Râvana 

dévot de Siva, bien que le dévot n'ait qu'une tête et deux bras. 
Le premier relief est abrité par la niche n° 41 du mur d'enceinte 
au Kailasanâtha (fig. 13)30. Il s'agit d'une scène de dévotion que 
rien ne permet de déterminer au premier abord. La partie 
inférieure gauche du panneau est occupée par un personnage 
agenouillé. Ses deux mains sont au niveau de la poitrine, tenant 
quelque chose qu'on ne distingue plus. Il est très abîmé et en 
partie recouvert de stuc, mais nous pouvons tout de même 
discerner une seule tête. Comme dans le relief précédent - niche 
n° 40 -, un gana se tient debout devant lui, présentant un objet 

allongé qu'il est impossible d'identifier. Sur une plateforme qui 
sépare le panneau en deux, Siva est assis dans une posture plus 
relâchée que dans les deux niches qui l'entourent, 
accompagné de son épouse. Sa main gauche supérieure tient un lacet, 
en stuc, comme dans la niche n° 40. Un personnage à la droite 
de éiva pose la main sur son menton en signe d'écoute et de 
dévotion. L'identification de cette scène est très difficile - et 
l'état actuel du bas-relief ne nous aide en rien. Sa situation, 
entre Râvana chantant sa dévotion à Siva sur les tendons de 
son bras après avoir été vaincu et la scène de ce même démon 
soulevant la montagne, apporte peut-être un élément de 
réponse. Entre Râvana chantant les louanges du dieu (niche 
n° 40) et Râvana commettant son méfait (niche n° 42), une 
représentation du démon vénérant le dieu pourrait avoir sa 
place31. Je reviendrai plus loin sur la question de l'ordre 
narratif de ces images. 

La tête unique et les deux bras du démon ne permettent pas 
de l'identifier au premier abord. Les représentations de Râvana 
le montrent généralement pourvu de nombreuses têtes et 
bras32. Cependant, la tradition sanskrite insiste sur l'offrande 
des têtes : d'abord à Brahmâ puis à Siva. Le Tëvâram établit 
que lorsque Siva écrase Râvana, têtes et bras tombent, parfois 
coupés. Une représentation du Kailasanâtha à Ellora, dans la 
partie nord de la Galerie, représente l'offrande des têtes du 
démon-dévot33: le démon, agenouillé, à une seule tête et deux 
bras seulement, offre au linga au-dessus de lui ses neuf autres 
têtes, réparties autour de l'objet de dévotion. Il est possible 
alors que le relief de la niche n° 41 soit un écho de cette 

conception : Râvana, n'ayant plus qu'une tête après voir offert les neuf 
autres au dieu, reçoit, des mains du gana devant lui, une 
récompense pour sa profonde dévotion et son sacrifice34. 

La représentation sur le mur intérieur sud de Yardha- 
mandapa dans le temple du Muktesvara (fig. 14), 
malheureusement recouverte de stuc, pourrait être interprétée ainsi sur 
la base des mêmes arguments35. Un personnage à une tête et 
deux bras est assis dans le coin inférieur gauche du panneau. 
Sa main droite est dans le creux de son coude gauche. Un gana 
devant lui porte un objet de forme allongée, qu'il semble lui 
présenter. D'autres gana sont représentés tout autour, tantôt 
une main levée, tantôt appuyée sur une massue. Le couple divin 
est assis dans la partie supérieure du panneau. Siva tient, de sa 
main gauche supérieure, un linga au-dessus de son épaule. 

La similarité entre ce relief et celui de la niche n° 36 du Kai- 
lâsanàtha (fig. 15) qui met en scène l'épisode du don de l'arme 
pâsupata à Arjuna est telle que j'ai tout d'abord envisagé cette 
image comme représentant la remise de l'arme pâsupata. 
Cependant, la composition de cette scène est également 
semblable à celle du panneau de la niche n° 41. Or, si l'on considère 
la disposition des représentations dans Y ardha-mandapa du 
Muktesvara, nous constatons que les reliefs sur le mur nord 
sont consacrés à des formes terribles ou violentes tandis que 
les reliefs sur le mur sud à des formes bénéfiques qui 
pourraient leur correspondre : en face du Gajasamhâramûrti, forme 
dansante terrible, se trouve un Siva dansant dépouillé de son 
aspect terrible. Il est donc fort probable qu'à la forme terrible 
de Râvana soulevant le mont Kailâsa corresponde la forme 
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Fig. 14 
Ravana dévot de siva, 
mur sud, intérieur de V ardha-mançkipa, 
Muktesvara, Kâficipuram (Phot. V. GUlet). 

Fig. 15 
Remise de l'arme pôiupata a Arjuna, niche n° 36 du mur d'enceinte, 
Kailâsanfttha, Kâficipuram (Phot. V. GUlet). 

pacifiée du démon recevant les dons de Siva, récompenses de 
sa profonde dévotion. La position des mains du dévot est, de 
plus, révélatrice : sa main droite sur son bras gauche pourrait 
parfaitement représenter l'extraction de ses tendons sur 
lesquels il joue de la musique. 

Irruption d'un élément d'origine tamoule 
Aucun texte, sanskrit ou tamoul, n'a permis jusqu'ici de 

fournir une explication quant à la nature de cette tête fixée au 
bout d'un bâton attaché à la ceinture du démon, présente dans 
le relief du Muktesvara36. Or, Râvana qui coupe l'une de ses 
têtes afin de construire la vinâ sur laquelle il jouera la musique 
accompagnant ses prières est une tradition connue du pays 
tamoul - au moins au Nord de l'actuel Tamil Nadu. Dans le 
temple de Tiruvatikai, le relief central de la façade nord représente 
Râvana arrivant sur son char puis le démon soulevant la 
montagne tout en jouant sur une vinâ avec une tête pour caisse de 

résonance. Le relief est entièrement restauré et ne permet donc 
pas de certifier la présence originelle de cet élément. Si aucun 
texte ancien, à ma connaissance, ne propose cette version du 
mythe, le sthalapurânam du temple de Tiruvarancaram (Tiru- 
vaficaram), cité par D. Shulman37, en fait état. Je n'ai pu avoir 
accès à ce texte, introuvable aujourd'hui. Le brahmane actuel 
du temple ne possède aucun exemplaire non plus : les derniers 
auraient été perdus alors qu'ils étaient destinés à la 
réimpression38. Je n'ai donc d'autre choix que de me reposer sur la 
traduction-résumé qu'en donne D. Shulman (1980, p. 323). Après 
que Râvana ait soulevé le mont Kailâsa et qu'il ait été écrasé 
par l'orteil de Siva, il arracha l'une de ses têtes pour en faire 
une vinâ utilisant les tendons de son bras comme cordes de 
l'instrument. Son chant apaise le dieu. Siva donne un linga au 
démon sur sa demande, pour qu'il l'emmène à Lanka. Les 
dieux, alarmés, envoient Vinâyaka sous l'apparence d'un 
brahmane qui, alors que Râvana lui remet le linga pendant qu'il 
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accomplit ses prières, le pose au sol. Le démon ne peut plus soulever l'objet de culte enraciné. Il réussit seulement à courber le liiiga en forme d'oreille de vache, et le nom donné à ce lieu est aujourd'hui Gokarna. Puis Râvana se rend au Kailâsa, rencontre Nandï qui le maudit, à l'instar du Râmàyana. Le démon accomplit une ascèse de mille ans en chantant les hymnes du Sâmaveda. Ces scènes sont représentées sur le toit du temple de Tiruvancaram. Ces attestations tardives locales pourraient alors permettre de comprendre un élément des reliefs pallava, la tête au bout d'un bâton, à supposer sa présence originelle réelle, qu'aucun texte de cette époque ne permet d'expliquer. Il semblerait donc s'agir, comme dans le cas de la musique jouée sur les tendons du bras, d'une caractéristique tamoule intégrée dans les reliefs pallava. 

