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ÉTUDES ROMANES DE BRNO
35, 2, 2014

EVA WILDEN

USAGE DE LA POLYSÉMIE: UḶḶUṞAI ET ŚLEṢA  
DANS LA POÉSIE TAMOULE CLASSIQUE

À l’instar de la plupart des traditions poétiques, celle de langue tamoule re-
court à la technique littéraire du double sens (skt. śleṣa), que l’on peut définir 
comme une exploitation de la polysémie à des fins poétiques. Le(s) concept(s) 
des théoriciens tardifs sont largement fondés sur un discours qui provient de 
la tradition de référence du sanskrit, qui dépasse les frontières régionales, et 
dans le domaine de la pratique, on trouve plusieurs formes, qui vont jusqu’au 
véritable poème à double trame narrative, tel que ceux sur lesquels les tra-
vaux de Y. Bronner et de S. Brocquet1 ont récemment attiré l’attention. Le 
mot cilēṭai, pour skt. śleṣa, « double sens », est attesté pour la première fois 
dans une énumération de figures de style que propose la grammaire tamoule 
bouddhiste du XIe siècle intitulée Vīracōḻiyam, dans son Alaṅkārappaṭalam 
(sūtra 154), « Section traitant de l’ornementation poétique » (< skt. alaṅkāra-), 
adaptation du Kāvyādarśa de Daṇḍin, dans le sillage de laquelle on trouve des 
traités dont le titre contient la désignation sanskrite de cette discipline, tels 
que le Taṇṭiyalaṅkāram et le Māṟaṉalaṅkāram. 

La tradition tamoule ancienne possède un modèle qui lui est propre sous 
le titre uḷḷuṟṟai (« insertion » depuis A.K. Ramanujan 1967), qui s’applique 
essentiellement à la littérature classique ancienne du Caṅkam. Les discus-
sions les plus anciennes se trouvent dans deux passages de la plus ancienne 
grammaire qui nous soit parvenue, le Tolkāppiyam (TP). Malheureusement, 
il semble que l’une et l’autre soient des additions au texte et s’avèrent par 
conséquent difficiles à dater : le premier passage est hors contexte, annexé, en 
même temps que plusieurs autres sujets, à la première section du TP, l’Akat-
tiṇaiyiyal, tandis que le second se trouve à la fin de la 5e section, Poruḷiyal, qui 
rassemble les questions diverses relatives aux parties anciennes de la théorie 

1 Tandis que Brocquet 2010 étudie en détail un exemple de narration double de la tradition 
sanskrite, Bronner 2010 comporte des appendices dressant la liste des poèmes à śleṣa 
dans les deux traditions, sanskrite et telugu.
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poétique2. Il n’est cependant pas difficile de trouver des exemples, dont beau-
coup font l’objet de discussions dans les commentaires de poétologie, dans les 
anthologies du Caṅkam. Un exemple suffira à illustrer ce concept3 :

Kuṟuntokai 38

kāṉam maññai aṟai īṉ muṭṭai
veyil āṭu mucuviṉ kuruḷai uruṭṭum
kuṉṟam nāṭaṉ kēṇmai eṉṟum
naṉṟu-maṉ vāḻi tōḻi uṇ kaṇ
nīrōṭ’ or āṅku taṇappa
uḷḷātu akaṟal valluvōrkkē.

« L’intimité avec l’homme venu des montagnes,
 où le petit du langur jouant à la lumière du soleil,
 roule l’œuf qu’une paonne a déposé sur un rocher,
[est] toujours bonne, certainement, ô mon amie,
 – pour ceux qui sont capables de partir sans se rappeler
à quel moment [il] s’en va, comme quelqu’un qui a de l’eau dans [mes] yeux emplis de 
collyre. »4

Un poème à insertion caractéristique comporte deux parties, une partie thé-
matique qui traite d’un sujet amoureux et une partie figurative qui décrit une 
scène de la nature, la seconde étant, dans la plupart des cas, insérée dans la 
première par le moyen d’une proposition subordonnée peyareccam (référant 
à un pays dans lequel ou à une époque au cours de laquelle se produit quelque-

2 Trois sūtra, vers la fin de l’Akattiṇaiyiyal, 49–51 selon le découpage du texte que pro-
pose le plus ancien commentateur, Iḷampūraṇar, traitent de deux types de comparaison 
(uvamam < skt. upamā), l’une d’entre elles étant l’uḷḷuṟai et l’autre l’ēnai, c’est-à-dire 
l’« autre » (ou « les autres » ?), ce qui confère à la première le statut de catégorie princi-
pale. D’un point de vue étymologique, le mot est un composé du nom uḷ (« à l’intérieur ») 
et d’un nom verbal uṟai, et remonte à une forme transitive-causative du verbe uṟu-tal, 
c’est-à-dire uṟu-ttal, « enchâsser ». Le Poruḷiyal, ensuite, au sūtra 238, n’énumère pas 
moins de cinq types d’uḷḷuṟai, après avoir déjà traité, aux sūtra 225–227, d’un autre type 
encore de comparaison polyvalente appelée iṟaicci (d’étymologie obscure). Là même 
où l’on attendrait une discussion portant sur ce sujet, c’est-à-dire dans la section sur la 
comparaison elle-même (Uvamaiyiyal = TP chapitre 7), l’uḷḷuṟai ne fait l’objet d’aucune 
mention.