Râvana et Vâlin 
Le relief abrité par la niche n° 54 du mur d'enceinte du Kai- 

lâsanâtha à Kàncipuram présente Râvana (fîg. 16). Différentes 
identifications ont été proposées pour cette image, soulignant 
son caractère ambigu. Au regard de la structure et de 
l'organisation de la représentation, on peut en effet poser la question 
de savoir s'il s'agit d'une scène de dévotion ou de soumission. 
Le démon a six bras, trois têtes aux yeux globuleux et des crocs. 
Ses bouches sont ici entrouvertes et l'expression de son visage 
n'étant pas menaçante à mes yeux, il me semble pouvoir la 
qualifier de souriante. L'une de ses mains gauches fait le geste 
de l'étonnement, et le bout de ses doigts touche la base d'un 
liiiga décoré39. Ses jambes sont repliées sous lui et écartées. Un 
petit personnage à corps humain et à tête de singe est en 
adoration devant le linga et tourne le dos à Râvana. 

Après la première identification de cette image par A. Rea 
comme un Brahmà porteur du linga adoré par Hanumân (1909, 
p. 33, plate XLVI), on identifie aujourd'hui avec certitude le 
personnage central comme le démon Râvana. Cependant, l'épisode 
que cette représentation met en scène reste à définir. 

C. Minakshi (1983, p. 105) évoque rapidement ce panneau 
en le présentant comme Râvana soulevant le mont Kailâsa, 
mais dans lequel la montagne n'est pas représentée. Le singe 
en adoration devant le linga serait alors Nandï. En effet, dans 
le Ràmayâna, Nandï a l'aspect d'un singe lorsqu'il empêche 
Râvana de se rendre sur le mont Kailâsa40, ce qui suscite la 
moquerie du ràksasa et la prédiction de sa destruction par la 
lignée des singes. On connaît par ailleurs des représentations 
de Nandï sous forme de singe au Kerala et au Tamil Nadu41, 
mais il n'est jamais représenté comme adorateur du linga ni 
mentionné comme tel dans le Râmàyana. Dans un relief sur la 
façade ouest du temple de Tiruvatikai, Râvana soulève la 
montagne sur laquelle le petit singe adore le linga, ce qui pourrait 
aller dans le sens de cette interprétation. Cependant, cette 
image est en stuc et a pu être réinterprétée librement. 

L'identification du singe comme Vâlin, plus plausible à mon 
sens, a été proposée par R. Nagaswamy42, F. L'Hernault et à 
leur suite par B. Legrand-Rousseau. F. L'Hernault (1978 p. 61) 
envisage cette image comme le combat entre Vàlin et Râvana, 
décrit dans le Râmàyana. B. Legrand-Rousseau (1991 et 1997) 
utilise à la fois le Râmàyana et le Sivapurâna pour expliquer 

cette image comme le transport du linga à Lanka : le Râmàyana 
pour justifier l'association entre le démon et Vâlin et le 
Sivapurâna pour définir cet épisode. 

C'est bien le Râmàyana qui, à mon sens, permet de 
comprendre et d'identifier la représentation. Au chapitre 34 de 
Y Uttarakànda, Râvana approche Vâlin dans le but de 
l'attaquer: 

«Alors Râvana, ayant vu Vâlin, semblable à une montagne 
d'or, pareil au jeune soleil, entièrement engagé dans la 
prière samdhya, descendit [du char] puspaka; alors, 
Râvana, semblable au pigment noir, s'approcha en courant 
rapidement, à pas silencieux, pour capturer Vàlin»43. 
Puis: «Ayant attrapé le seigneur des démons qui désirait le 
saisir, le singe s'élança avec rapidité, après avoir pendu 
[Râvana] à sa ceinture. [Le singe] était blessé par les ongles 
[du ràksasa] qui le piquaient incessamment; ainsi Vàlin 
conquit Râvana, comme le nuage [l'est] par le vent»44. 

Fig. 16 
Râvana vaincu par Vâlin adorant le linga, 
niche n° 54 du mur d'enceinte, 
Kailâsanàtha, Kâncipuram (Phot. V. Gillet). 
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Fig. 17 Râvana vaincu par Vâlin adorant le linga, temple de Kônënirâjapuram (Phot. EFEO). 

Vâlin, tenant Ràvana toujours attaché à sa ceinture, 
continue ses prières dans les océans des quatre directions, s'envo- 
lant de l'un à l'autre. C'est ainsi que le démon est vaincu. Ils 
deviendront néanmoins de grands amis à l'issue de ce combat : 

«Je désire, après avoir vu ta puissance, Ô chef des singes, 
une longue et douce amitié avec toi en présence du feu. [...]. 
Alors, ayant allumé un feu, ces deux, le singe et le râksasa, 
atteignirent la fraternité après s'être embrassé l'un l'autre » 45. 

L'épisode de la défaite de Râvana face à Vâlin est très 
fréquemment représenté dans les temples cola46 (fig. 17 et 18). 
Les images mettent toujours en scène le singe adorant le linga 
bien que le Râmàyana, duquel apparemment s'inspirent ces 
représentations, ne montre pas Vàlin comme adorateur du 
symbole divin mais comme accomplissant le rituel samdhya, 
qui consiste essentiellement en la répétition de mantra. Par 
comparaison avec ces reliefs cola, on peut supposer que le 
relief de la niche n° 54 du Kailàsanàtha représente Râvana 
vaincu par Vàlin. Cette image serait alors la première mise en 
scène de cet épisode. 

Dans ce relief, la position d'infériorité du démon, moins 
marquée que dans les représentations ultérieures, peut 
cependant être déduite de la comparaison avec d'autres images de ce 
temple. En effet, dans la partie inférieure de la représentation, 
les jambes repliées sous lui, Râvana se trouve dans une posture 
similaire à celle de Jalandhara et Kâla, tous deux vaincus par 
Siva sur la façade nord du sanctuaire47. Loin de voir sur le 
visage du démon le «sourire de triomphe empreint de 
tendresse» que B. Legrand-Rousseau (1997, p. 298) lui prête, 
Râvana ne me paraît cependant ni grimaçant, ni coléreux. Le 
geste de vismaya, qui peut traduire aussi bien la perplexité que 
la surprise, est prêté aux vaincus (Râvana dans la niche n° 40 
et Jalandhara sur le sanctuaire du Kailàsanàtha, par exemple) 
comme au vainqueur (Siva Gangàdharamùrti et Siva tuant 
l'éléphant sur le même sanctuaire). Le calme apparent de son 

Fig. 18 
Râvana vaincu par Vâlin adorant le Unga, 
temple de Tirukkotikkaval (Phot. EFEO). 

visage allié à la position de défaite dans laquelle se trouve 
Râvana, pourrait alors renvoyer à l'ensemble de l'épisode conté 
dans le Râmàyana. Il serait possible d'envisager cette 
représentation comme mettant en scène simultanément plusieurs 
étapes de cet épisode: l'approche du démon dans le dos de 
Vâlin alors qu'il est plongé dans ses prières, suggérée par le 
fait que le singe tourne le dos à Râvana ; la défaite du démon à 
la suite de son combat contre Vàlin, suggérée par sa position ; 
à travers le léger sourire sur le visage du râksasa, l'annonce 
de l'amitié qui s'établira entre les deux personnages. Ainsi, de 
la même manière que, s'étant attaqué à Siva, le démon en 
devient dévot une fois vaincu, Râvana devient ici ami de Vàlin, 
une fois son orgueil rabattu par sa défaite. 

Les images pallava, qui insistent souvent sur la suprématie 
de Siva et la dévotion de laquelle il est l'objet, auraient peut-être 
choisi de représenter un singe adorateur du linga afin de mettre 
en valeur la supériorité du dévot de Siva sur celui qui l'attaque48. 
L'image de Vàlin adorant le symbole sivaïte, création 
iconographique pallava, donne probablement le ton à toutes les 
représentations postérieures qui continueront à mettre en scène la 
dévotion du singe au linga sur le modèle de leurs prédécesseurs. 

Cependant, il convient de souligner que le Râmàyana insiste 
sur le fait que Râvana lui-même est un fervent dévot de Siva : 

« Partout où allait Râvana, le seigneur des râksasa, un linga 
d'or était conduit. Après avoir posé ce linga sur un autel de 
sable, Râvana l'adora avec des parfums et des fleurs 
sentant l'ambroisie. Alors, ayant adoré celui qui détruit la 
douleur des êtres, le Destructeur, celui qui accorde les souhaits, 
celui qui est orné des rayons de la lune, le rôdeur de nuit 
chanta et dansa, ayant étendu ses bras incontrôlés»49. 
Malgré sa dévotion à Siva, l'arrogance de Râvana le mène de 

combat en combat. La représentation de la niche n° 54, en 
présentant Vàlin comme adorateur du linga, la soumission du 
démon-dévot de Siva au singe, et leur amitié qui s'annonce, met 
donc en scène, à mon sens, l'association de deux dévots de Siva50. 
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Symbolique de la figure de Râvana dans l'art pallava 
L'anéantissement d'un démon à la puissance extrême 

acquise à la suite d'une ascèse récompensée par une 
bénédiction divine est un schéma classique, aussi bien dans les 
courants visnuite que sivaïte. Brahmâ est, le plus souvent, celui qui 
accorde les faveurs, obligeant par la suite Visnu ou Siva à 
intervenir lorsque le démon devient une menace pour les mondes 
et pour les dieux. Le personnage de Râvana n'échappe pas à 
ce modèle : dans le Râmàyana, il obtient une force inégalée de 
Brahmâ, terrorise les mondes, enlève Sïtà et sera finalement 
vaincu par Ràma, avatâra de Visnu. Cependant, l'épisode du 
soulèvement de la montagne fonctionne dans ce texte de 
manière quelque peu différente. Siva n'intervient pas pour 
terrasser le démon et sauver le monde. C'est Râvana en personne 
qui s'attaque au dieu en soulevant la montagne sur laquelle il 
est assis, et Siva, sans grand effort, écrase le démon d'une 
simple pression de son orteil. Il s'agit ici d'un affrontement fortuit. 
Le Râmàyana précise, en effet, que Râvana ne décide pas 
d'aller se mesurer à Siva mais soulève la montagne par colère 
lorsque celle-ci se fait obstacle. Face à un tel acte qui nécessite 
une force démesurée, la simple pression de l'orteil du dieu met 
immédiatement en valeur sa supériorité et sa puissance 
inégalée. L'action du démon apparaît alors comme dérisoire, Siva 
agissant comme par jeu. 

Au-delà de la démonstration de la force divine, la 
représentation de ce mythe se charge d'un sens politique. Dans 
les reliefs que l'on pourrait qualifier de «type royal»51, le 
roi s'identifie au dieu dont les exploits, qui contribuent à la 
protection de la terre et de ses habitants, sont un reflet de 
ses devoirs. Or Râvana n'est pas seulement démon, mais 
également roi puissant. En s'identifiant au dieu qui écrase 
Râvana, le roi se présente alors comme le conquérant non 
seulement de la région du Sud, réalité politique52, mais 
également du Souverain à la terrible puissance, aspect symbolique. 
Cette idée semble être à l'œuvre dans le relief de 
l'Olakkanesvara. La représentation met clairement en scène le 
couple divin dans une posture semblable à celle des Somàs- 
kanda, image de culte à haute connotation royale qui apparaît 
au fond des sanctuaires pallava: le démon-roi est ici vaincu par 
le roi suprême. Cette image se présente comme porteuse 
d'idéologie royale, ce que vient confirmer sa situation sur la 
façade nord53. On peut alors établir un parallèle avec le passage 
d'une inscription de Paramesvaravarman I (dernier quart du 
viie siècle) sur le Ganesaratha et dans le Dharmarâjamandapa 
à Mâmallapuram54 : 

«Celui qui, sous le poids de son orteil, écrasa le Kailàsa, 
contraint, avec le démon au dix visages/De s'enfoncer dans 
le Pâtala, Srïnidhi le porte sur sa tête, le dieu sans 
naissance »55. 
Ce passage fait référence tout d'abord à la puissance du 

dieu qui écrase montagne et démon de son orteil. Cependant, 
on peut y voir, à la suite de M. Lockwood et A. Vishnu Bhat 
(1983, p. 134-135), l'idée du roi qui porte Siva sur sa tête, 
physiquement aussi bien que spirituellement: Râvana, roi de 
Lanka, porte Siva au-dessus de lui, de la même manière que le 
roi pallava porte Siva sur sa tête, comme le suggère 
l'inscription. Le pied du dieu, posé sur la tête du roi comme du démon, 

sanctifie56. Ainsi de ràksasa vaincu, purifié par le contact sacré 
du pied divin, Râvana pourra devenir dévot. 