3 Pour une étude et une description plus détaillées des différents types de comparaison que 
l’on trouve dans la poésie classique ancienne, voir Wilden 2006 : 293 sqq.

4 Les traductions littérales sont de l’auteur.

கானமஞ்ைஞயைறயனீ்முட்ைட
ெவயிலாடுமுசுவின்குருைளயுருட்டுங்
குன்றநாடன்ேகண்ைமெயன்று
நன்றுமன்வாழி ேதாழி யுண்க
ணேீரா ேடாராங்குத்தணப்ப
வுள்ளா தகறல்வல்லுேவார்க்ேக.
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chose). La tâche du lecteur cultivé consiste alors à trouver l’articulation entre 
les deux, laquelle est codifiée sous une forme qu’on peut appeler un code 
symbolique (Wilden 2006 : 317 sqq.). Ici, il s’agit d’une scène de séparation et 
la jeune fille malheureuse en amour fait une remarque empreinte d’un amer 
sarcasme à sa confidente, à propos de la capacité qu’ont les mâles à oublier 
et à s’occuper d’autres tâches, tandis que le rôle de la femelle l’oblige à rester 
derrière et à supporter la solitude. Ses craintes concernant le retour incertain 
de son amant sont exprimées dans une insertion où le partenaire mâle est 
dépeint comme négligent et indigne de confiance, un jeune singe jouant avec 
quelque-chose de précieux qu’il pourrait briser, quoique probablement sans 
aucune intention mauvaise – en l’occurrence l’œuf de paon qui représente le 
cœur de la jeune fille. Bien qu’on ait affaire, de toute évidence, à des couches 
de signification multiples, à savoir une scène de la nature qui n’est pas sans 
rapport avec la vie amoureuse d’un couple en ce qu’elle condense la part de 
« non-dit » des émotions de l’un des amants, nous sommes loin du concept 
sanskrit de śleṣa, dans lequel la même série de mots peut être déchiffrée deux 
fois, ou la même série de sons découpée en mots différents.

Plus proche du śleṣa est l’exemple qui suit, provenant de la même antho-
logie. Dans ce cas, on trouve, au niveau le plus ancien de la tradition exé-
gétique elle-même, une indication selon laquelle telle était bien la lecture 
traditionnelle du texte. En effet, un des problèmes que pose de manière gé-
nérale l’ambiguïté est évidemment qu’il s’agit d’un fait relevant de la langue 
poétique en tant que telle, fait qui n’est nullement toujours intentionnel. C’est 
un problème que le lecteur moderne partage avec les auditeurs ou avec les 
lecteurs originels, ainsi que les commentateurs des siècles intermédiaires5. 
D’ailleurs, un poème du Caṅkam nous parvient accompagné d’une phrase le 
plus souvent brève qui précise l’énonciateur, l’auditeur et le thème poétique 
du poème, appelée traditionnellement kiḷavi (« énoncé [poétique] »), sem-
blable à celles que l’on connaît dans la tradition prākrite, par exemple dans la 
Sattasāi. Bien que la tradition manuscrite d’aujourd’hui, qui ne remonte pas 
au-delà d’approximativement 300 ans, révèle des variations considérables en 
matière de formulation, témoignant ainsi de divergences entre poéticiens ou 
copistes concernant la bonne interprétation, des échos provenant des traités 
anciens indiquent que ces phrases ont probablement été, de bonne heure, un 
trait spécifique de la transmission du corpus poétique lui-même6. Quelques-
uns des kiḷavi récents sont plus longs et plus explicites, et celui qui suit est un 
des rares exemples qui signalent une ambiguïté volontaire de la part du poète. 
Le mot tamoul employé ici est une locution adverbiale qui revêt la forme d’un 
instrumental, vāyppāṭṭāṉ, « par insinuation ».