L'idée de dévotion envers Siva est un principe mis en scène 
dans plusieurs reliefs pallava57. Si le Râmàyana et les premiers 
textes tamouls insistent plutôt sur la puissance divine, les textes 
postérieurs, aussi bien dans la tradition sanskrite que tamoule, 
mettent l'accent sur l'adoration. Le Tëvàram associe presque 
toujours l'épisode du soulèvement de la montagne à l'extrême 
dévotion du démon qui conduit Siva à lui accorder sa grâce. 
C'est le passage de l'état de démon à l'état de dévot que 
suggère, à mon sens, la succession des images dans les niches du 
Kailàsanâtha à Kâficipuram58. 

Cependant, à supposer que l'on puisse concevoir un 
déroulement narratif dans la succession des diverses scènes 
disposées sur le mur d'enceinte du Kailàsanâtha, la question de 
l'ordre narratif se pose alors. Tout d'abord, la première 
représentation du cycle mettant en scène le démon est sur la paroi 
est de la niche n° 20, et montre le don de la faveur de Brahmâ 
à Râvana, en accord avec le Râmàyana et le Tëvâram. Ces 
textes mentionnent ensuite le soulèvement de la montagne suivi 
de la défaite de Râvana qui conduit à la dévotion du démon. Or, 
dans la succession des niches n° 40 à 42, deux scènes de 
dévotion précèdent le soulèvement de la montagne. La première 
illustre clairement la dévotion du démon selon les termes du 
Tëvâram: le ràksasa joue de la musique sur les tendons de son 
bras, ce qui n'est attesté que dans la littérature tamoule à ma 
connaissance. La deuxième représente un dévot à une seule 
tête aux pieds du dieu: on pense alors à l'offrande des têtes à 
Siva telle qu'elle est rapportée dans le Sivapurâna. De plus, 
dans ce texte, Râvana ne soulève la montagne qu'après avoir 
tranché ses têtes, ce qui pourrait alors correspondre avec 
l'agencement des niches n° 41 et 4259. Ainsi, on peut envisager 
la mise en scène de deux traditions : d'une part, dans la niche 
n° 40, Râvana, démon arrogant devenu dévot par excellence 
qui offre une partie de son corps au dieu qui l'a vaincu; d'autre 
part, un démon dévot de Siva qui a offert ses têtes mais dont 
l'arrogance resurgit et le poussera à accomplir son méfait 
malgré sa dévotion. Cette idée est reprise dans la niche n° 54 qui 
met à nouveau en scène Râvana vaincu, cette fois-ci non par 
Siva, mais par un autre dévot du dieu. La succession des images 
dans ce temple semble donc suggérer un Râvana dévot de Siva, 
mais au tempérament si orgueilleux qu'il s'attaque de manière 
récurrente à plus puissant que lui, est défait, puis se soumet. 

Le démon tranche ses têtes dans le but d'obtenir une faveur, 
soit de Brahmâ, soit de Siva. On peut alors établir un parallèle 
avec les nombreuses représentations de la déesse aux pieds de 
laquelle sont agenouillés des dévots lui offrant leur tête ou une 
partie de leur bras afin d'obtenir la victoire. Ces images sont 
essentiellement rassemblées sur le site de Mâmallapuram60. Or, 
dans les temples pallava du site de Kâficipuram, la déesse trône 
sur son lion, accompagnée de son daim, mais les dévots offrant 
une partie d'eux-mêmes en oblation sont absents61. 

On remarque cependant que les représentations de Râvana 
dévot présentent un aspect particulier : le démon sacrifie à Siva 
des parties de son corps, non plus dans le but d'obtenir la 
victoire, comme dans le cas de l'offrande de ses têtes ou du sacri- 
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Fig. 19 
Fig. 19, fig. 20 (détail) 
Viçnu adorant le lMga, niche n° 43 du mur d'enceinte, 
Kailâsanâtha, Kââcipuram (Phot. V. Gillet). 

Fig. 20 

fice des dévots aux pieds de la déesse, mais comme acte de 
dévotion pure. Dans le Tëvâram, il joue de la musique sur les 
tendons de son bras qu'il extrait. Dans une légende appartenant 
au pays tamoul, il construit une vïnâ avec l'une de ses têtes 
tranchée et les tendons de son bras. Les deux derniers éléments 
sont, à mon sens, mis en scène dans les reliefs pallava. 

Il est alors possible d'envisager un déplacement de l'idée 
de sacrifice : la déesse devient une figure de la royauté dans 
toute sa puissance tandis que l'acte sacrificiel, devenu acte de 
dévotion, est transposé dans au moins deux des représentations 
dont le héros est Râvana : la niche n° 40 du Kailâsanâtha et du 
mur sud de Y ardha-mandapa du Muktesvara ; une troisième 
serait au Muktesvara avec la vînâ composée de la tête du 
démon, si l'on accepte son ancienneté. Un aspect de dévotion 
pure et désintéressée me paraît être mis en valeur dans ces 
images qui se développent dans un contexte de bhakti. A la 
suite de sa défaite qui le libère de son arrogance, c'est guidé 
par son amour pour Siva que Râvana s'immerge dans 
l'adoration de son dieu et, oublieux de lui-même, offre une partie de 

son corps en extirpant les tendons de son bras pour jouer de la 
musique. On peut voir ici les prémices d'une idée très 
largement répandue par la suite : Amarnïti offre sa propre personne 
ainsi que sa femme et son fils, afin de compenser la perte du 
cache-sexe de l'ascète qui n'est autre que Siva déguisé mettant 
à l'épreuve la dévotion de son dévot ; Kannappar offre ses yeux 
au linga dont les yeux saignent ; Ciruttontar offre son propre 
fils cuisiné à la demande de l'ascète - encore une fois §iva 
déguisé - qui se présente chez lui; Kaliyar s'apprête à se 
trancher la gorge afin d'utiliser son sang comme huile pour les 
lampes du temple de Siva lorsqu'elle vient à manquer62. 

La même ferveur qui conduit au don de soi est à l'œuvre dans 
les représentations de Visnu adorant le linga avec mille fleurs63. 
Le dieu offre son œil à éiva lorsque la dernière fleur vient à 
manquer. À la suite de cet acte de dévotion, il obtiendra le 
disque qui mène à la victoire. Il est intéressant de noter que, 
dans le temple du Kailâsanâtha, les reliefs de Râvana dévot de 
Siva et Visnu offrant son œil sont côte à côte (fig. 19-20)64. 
Plusieurs reliefs mettant en scène Râvana sont placés à l'intérieur 
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Fig. 21 
Viçnu adorant le linga, 
mur nord, 
intérieur de V ardha-mançlapa, 
Airâvateévara, Kâncipuram 
(Phot. V. Gillet). 

de Y ardha-mandapa, face à un Siva dansant la jambe levée 
(temples d'Amaresvara, d'Iravâttànesvara et du Mâtanges- 
vara)65. Or, c'est la scène de Visnu offrant son œil qui est 
représentée face au Siva dansant dans le temple d'Airâvatesvara 
(fig. 21), et non plus Ràvana comme on pourrait s'y attendre. 
Ces rapprochements et alternances permettent d'envisager ces 
deux représentations comme participant de la même idée : tout 
d'abord une dévotion extrême qui conduit le dévot à offrir une 
partie de son propre corps, puis, comme récompense de cette 
dévotion, l'obtention de la grâce divine. 

Conclusion 
Figure ennemie à la puissance terrible que Siva écrase en 

souriant avec son simple orteil, Râvana est mis en scène à 
plusieurs reprises dans les reliefs pallava. Si la représentation du 
râksasa soulevant la montagne prend naissance dans le Nord 
de la péninsule indienne, les images pallava, parallèlement à la 

reprise de ce modèle, inaugurent la représentation de 
différents épisodes mettant en scène le démon, à savoir l'accord 
de la grâce de Brahmà, la dévotion de Râvana et sa soumission 
à Vâlin. Plusieurs d'entre elles s'inspirent de la tradition du 
Râmâyana. Néanmoins, on peut voir apparaître des traits 
caractéristiques de la tradition tamoule, notamment en ce qui 
concerne la dévotion du démon à Siva. En illustrant tantôt la 
puissance et la suprématie de Siva ou de ses dévots, tantôt la 
transformation du démon en adorateur du dieu, les 
représentations pallava de Râvana présentent un caractère royal autant 
que dévotionnel, ce dernier apparemment inspiré du 
mouvement de bhakti. Râvana apparaît alors comme démon-dévot, 
dont l'incorrigible orgueil cependant le mènera vers de 
nouvelles défaites. 

VALÉRIE GILLET 
École française d'Extrême-Orient 
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Notes 
1 Je tiens à témoigner ma plus vive reconnaissance à 

E. Francis, C. Schmid et U. Veluppillai pour le temps 
et l'énergie qu'ils ont consacrés à la lecture de ces 
pages et pour leurs nombreux commentaires qui 
m'ont permis d'affiner chacune de mes hypothèses 
et de mes traductions. Je remercie 
chaleureusement E. Wilden pour la révision de mes traductions 
tamoules, ainsi que les membres de l'équipe de 
Pondichéry à savoir notre regretté T. V. Gopal Iyer, 
T. V. Gangadharan, R.Varada Desikan, N. Ramas- 
wamy et G. Ravindran, qui ont toujours répondu 
avec enthousiasme à mes nombreuses questions. 

2 Voir V. M. Kulkarni 1990, p. 79-80. Il est dit, dans 
l'histoire jaïne de Râma composée par Vimala, le 
Paumacariya, que Râvana est un jaïn très pieux qui 
restaure les temples en ruine de cette secte, 
conquiert ses ennemis tout en respectant le 
principe de non-violence, et les libère par la suite, leur 
rendant leur royaume. Kulkarni, après un état des diverses datations envisagées pour ce texte (p. 51- 
59), propose la fin du me siècle de notre ère. 

3 dasavarsasahasrâni tapastaptvâ mahâvane/purâ 
svayambhuve dhïrah siràmsyupajahâra yah/A7 
Râmâyana, Aranyakakânda, livre III, chapitre 30. 
Toutes les traductions de textes sanskrits et ta- 
mouls proposées ici sont les miennes, sauf mention 
contraire. Certains passages sanskrits ont été relus 
avec D. Goodall et les textes tamouls avec T.V. Gopal 
Iyer ou E. Wilden. Toute erreur reste cependant 
mienne. 4 dasavarsasahasramtu nirâhâro dasânanah/pûrne 
varsasahasre tu siras câgnau juhâva sah//10 evarnvarsasahasrâni nava tasyâticakramuh/ sirâm- 
si nava câpy asya pravistâni hutâsanam//l 1 
atha varsasahasre tu dasame dasamam sirah/ 
chettukâmah sa dharmâtmâ prâptas câtra pitâ- 
mahah//12 
Uttarakânda, livre vu, chapitre 10. 

5 A. Rea 1909, réimpression 1970, p. 32, voit dans 
ces deux figures un Brahmâ agenouillé aux pieds 
d'un Brahmâ debout. 6 L'identification de ce personnage à trois têtes 
comme étant Râvana m'a été suggérée par 
C. Schmid. 

7 Voir E. Francis, V. Gillet et C. Schmid 2007. 
8 Deux panneaux sur la façade sud précèdent, dans le 

sens de la pradaksinâ, cette représentation. Ils 
mettent en scène des combats de Râvana. Ceux-ci sont 
très nombreux dans le Râmâyana, très souvent 
provoqués par le tempérament querelleur et arrogant 
du démon, et je ne suis pas en mesure de proposer 
une identification définie pour ces deux reliefs. 9 [evam uktvâ tato râjan] bhujân praksipya parvate/ 
tolayâmâsa tam sailam samrgavyâlapâdapam//20 
tato râma mahâdevah prahasanvïksya tat krtam/ 
pâdângusthena tam sailam pïdayâmâsa lllayâ//21 
tatas te pïditâstâs tasya sailasyâdhogatâ bhujâh/ 
vismitâà câbhavams tatra sacivâs tasya raksasah// 
22 
raksasâ tena rosàc ca bhujânàm pïdanât tathaV 
mukto virâvah sumahâms trailokyam yena pûri- 
tam//23 
Uttarakânda, livre vu, chapitre 16. 
Entre les vers 20 et 21, beaucoup de manuscrits, 
venant aussi bien du Nord que du Sud, donnent le 
vers suivant : 
calanât parvatasyaiva ganâ devasya kampitâh/ 
cacâla pârvatî câpi tadâslistâ maheévaram// 
«Les gana du dieu tremblèrent à cause des 
secousses de la montagne; et Pârvatî aussi trembla 
et s'accrocha à Mahesvara. » 
Beaucoup d'images, surtout dans le Nord, 
représentent la déesse blottie contre son époux. 

10 Ce passage dans lequel le démon chante les hymnes 
du Veda est rejeté de l'édition critique. Il est 
cependant recensé dans beaucoup de manuscrits, aussi 
bien du Nord que du Sud, et prend place dans un 
groupe de vers intercalés entre les vers 24 et 25. 
C'est un point que nous retrouverons dans la 
tradition qui sous-tend les reliefs pallava. 

11 Ce passage est également rejeté de l'édition critique 
mais apparaît dans plusieurs manuscrits du Nord 
et du Sud, entre les vers 29 et 30. 