5 Pour un bref exposé du problème en ce qui concerne la tradition sanskrite et prākrite, 
voir Kölver 1999.

6 Pour une discussion portant sur le développement du thème poétique et l’histoire des 
kiḷavi, voir Takahashi 1995, Wilden 2006 : 158 sqq.
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Kuṟuntokai 141

Kiḷavi : il-ceṟikkappaṭṭ’-uḻi iravukkuṟi vantoḻukun talaimakaṟku varum ētam añcip pakaṟkuṟi 
nērnta vāyppāṭṭāṉ atuvum maṟuttuc ciṟaippuṟamākat tōḻikkut talaimakaḷ colliyatu 

« Prononcé par ELLE à l’intention de sa confidente, tandis qu’[il] se trouvait derrière la haie, 
refusant cette [rencontre nocturne], en des mots qui insinuent l’acceptation d’une rencontre 
de jour, redoutant un danger imminent pour LUI, qui continue à venir à des rencontres noc-
turnes, alors qu’elle est confinée dans la maison ».

Le topos en lui-même est bien connu. La nuit, les montagnes de la poésie 
tamoule ancienne avaient tendance à être infestées d’éléphants, de tigres, de 
serpents et d’autres dangers menaçant la sécurité d’un amant contraint de la 
traverser pour rejoindre la jeune-fille qu’il aimait. Aussi la jeune-fille a-t-elle 
peur pour lui, et qui plus est, dans ce cas, une mère soupçonneuse l’a confinée 
à la maison. C’est pourquoi elle suggère une autre possibilité, s’adressant 
officiellement à sa confidente, mais en réalité dans le but que son amant l’en-
tende :

vaḷai vāy ciṟu kiḷi viḷai tiṉai kaṭīiyar
celk(a) eṉṟōḷē aṉṉai eṉa nī
colliṉ evaṉ ām tōḻi kollai
neṭum kai val māṉ kaṭum pakai uḻanta
kuṟum kai irum puli kōḷ val ēṟṟai
paim kaṇ cem-nāy paṭu patam pārkkum
ār’ iruḷ naṭu-nāḷ varuti
cāral nāṭa vāralō eṉavē.

« Qu’arriverait-il si tu disais, mon amie :
‘Mère a dit : va chasser loin du millet en train de mûrir les petits perroquets à bec recourbé’ 
[et] 
‘ne viens pas, homme de la pente
 – tu viendrais à minuit, en de difficiles ténèbres, 
là où le chien rouge aux yeux verts cherche le cadavre
du mâle du tigre aux courtes pattes, puissant tueur,
qui supporta l’hostilité du puissant éléphant aux longues pattes dans la clairière’ ? »

D’une part, elle rapporte, apparemment comme une chose qui n’entretient 
aucune relation avec la scène décrite, une tâche que sa mère lui a confiée : elle 
doit protéger le millet qui est presque mûr contre les oiseaux qui grouillent 

வைளவாய்ச் சிறுகிளி விைளதிைனக்கடீஇயர்
ெசல்ெகன்ேறாேளயன்ைனெயனநீ
ெசால்லி ெனவனாந் ேதாழி ெகால்ைல
ெநடுங்ைகவன்மான்கடும்பைகயுழந்த
குறுங்ைகயிரும்புலிக் ேகாள்வேலற்ைற
ைபங்கட்ெசந்நாய் படுபதம் பார்க்கு
மாrருணடுநாள்வருதி
சாரனாடவாரேலா ெவனேவ.
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dans le champ – occasion classique pour une rencontre de jour. Il y a cepen-
dant une part d’ambiguïté dans la formulation qu’elle emploie pour décrire la 
nuit, naṭu-nāḷ varuti. Le composé naṭu-nāḷ est formé de deux noms signifiant 
« milieu » et « journée ». En fonction du contexte, le milieu de la journée peut 
correspondre soit à minuit, soit à midi. Et le verbe varuti revêt une double 
valeur : par une de ses valeurs il se rapproche de ce que nous appellerions un 
conditionnel, dans une affirmation qui concerne une action qui n’a pas encore 
eu lieu, tandis que par son autre valeur, il se rapproche d’un impératif. Ainsi, 
naṭu-nāḷ varuti peut se lire soit comme une proposition hypothétique, « tu 
viendrais à minuit (conformément à ton projet) », ou comme une injonction, 
« viens à midi ! », c’est-à-dire à l’heure à laquelle la jeune fille garde le champ 
de millet.

On ne saura jamais avec certitude si la kiḷavi réfère simplement à la men-
tion du champ de millet ou si elle souligne un possible double sens du groupe 
verbal principal. On voit clairement, pendant plusieurs siècles, se côtoyer plu-
sieurs types d’ambiguïté, bien que le véritable uḷḷuṟai, du moins en tant que 
constante poétique, semble disparaître en même temps que le corpus classique 
ancien. Il existe des formes mêlées qui peuvent suggérer une transition d’un 
concept à l’autre, de l’uḷḷuṟai au śleṣa. On trouve un exemple curieux dans la 
première strophe d’un texte dévotionnel, le Tirukkōvaiyār du IXe siècle, attri-
bué au saint śivaïte Māṇikkavācakar et faisant partie du canon śivaïte (dans le 
8e livre, à côté du Tiruvācakam). Ce texte est célèbre à la fois comme poème 
érotique et comme poème dévotionnel. En fait, il innove par sa manière de 
combiner dans chaque strophe une référence à un couple poétique et au dieu :

Tirukkōvaiyār 1

1. kāṭci
tiru vaḷar tāmarai, cīr vaḷar kāvikaḷ, īcar tillai
kuru vaḷar pūm kumiḻ, kōṅku, paim kāntaḷ koṇṭu, ōṅku teyva
maru vaḷar mālai, or valliyiṉ olki, aṉam naṭai vāyntu,
uru vaḷar kāmaṉ taṉ veṉṟi koṭi pōṉṟu oḷirkiṉṟatē.

mati vāḷ-nutal vaḷar vañciyaik katir vēlavaṉ kaṇṇuṟṟatu.

« 1. Vue
Brillant lotus rouge, radieux nymphéas bleu, Gmelina aux fleurs étincelantes
provenant du Tillai du seigneur, Bombax frais, lis rouge du Malabar,
       - une longue guirlande

1. காட்சி
திருவளர்தாமைர சீர்வளர் காவிகளசீர்தில்ைலக்
குருவளர்பூங்குமிழ் ேகாங்குைபங்காந்தள்ெகாட் ேடாங்குெதய்வ
மருவளர்மாைலெயார்வல்லியி ெனால்கி யனநைடவாய்ந்
துருவளர் காமன்றன்ெவன்றிக் ெகாடிேபான்ெறாளிர்கின்றேத.

மதிவாணுதல்வளர்வஞ்சிையக்கதிர்ேவலவன்கண்ணுற்றது.
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Divinement parfumée, tendre comme une liane, surpassant la démarche du cygne,
Resplendit comme l’étendard victorieux du dieu magnifique du désir. »

« Lui à la lance éclatante contemple la jeune femme au front de brillante lune. »

Ici, le lecteur non initié se trouve complètement noyé, et c’est une chance 
que nous disposions d’un commentaire ancien qui nous aide à démêler le 
message complet, fondé sur une extension de la série conventionnelle d’em-
blèmes floraux désignant les différentes parties du corps féminin. Déjà, le 
bref résumé du contenu de la strophe, appelé koḷḷu dans cette tradition, livre 
le sujet, le point de départ inévitable d’un poème appartenant au genre du 
kōvai, à savoir le fait qu’un jeune homme aperçoit une jeune femme. Ainsi 
savons-nous à quoi nous attendre, et de fait il est facile de reconnaître ici plu-
sieurs métaphores standard, telles que le visage de lotus et les yeux de nym-
phéas. On peut aussi trouver la comparaison des seins avec le kōṅku, de même 
que celle des doigts avec la Gloriosa superba, mais pour ce qui est de celle 
du kumiḻ et du nez, son élucidation repose entièrement sur le commentaire, le 
nez ne faisant pas partie des traits qui retiennent l’attention sur le visage d’une 
femme. D’ailleurs, il est dit que le kumiḻ provient lui aussi de Tillai, Chidam-
baran, le lieu sacré de Śiva, ce qui remplit la seconde condition imposée par 
un poème appartenant au genre du Kōvai, qui consiste à référer dans chaque 
strophe au protecteur, qui est ici un dieu et non un être humain. Le commen-
tateur, Pērāciriyar, explique alors en détail l’ensemble de la guirlande qui, à 
travers les regards émerveillés du jeune homme, semble déambuler :

    tāmarai « lotus rouge » ~ visage
    kāvikaḷ « nymphéas bleu » ~ yeux
mālai « guirlande » ~ jeune fille  kumiḻ « Gmelina » ~ nez
    kōṅku « Bombax » ~ seins
    kāṇṭal « Gloriosa du Malabar » ~ doigts