12 Voir G. Kreisel 1986, phot. 109. 
13 B. N. Sharma 1973, fîg. 2 et 3. Voir également T. 

E. Donaldson 2007, vol. 2, fig. 96 à 98. 
14 C. Berkson 1983, réimpression 1999, pi. 70 à 74. 

Une représentation de ce mythe, bien que très 
abîmée, se trouve également dans un médaillon au- 
dessus de la porte d'entrée du temple excavé de 
Jogesvarï, tout près d'Elephanta. Râvana, aux têtes 
et aux bras multiples, soulève la montagne sur 
laquelle est assis Siva. De nombreux petits 
personnages entourent cette scène. L'état de la 
représentation ne permet pas d'affirmer que Pârvatî est à 
ses côtés, mais je le suppose à la suite de T. 
E. Donaldson 2007, vol. 1, p. 172 et vol. 2, fig. 95. 15 Pour les représentations d'Ellora, voir R. S. Gupte 
et B. D. Mahajan 1962, pi. 73 et 132 et pour une représentation du temple de Virupâksa à Pattadak- 
kal, voir B. N. Sharma 1973, fig. 22. 16 Voir les représentations Pratihàra du Rajasthan, 
d'Uttar Pradesh et d'Inde centrale, entre les vme et 
xiie siècles, publiées dans B. N. Sharma 1973, fig. 4 
à 14. 17 Avec l'avènement du roi pallava Narasimhavarman 
II Ràjasimha à la fin du vne siècle, les premiers 
temples sont construits au Tamil Nadu. La majorité des 
sanctuaires érigés sous le règne de Ràjasimha sont 
d'obédience sivaïte et l'iconographie qui se 
développe est essentiellement narrative: elle met en 
scène différents aspects de Siva accomplissant 
diverses actions ou exploits. Pour l'étude de ces 
«avatâra sivaïtes», voir V. Gillet, à paraître. 18 Le Kailâsanàtha, l'Amaresvara et l'Iravâttànesvara 
sur le site de Kâncipuram, et l'Olakkanesvara à 
Mâmallapuram, furent érigés sous le règne de 
Ràjasimha. Le temple de VLrattânesvara à Tiruva- 
tikai est daté, d'après une inscription sur pierre, du 
règne de Paramesvaravarman II (728-731). Sa 
structure est semblable à celle du Kailâsanàtha à 
Kâncipuram. Il a malheureusement été le lieu de 
nombreuses rénovations qui rendent difficile son 
étude aujourd'hui. Les temples du Muktesvara et 
du Mâtangesvara, à Kâncipuram, sont datés du règne de Nandivarman II (731- fin du vme siècle). 

19 Cette tête était déjà présente à date ancienne, 
comme le prouve le dessin de A. Rea 1909, 
réimpression 1970, plate CV. Seul R. Sen Gupta 1962, 
p. 42-43 évoque cette tête sur l'épaule du dieu, 
mais suppose qu'il s'agit à l'origine d'un liiiga. Il 
mentionne également un visage en stuc sur le 
panneau de Râvana dévot, en face de Râvana soulevant 
la montagne, toujours dans le temple du 
Muktesvara, qu'il suppose ajouté par le restaurateur. 

20 La bhakti pourrait se définir, de manière simplifiée, 
comme une dévotion particulière et personnelle à 
un dieu choisi. Pour l'étude du début de la bhakti et 
de ses répercussions sur le visnuisme, voir M. Biar- 
deau 1994. Pour une étude de la bhakti sivaïte 
tamoule, voir K. P. Prentiss 1999. 

21 Sivapurâna, Kotirudrasamhità, chapitre 28, cité 
par R. Sen Gupta 1959, p. 44 puis B. Legrand-Rous- 
seau 1991 et 1997. Il est surprenant de constater 
que, malgré la fortune iconographique que la 
représentation de ce mythe a connue, il n'est que 
très rarement relaté dans la littérature puranique. 

22 prabhur bubhûsur bhuvanatrayasya yah siro atirâ- 
gât dasamam cikartisuh/ 
atarkayad vighnamiva istasahasah prasâdam icchâ- 
sadrsam pinâkinah// 
Sisupâlavadha, chant I, vers 49. 
Ce vers est cité par B. Legrand-Rousseau 1997, 
p. 302, mais le texte original qu'elle en donne ne 
correspond pas à celui de l'édition que j'ai 
consultée. En fait, le don de la faveur de Siva met fin à 
l'offrande des têtes du démon. Dans son 
emportement et son extrême dévotion, il est presque déçu 
d'avoir à s'arrêter, considérant la faveur presque 
comme un obstacle à l'acte qu'il désirait accomplir. 
Je remercie D. Goodall de ses explications et son 
aide pour comprendre ce vers. B. 

seau 1997, p. 302 donne également un autre texte, 
Somanâthastuti, que je n'ai pu identifier. La 
mention qu'elle fait au Kumârasambhava ne 
correspond pas au texte que j'ai consulté, et je n'ai relevé 
aucune référence à l'offrande des têtes du démon à 
Siva dans ce poème. En revanche, Kâlidâsa évoque 
cette offrande de têtes à Siva dans le Raghuvamsa, 
chant XII, v. 89. 23 imaiya vil vânkiya ïrn cat ai antanan 
umai amarnta uyar malai iruntan âka 
aiyiru talaiyin arakkar kômân 
totip poli tatak kaiyin kîlpukuttu a malai 
etukkal cellâtu ulappavan [...] 
Kalittokai, poème 38, 1-5. 
«Pendant que le dieu aux mèches humides qui a 
courbé l'arc Himalaya, aux côtés d'Umà, est sur la 
haute montagne, le roi des démons, aux dix têtes, 
ayant fait entrer ses larges mains éclatantes de 
bracelets sous le Kailàsa, souffre de ne pouvoir 
soulever cette montagne». 
Ce texte est considéré comme appartenant au 
dernier stade de la littérature du cankam (aux 
alentours du vu0 siècle de notre ère). Je remercie feu 
T.V. Gopal Iyer de m'avoir signalé ce passage. 
Par ailleurs, cette strophe est mentionnée dans 
M. A. Dorai Rangaswamy 1958, réédition 1990, 
p. 296-297. 
cerukkinâl verpu etutta ettanaiy tin tôl 
arakkanaiyum munninru atartta - tirut takka 
mal ayanun kânâtu ararri makilntu ëtta 
kâlanaiyum venru utaitta kâl 
«Le poème de l'Admirable», strophe 80, Kàraikkâ- 
lammaiyàr, 1956, p. 26, traduction de Kàràvelàne: 
« II apparut pour écraser le démon aux multiples 
bras soulevani/par orgueil la montagne, ce pied, 
frappeur et vainqueur/de Kàla, loué par les divins 
Mal et Ayan désolés/de ne pas le voir, puis réjouis. » 
Voir également strophe 18, p. 18. 

24 Le Têvâram, composé de sept livres, est un recueil 
d'hymnes dévotionnels tamouls dédiés à Siva. Les 
trois auteurs, Appar, Campantar et Cuntarar, sont 
comptés parmi les nâyanmâr, saints sivaïtes. La 
datation exacte du Tëvâram est encore aujourd'hui 
un problème non résolu. F. Gros (1984), dans son 
introduction à ce texte, rend bien compte des 
difficultés rencontrées. Les dates généralement 
acceptées s'échelonnent entre les vne et ixe siècles, mais 
celles-ci restent très discutées. 

25 eriyum ma katal ilaiikaiyar kônait 
tulaiika mal varaikkîl atarttittu 
kuri kol pâtalin in icai këttu 
kola vâlotu nâl atu kotutta 
cerivu kantu nin tiru ati ataintën 
7-55-9 cdef. J'utilise, pour les passages du 
Tëvâram, l'édition de T. V. Gopal Iyer. 