Faut-il décrire cette technique poétique comme un śleṣa ? Il est vrai que 
six mots exactement, dans le poème, instaurent une relation terme à terme 
entre leurs deux référents : d’une part, une guirlande mêlant différentes fleurs, 
d’autre part, une jeune fille et ses attributs physiques. Cependant, chacune de 
ces relations, prise séparément, ressemble davantage à une métaphore, voire, 
pour une part d’entre elles, à une métaphore standard, et dans son ensemble 
le schéma qui préside à l’équation entre une jeune fille et une plante renvoie 
au code symbolique de la poésie du Caṅkam, de même que les associations 
avec des émotions sont, elles-aussi, d’anciennes associations : cette guirlande 
divinement parfumée est destinée au plaisir non seulement des abeilles, mais 
aussi d’un amant humain. Le programme est mis en place, qui préfigure les 
étapes ultérieures d’une relation qui est sur le point de se développer. Il s’agit 
encore, bien plutôt, d’un phénomène qui se situe en marge de la polysémie 
poétique.
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Néanmoins, même si on se réfère au type de double sens appelé śleṣa dans 
la tradition sanskrite, on trouve, à date ancienne, dans les textes poétiques ta-
mouls, des exemples sans équivoque. Les trois strophes suivantes proviennent 
de textes dépourvus de commentaires, les deux premières parce qu’elles ont 
leur place en marge d’autres textes – ce qu’on pourrait appeler « des strophes 
satellites » du corpus classique – et la dernière, parce qu’elle est tardive, que 
sa transmission s’est réduite à un filet très mince et que si elle a jamais eu un 
commentaire, celui-ci est perdu. L’avantage de ce type de strophe réside dans 
le fait qu’il oblige le lecteur, d’entrée de jeu, à un examen très attentif et à une 
argumentation minutieuse, traits caractéristiques qui, d’une part, conduisent 
à soupçonner un śleṣa, et qui, d’autre part, constituent la finalité poétique que 
l’on cherche à atteindre en dotant une strophe d’un double sens.

La première est une strophe d’invocation (kaṭavuḷ vāḻttu, contrepartie ta-
moule du sanskrit maṅgalam) d’une des anthologies du corpus du Caṅkam, 
l’Aiṅkuṟunūṟu. Il pourrait remonter à la fin du VIe ou au début du VIIe siècles, 
à une époque au cours de laquelle la poésie dévotionnelle a commencé à 
jouer un rôle dans la littérature tamoule, mais avant les grandes divisions 
sectaires et leurs œuvres exclusives. Les invocations de la partie ancienne du 
corpus forment une série de cinq attribuée au même auteur, Pāratampāṭiya 
Peruntēvaṉār, et sont des louanges adressées à différentes divinités, en l’oc-
currence Śiva, Viṣṇu et Murukaṉ7. Dans le cas suivant, la finalité poétique est 
de louer deux dieux en même temps :

Aiṅkuṟunūṟu, kaṭavuḷ vāḻttu

nīla mēṉi vāl-iḻai pākatt’
oruvaṉ iru tāḷ niḻal-kīḻ
mū vakai ulaku mukiḻttaṉa muṟaiyē.

« Viṣṇu :
À l’ombre des deux pieds de l’Un
Au corps bleu [et] dont une partie [du corps est occupée par celle] aux purs joyaux,
Le monde se déploya en trois parties, l’une après l’autre.

Śiva :
À l’ombre des deux pieds de l’Un
À la gorge bleue et dont une des parties [est constituée de celle aux] purs joyaux comme 
une de ses parties,
Le monde se déploya en trois parties, l’une après l’autre. »

7 Pour une analyse détaillée de l’ensemble de la série, voir Wilden, 2014, chapitre III.1.2.

நீல ேமனிவாலிைழபாகத்
ெதாருவனிருதாணிழன்கீழ்
மூவைகயுலகுமுகிழ்த்தனமுைறேய
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Le śleṣa repose ici sur l’ambiguïté de deux mots seulement, au vers 1 du 
poème (vers 2 de la traduction). La technique poétique employée pour ame-
ner le lecteur à soupçonner la possibilité d’une double résolution réside dans 
le fait que les deux lectures sont en fait quelque peu maladroites. Dans le cas 
de Viṣṇu, c’est-à-dire en fait Kṛṣṇa au corps bleu, c’est la fin de la ligne qui 
gêne un peu : pākattu, cas oblique de pākam, est d’abord un mot signifiant 
« côté » ou « part » (< skt. bhāga-). Ici, il faut le prendre comme référant à la 
poitrine sur laquelle se trouve la déesse Śrī, alors que ce mot est souvent uti-
lisé dans la description d’Ardhanarīśvara, Śiva dont la personne est en partie 
une femme. Dans le cas de Śiva, dont la déesse Umā est une des deux moitiés, 
c’est le début, nīla mēṉi, qui interdit une lecture naturelle, car il faut com-
prendre mēṉi comme signifiant « gorge » (bleuie par le poison cosmique que 
le dieu a avalé), alors que son sens usuel est « corps », et que le corps bleu est 
associé à Kṛṣṇa8.

L’exemple suivant est la strophe du colophon du Kārnāṟpatu, l’une des Dix-
huit Anthologies de Poèmes Classiques (Patiṉeṇkīḻkkaṇakku) qui font suite au 
corpus du Caṅkam. Le but principal d’une telle strophe (dont on ne trouve pas 
dix-huit exemples, mais seulement un petit nombre) est de préserver le nom 
du poète. Cependant, nous sommes confrontés ici à une strophe aux visées 
multiples, annonçant à la fois l’auteur, le contenu du poème et la divinité dont 
il fait l’éloge (éloge économique qui plus est, car aucune invocation n’a été 
transmise pour cette anthologie) :

Kārnāṟpatu, colophon stanza

mullaik koṭi makiḻa moy kuḻalār uḷ makiḻa
mellap puṉal poḻiyum miṉṉ’ eḻil kār tollai nūl
vallār uḷam makiḻat tīn tamiḻai vāḻkkumē
col āynta kūttar kār cūḻntu.

9« 1Afin que le cœur de celui qui a une flûte se réjouisse, délicieusement recouvert de lianes 
de jasmin,1

Avec le livre ancien sur les gracieuses nuées qui émettent des éclairs, d’où s’écoulent de 
doux flots,
2De sorte que les cœurs de ceux qui portent des tresses délicieusement recouvertes de lianes 
de jasmin se réjouissent,2

8 Il n’est peut-être pas hors de propos de signaler qu’ici, bien qu’aucun commentaire an-
cien ne nous ait été transmis, j’ai eu la chance de bénéficier de l’explication orale d’un 
pandit traditionnel. C’est mon défunt et regretté professeur Gopal Iyer qui, pour la pre-
mière fois, et avec une satisfaction amusée, m’a révélé les deux lectures possibles.

9 Les chiffres 1 et 2 en exposant encadrent les deux significations de la strophe.

முல்ைலக்ெகாடிமகிழ ெமாய்குழலாருண்மகிழ
ெமல்லப் புனற்ெபாழியுமின்ெனழிற்கார் ெதால்ைலநூல்
வல்லாருளமகிழத் தீந்தமிைழவாழ்க்குேம
ெசால்லாய்ந்தகூத்தர்கார்சூழ்ந்து.
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Afin que les cœurs de ceux qui [en] sont maîtres se réjouissent, il a béni le doux tamoul, 
Kūttar qui choisit des mots embrassant la saison des pluies. »

Il est assez facile d’appréhender la substance de la strophe, qui s’avère 
conventionnelle. En composant le Kārnāṟpatu (c’est-à-dire le livre ancien sur 
les gracieux nuages qui émettent des éclairs, kār), l’auteur, Kūttar, a béni la 
tradition littéraire tamoule d’une autre œuvre encore, à la grande joie de ceux 
qui possèdent assez d’érudition pour la comprendre. Ici, le double sens re-
pose sur l’interprétation d’un seul terme, qui se trouve dans le premier vers 
du poème. Il faut analyser kuḻalār comme un nom pronominal honorifique 
pluriel du nom kuḻal, qui peut signifier soit « tresse » soit « flûte ». En fonction 
de l’interprétation que l’on choisit, le premier vers doit se lire comme une pro-
position subordonnée soit au second vers, soit au prédicat principal du vers 3. 
Les femmes, avec leurs cheveux conventionnellement tressés qui sont recou-
verts du jasmin de saison, se réjouissent sous les flots de pluie qu’apportent 
les nuages de la saison des pluies, parce que le début des pluies annonce le 
retour de leurs maris ou de leurs bien-aimés partis au loin : le sujet du poème 
est la saison des pluies, c’est-à-dire la réunion imminente des amants qui ont 
subi une longue séparation. Celui à la flûte, c’est-à-dire Kṛṣṇa, portant le jas-
min d’un amant, pour sa part, se réjouit d’entendre un poème tamoul bien 
composé, comme le fait chacun des dieux du pays tamoul. Quel plus doux 
service à une divinité que de lui offrir une guirlande, qu’elle soit tressée de 
fleurs ou de mots ?

Le dernier exemple est à dessein d’un type similaire, bien qu’il provienne 
d’une origine différente. Il appartient au premier chant d’un texte du XVIe 
siècle, qui n’a survécu que partiellement, le Cuntara pāṇṭiyam d’Aṉatāri. 
C’est un des nombreux textes centrés sur Madurai et évoquant les soixante-
quatre exploits de Śiva (viḷaiyāṭal en tamoul, līlā en sanskrit) qui sont en 
relation avec la généalogie de la dynastie de Pāṇṭiya, dans la tradition du 
Tiruviḷaiyāṭaṟpurāṇam10. Le premier chant loue les beautés de la capitale des 
Pāṇṭiya et de son fleuve, la Vaikai, et pourrait être désigné comme le prélude 
aux péripéties proprement dites. Le programme poétique de l’œuvre est ins-
crit, par le biais d’un śleṣa qui s’étend à la totalité du passage, dans sa partie 
introductive11 :

10 Selon l’éditeur (Chandrasekharan 1955 : ii), un seul manuscrit peut être localisé à la Go-
vernment Oriental Manuscript Library, qu’on suppose être une copie sur papier d’un ma-
nuscrit sur feuilles de palmier provenant de l’Académie tamoule de Madurai. L’auteur, 
Aṉatāri, faisait partie de la cour Nayak de Madurai et avait pour patron un ministre du 
roi Kaccikiruṭṭiṇappa Vīrappa Nāyakkaṉ (1572–1595). Cependant, selon Zvelebil 1994 : 
39, le poème aurait été composé pour un patron antérieur, Ciṅkarāyaṉ de Kuṉṟattūr, en 
1563–1564.