26 2-91-8 bed, 4-32-10 et 5-22-10. 
27 vanna mal varai tannai marittu ital urra val arak- 

kan 
kannum tôlum nal vâyum neritarak kâl viral ûnri 
pannin pâtal kai narampâl pâtiya pâtalaik këttu 
annalây arul ceyta atikalukku itam - araciliyê 
2-95-7. Les références au démon jouant de la 
musique sur ses tendons sont nombreuses. Von* par 
exemple: 3-28-8, 4-28-6, 5-34-10, 6-49-10, 7-22-7. 

28 Cette image a été identifiée par A. Rea comme Siva 
yogi assis en compagnie de son épouse sur un 
piédestal soutenu par Brahmâ 1909, reprint 1970, 
p. 34, plate 41, fig. 2. R. Nagasmamy 1969, p. 24 
l'identifie comme « Brahma-Anugraha Siva». 

29 B. Legrand-Rousseau 1991, p. 30 suppose que le 
h'nga sur l'épaule de Siva dans les reliefs dans 
lesquels Râvana apparaît est destiné à être remis au 
démon en récompense de sa dévotion, en accord 
avec le Sivapurâna. Plutôt que de doter cette 
apparition d'un caractère anecdotique, je préfère voir 
dans la présence du lifiga derrière le dieu la 
représentation du double aspect du dieu, à savoir ico- 
nique et aniconique, comme le suggère R. Sen 
Gupta 1959 et 1962 puis M. Lockwood et A. Vishnu 
Bhat 1983, p. 133. En effet, Siva est porteur du 
linga dans des représentations qui dépassent 
largement le cadre de l'épisode de Râvana. 
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30 A.Rea voit dans cette représentation Siva et Pàrvatï 
entourés de deux serviteurs et d'un gandharva 
1909, réimpression 1970, p.34, plate CXXIII, fîg. 4. 
R. Nagasmamy 1969, p. 24 identifie cette scène 
comme « Indra- Anugraha Siva». 

31 C. Schmid identifie cette représentation comme le 
couronnement de Candesa, hypothèse qui me 
paraît également plausible : une forme allongée et 
rebondie au-dessus de la tête du dévot pourrait être 
la couronne de fleur que Siva pose sur la tête de 
Candesa après qu'il ait coupé la jambe de son père 
(niche n° 35) et avant de le retrouver au rang 
d'assesseur du dieu (niche n° 55). 

32 On trouve cependant beaucoup de représentations 
cola dans lesquelles Râvana n'est représenté 
qu'avec une tête et deux bras. 

33 C. Sivaramamurti 1951, fig. 2 et S. R. Gupte et B. 
D. Mahajan 1962, p. 194-195, pi. 89 (3). 

34 La représentation de Râvana à une seule tête 
indiquerait donc qu'il a tranché les autres. De plus, les 
textes ajoutant très clairement que les têtes 
repoussent une fois coupées, il n'est pas surprenant de 
retrouver le démon pourvu de toutes ses têtes, 
niche n° 42 et 54. Je remercie E. Francis de cette 
suggestion. C.Minakshi 1983, p. 91 justifie la 
représentation du démon pourvu de trois têtes seulement 
dans la niche n° 42 du Kailâsanàtha du fait qu'il ait 
déjà tranché sept d'entre elles. Je pense plutôt qu'il 
s'agit dans ce cas d'une sorte de convention de la 
figure de Râvana, la triple tête suggérant la 
présence des dix. 

35 R. Sen Gupta 1962, p. 43, F. L'Hernault 1978, p. 61 
puis B. Legrand-Rousseau 1991, p. 24 ont 
également identifié cette représentation comme la 
soumission de Râvana à âiva. 

36 Comme je l'ai signalé plus haut, elle est en stuc et 
la pierre ne permet de percevoir qu'une forme 
arrondie au bout d'un manche. La présence de 
cette tête dans le relief original est donc discutable. 
Je décide cependant de traiter cet élément même 
si un ajout tardif du stucateur reste envisageable. 

37 D. Shulman 1980, p. 323-324 et 434. L'auteur de ce 
sthalapurâna serait Arunâcalakkavirâyar (1712- 
1779), également auteur du Œkâlittalapurânam. 
Les sthalapurâna sont des ouvrages très tardifs. 
Ils reprennent cependant des mythes dont l'origine 
peut être ancienne. Ainsi le Kâncipurânam s'est 
révélé utile dans l'identification de la 
représentation de la niche n° 18 au Kailâsanàtha qui 
représente une légende locale, Siva protégeant les 
nâga des attaques de Garuda. Voir V. Gillet, à 
paraître. 

38 Information recueillie auprès du brahmane du 
temple de Tiruvancaram. Il a également évoqué le fait 
que ce sanctuaire était à l'origine un sanctuaire 
pallava. Aucun élément du temple aujourd'hui ne 
permet cependant de remonter à la période 
pallava. 

39 F. L'Hernault 1978, p.61 n'identifie pas cet élément 
comme un linga mais comme un édifice rond. Selon 
moi, il s'agit bien d'un linga, dont l'identification se 
justifie par le fait que le singe se prosterne devant 
lui. Et, comme le signale également F. L'Hernault, 
c'est un liiiga qu'adorera le singe dans les 
représentations postérieures de la mise en scène du 
combat entre Vâlin et Râvana. 

40 sa vànaramukham drstvâ tara avajnâya râksasah/ 
prahâsam mumuce maurkhyât satoya iva toya- 
dah//12 
Uttarakânda, chapitre 16. 
«Ayant vu le visage de singe (de Nandï), le râksasa, 
le traita avec mépris [et] lança un rire bruyant, par 
folie, comme un nuage de pluie [décharge] une 
averse.» 

41 D. Goodall 2004, p. 169, fig. 14 et 16. 
42 R. Nagaswamy 1969, p. 24 mentionne seulement 

qu'il s'agit de Râvana et Vâlin adorant Atmalinga. 
Plus tard 1988 p. 59, il identifiera cette image 
comme Râvana dérangeant Vâlin adorant le linga. 