11 Une question qui se pose immédiatement consisterait à se demander si c’est la seule 
strophe de ce type dans le chant, ou s’il y en a davantage. J’ai eu connaissance de cette 
strophe particulière alors que je recherchais des références à l’académie littéraire, le 
Caṅkam, dans la littérature tardive.
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Cuntarapāṇṭiyam 1.20

aṟaṉ urai taḻuvi ēṭ’ aṇai uṟṟ’ ain-tiṇai
tuṟai maṟīi caṅkamē cūḻntu veṟp’ iḻint’
uṟai aṇi paṭaitt’ araṉ uvappa mēvaliṉ
iṟaiyaṉār poruḷ eṉa pakarntat’ eṉpavē.

« Embrassant les mots de Dharma, ayant des fleurs sur [ses] rives, adjoignant des ghats à 
cinq
[Types de] paysage, parsemée de coquillages, descendue de la montagne,
Créant un décor pour sa demeure afin que Hara se réjouisse, lorsqu’elle l’atteint, 
Elle [la Vaikai] est appelée, dit-on, ‘la richesse du Seigneur’ ».

En surface, cette strophe se lit comme un éloge plutôt conventionnel d’un 
grand fleuve qui, à son tour, est un attribut habituel de la cité de Madurai. 
L’unique élément qui appelle un commentaire est le tout début : pour un 
fleuve, embrasser les mots de Dharma signifie très vraisemblablement qu’il 
accomplit sa mission cosmique en fournissant continuellement de l’eau à la 
cité. Cependant, le lecteur est surpris par le fait qu’un bon nombre d’attributs 
de ce fleuve ne sont pas employés dans leur sens premier. C’est ainsi qu’il 
est amené à prendre conscience d’un possible message additionnel. Il est re-
marquable que beaucoup de mots employés dans la description possèdent un 
sens technique dans le domaine de la poétique. Le sens premier de ēṭu est 
bien-sûr « feuille de palmier » (le terme principal pour désigner un manus-
crit) et non « fleur », et caṅkam peut être une « conque » (< skt. śaṅkha-), mais 
aussi la célèbre « Académie » littéraire de Madurai (< skt. sangha- « congré-
gation »). Ain-tiṇai constitue, au premier chef, la désignation des cinq régions 
de l’Akam, la poésie amoureuse, qui, dans leur développement ultérieur, ont 
formé l’ensemble des cinq paysages qui doivent être décrits dans un royaume 
digne de ce nom, lui permettant, au moins symboliquement, d’embrasser la 
totalité du monde. En ce qui concerne tuṟai, c’est un mot courant pour « ghat » 
ou « port », mais dans la langue du XVIe siècle, c’est aussi le terme qui désigne 
une situation de discours dans un poème Akam (ce qui était appelé kiḷavi 
dans la tradition ancienne). Poruḷ, enfin, c’est non seulement la « richesse », 
mais aussi un « sens » et un « ingrédient poétique », et, en tant que tel, ce mot 
est employé dans le titre d’un célèbre traité de poétique écrit par le seigneur 
Śiva lui-même et octroyé au roi Pāṇṭiya. Ces considérations véhiculent une 
seconde signification possible :

« Embrassant les mots de Dharma, ayant comme support des feuilles de palmier, associant 
les cinq régions [poétiques]
Et les situations, embrassant l’Académie elle-même, descendu de la montagne,

அறனுைரதழுவிேயடைணவுற்ைறந்திைண
துைறமறஇீச் சங்கேமசூழ்ந்துெவற்பிழிந்
துைறயணி பைடத்தரனுவப்ப ேமவலி
னிைறயனார் ெபாருெளனப் பகர்ந்த ெதன்பேவ.
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Créant un décor pour sa demeure, afin que Hara se réjouisse, parce qu’il [lui] est attaché,
Il [le poème] est, dit-on, appelé ‘richesse poétique d’Iṟaiyaṉār’ ».