43 tatra hemagiripràkhyam tarunârkanibhânanam/ 
râvano vâlinam drstvâ samdhyopâsanatatpa- 
ramJlW 
puspakàt avaruhya atha râvano anjanasarnnibhah/ 
grahïtum vâlinam tûrnam nihsabdapadam âdra- 
vatlIM 
Uttarakânda, chapitre 34. 44 grahïtukâmam tam grhya raksasam ïsvaramharih/ 
kham utpapâta vagena krtvâ kaksa avalambi- 
nam//20 
sa tam pldayamânas tu vitudantam nakhair 
muhuh/ 
jahâra râvanam vâE pavanas toyadam yathâJ/2\ 
Uttarakânda, chapitre 34. 
Le terme kaksa peut aussi bien designer la ceinture 
que l'aisselle. Une autre lecture est donc que le 
singe coince le démon sous son aisselle. 45 so aham drstabalas tubhyam icchâmi haripum- 
gavaJ 
tvayâ saha ciram sakhyarn susnigdharn pâvakâgra- 
tafû/38 [...] 
tatah prajvâlayitvâ agnirn tâv ubhau hari râksasau/ 
bhrâtrtvam upasampannau parisvajya paraspa- 
ram//40 
Uttarakânda, chapitre 34. 46 C. Schmid m'a indiqué le fait que ces 
représentations se trouvent sur les soubassements de la 
majeure partie des temples cola. À titre d'exemple, 
on mentionnera les reliefs des temples de Kônerirâ- 
japuram (fig. 17), de Tirukkotikkaval (fig. 18). Je 
remercie G. Ravindran, N. Ramaswamy, E. Francis 
et C. Schmid de m'avoir signalé ces nombreuses 
images cola. Voir également le relief de Necànûr, 
cité par F. L'Hernault 1978, p. 61 et B. Legrand- 
Rousseau 1997, fig. 6, dans lequel Vàlin adore le 
linga, la queue enroulée autour du corps de Râvana 
qu'il traîne derrière lui. Cette image se retrouve sur 
un pilier du temple de Nandanagollu à Pratakota, 
district de Kurnool, voir B. Dagens 1984, p. 228, 
fig. 47, que je remercie de m'avoir signalé cette 
représentation. 47 Je remercie C. Schmid pour cette remarque. 

48 On peut penser ici au jeune Màrkandeya, 
représenté dans le mythe du terrassement de Kàla sur la 
façade nord de l'Iravâttanesvara à Kàncipuram, 
qui adore le linga et qui sera sauvé de la mort elle- 
même grâce à cette dévotion. 

49 yatra yatra sa yâti sma râvano râksasâdhipah/ 
jâmbùnadamayam Mgam tatra tatra sm'a nîyate//38 
bâlukâvedïmadhye tu tallingarn sthâpya râvanah/ arcayâmâsa gandhaisca puspaiscâmrtagandhib- 
hih//39 
tatah satâmârtiharam haram param varapra- 
dam candramayûkhabhûsan am/samarcayitvâsa 
nisâcaro jagau prasârya hastân prananarta câya- 
tân//40 
Uttarakânda, livre vu, chant 31. 50 Tous deux périront cependant des mains de Râma. 

51 Jusqu'à la fin du viic siècle, l'iconographie visnuite 
était essentiellement emblème de royauté, Visnu, 
époux de la Terre et de la Fortune, fournissant le 
modèle du roi. Pour une étude de la royauté 
pallava, voir E. Francis, à paraître et pour une étude 
de ces formes particulières chez les Pallava, voir 
V. Gillet, à paraître. 

52 Les Pallava, venus d'une région indéterminée au 
Nord des pays tamoul et Àndhra, s'installent dans le Sud. De plus, au vne siècle, ils aident Mànavar- 
man à monter sur le trône de Ceylan. Il est donc 
également possible d'envisager la victoire de Siva 
sur Râvana comme un écho de la victoire des 
Pallava à Ceylan. Je remercie C. Schmid de cette 
suggestion. 

Les images à connotation royale se trouvent chez 
les Pallava sur la façade nord des sanctuaires: 
Kâlàrimûrti, Gangàdharamùrti, Jalandharasam- 
hâramûrti, Tripuràntakamùrti, la déesse au lion. 
T. V. Mahalingam 1988, p. 163-165. 
yasyângustha-bharâ-krântah kailâsah sa dasâna- 
nahl 
pâtâlam agaman mùrdhnâ srïnidhis tam bibharty 
ajam//3 
Traduction S. Brocquet 1997, n° 34. 
Je remercie E. Francis d'avoir attiré mon attention 
sur ce passage, mentionné dans M. Lockwood et 
A. Vishnu Bhat 1983, p. 134. 
L'hypothèse de la sanctification du démon après 
que le dieu ait posé son pied sur sa tête m'a été 
suggérée par E. Francis qui voit apparaître ce schéma 
dans l'épisode de Râvana écrasé par âiva comme 
dans les représentations de Mahisâsuramardinï, 
dans lesquelles la déesse se tient debout sur la tête 
du démon-buffle. 
M. A. Dorai Rangawamy 1958, réimpression 1990, 
p. 302-303 souligne la dévotion du démon envers 
le dieu, mais insiste surtout sur la compassion de 
Siva. F. Gros, dans son introduction au Tevâram 
1984, XXIII, suggère le double aspect d'un mythe 
tel que celui de Râvana: il met l'accent sur la 
suprématie de Siva mais aussi sur la relation entre 
le dieu («Maître suprême») et Râvana («démon 
révolté et rédimé»). B. Legrand-Rousseau 1991 et 
1997 a souligné à son tour la dévotion du démon à 
Siva : elle considère Râvana comme l'un des plus 
grands adeptes de Siva dans un contexte de bhakti. 
Cette série d'images fait face au Sud. À la suite de 
R. Nagaswamy 1969, p. 12 et 1988, p. 50, je définis 
les représentations des niches de ce mur d'enceinte 
qui font face au Nord comme illustrant les valeurs 
guerrières et/ou royales opposées aux reliefs des 
niches face au Sud, dont le caractère est bénéfique, 
mettant souvent en scène la dévotion sivaïte ainsi 
qu'un Siva dispensateur de grâces. Voir V. Gillet, à 
paraître. 
Je remercie E. Francis pour cette suggestion sur 
l'ordre narratif identique à celui proposé par le 
Sivapurâna. 
Voir C. Schmid 2003-2004. 
À ma connaissance, une seule image pallava (entre 
les niches n° 20 et 21 du mur d'enceinte du Kailà- 
sanàtha), sur l'ensemble du site de Kàncipuram, 
représente cette forme de la déesse devant laquelle 
s'immolent deux dévots. 
Dans le Periyapurânam (daté des xiie- xiue siècles), 
les exemples d'offrandes de soi en signe de 

dévotion à Siva sont courants. Voir Periyapurânam, 
traduit par T. N. Ramachandran, et F. L'Hernault 1987, 
p. 97-106. 
Cette représentation apparaît pour la première fois 
dans l'iconographie de la dynastie des Pallava. 
Le groupe des trois reliefs représentant Râvana occupe les niches n° 40 à 42 tandis que la 
représentation de Visnu est dans la niche n° 43. 
Ces reliefs sont sur les murs nord, faisant ainsi face 
au Sud, tandis que Siva danse face au Nord. J'ai 
évoqué par ailleurs (V. Gillet, à paraître) la 
connotation royale du Siva dansant en urdhvatândava et 
de la direction du Nord. Les images pallava mettant 
en scène Râvana sont donc dirigées aussi bien vers 
le Sud que vers le Nord, soulignant, à mon sens, 
non seulement l'aspect conquérant et royal mais 
également la grâce divine, la supériorité de Siva et 
la dévotion du démon. 
Au Muktesvara, cependant, la thématique des 
directions à l'œuvre dans les autres temples pallava 
est brouillée : les formes bénéfiques du mur 
intérieur sud font face au Nord, tandis que les formes 
terribles qui leur correspondent font face au Sud. 
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