On aboutit alors à une seconde strophe, syntaxiquement identique mais 
complètement différente quant à son contenu, et comportant, peut-on présu-
mer, un changement de sujet, lequel, quoi qu’il en soit, demeure elliptique. Ce 
nouveau sujet, je suggère qu’il s’agit du poème lui-même, le Cuntarapāṇṭiyam, 
qui évoque le seigneur Śiva et lui est dédié : il embrasse Dharma parce que, 
de même que toute bonne poésie provenant de l’académie śivaïte réformée, il 
traite des actions du Seigneur. Il est écrit sur des feuilles de palmier. Les des-
criptions qu’il fait de paysages sont conformes aux conventions de l’ain-tiṇai 
et il fait une place aux situations de discours conventionnelles. Il contient 
l’histoire de l’Académie, une partie traditionnelle qui n’occupe pas moins de 
cinq chapitres dans les histoires Tiruviḷaiyāṭal, bien qu’elle n’ait malheureu-
sement pas été préservée dans ce qui nous est parvenu du Cuntarapāṇṭiyam12. 
Il n’a pas été possible de trouver une explication pour l’expression « des-
cendu(e) de la montagne », qui s’avère parfaitement naturelle s’agissant d’un 
fleuve, mais pas d’un poème, et aucune autre lecture ne paraît envisageable. 
Être un ornement de Madurai, ensuite, est quelque-chose qui fonctionne aussi 
bien pour un poème que pour un fleuve et il est parfaitement plausible que 
Śiva se réjouisse également de l’un et de l’autre. La fin est particulièrement 
sophistiquée en ceci qu’elle comporte un śleṣa dans le śleṣa : le poème est un 
morceau de matière poétique (poruḷ) qui, tout à la fois, concerne le Seigneur 
et lui appartient (iṟaiyaṉār comme génitif non marqué, subjectif ou objectif), 
mais réfère également au nom même du traité de poétique que Śiva a com-
posé pour le roi Pāṇṭiya, proclamant ainsi l’obédience théorique du poète. Le 
même nom a été employé par deux célèbres prédécesseurs, Kallāṭaṉar dans le 
Kallāṭam et Nampi dans le premier Tiruviḷaiyāṭaṟpurāṇam, et ce fait peut dif-
ficilement être une coïncidence13. Aṉatāri veut lui-même prendre place dans 
la lignée de Kallāṭaṉār et de Nampi, auteurs acclamés des deux plus anciennes 
versions connues des légendes de Madurai, ce qui représente un programme 
poétique très ambitieux.

Pour résumer, ce bref survol de la polysémie exploitée à des fins poétiques 
dans la tradition poétique tamoule a pris comme point de départ la forme ta-
moule particulière de double sens qu’on pourrait caractériser de la manière la 

12 Pour un examen détaillé du matériau narratif de Madurai relatif à l’Académie, voir  
Wilden, 2014, chapitre III.4.4.

13 Le titre complet de ce traité originellement appelé Kaḷaviyal est aujourd’hui Iṟaiyaṉār 
Akapporuḷ, pour lequel on peut suivre l’évolution à travers diverses références théo-
riques et littéraires. Le Kallāṭam le nomme dans une de ses sections servant de préface, le 
Vēlaṉ Vaṇakkam (l. 53 : iṟaiyōṉ poruḷ), le Tiruviḷaiyāṭaṟpurāṇam est encore plus explicite 
(15.19.4 : poruḷatikāram piṟaṅkiṟṟ’ iṟaiyaṉār poruḷ eṉavē, « Ce qui resplendit comme le 
Poruḷatikāram (~ chapitre sur la poétique) est appelé Iṟaiyaṉār Poruḷ »). C’est le traité 
qui, d’après les légendes de Madurai, a été donné par Śiva au roi Pāṇṭiya afin d’éviter 
toute dispute ultérieure, parmi les poètes, sur ce qu’est la bonne poésie.
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plus féconde dans les termes suivants : encodage d’un second message par le 
biais d’un code symbolique dont les éléments sont conventionnels et familiers 
au lecteur expérimenté. D’autres exemples semblent correspondre de façon plus 
ou moins étroite au concept sanskrit de śleṣa, appelé cilēṭai en tamoul. Nous 
avons relevé le recours à la polysémie lexicale, y compris un cas de recours 
non seulement à des homophones proprement tamouls, mais aussi à des em-
prunts à l’indo-aryen qui deviennent ambigus une fois transcrits au moyen de 
l’alphabet tamoul, plus simple (qui ignore aussi bien les consonnes sonores que 
les aspirées). La polyvalence morpho-syntaxique et l’ambiguïté référentielle se 
rencontrent également, jusqu’à constituer cette forme pleinement développée 
de double sens qui aboutit à un véritable poème double. À ce propos, il vaudrait 
certainement la peine d’examiner de plus près non seulement les productions 
tardives, longtemps laissées de côté, de la traduction érudite tamoule décrite 
récemment par Ebeling (2010), mais aussi les poèmes qui font un usage sys-
tématique du cilēṭai dont aucun, à ma connaissance, n’a encore été traduit.
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Abstract and key words

As most poetic traditions do, Tamil employs the literary technique of double entendre 
(Skt. śleṣa) which can be described as a poetic exploitation of polysemy. The later theoreti-
cians’ concept(s) are largely based on discourses from the over-regional reference tradition 
of Sanskrit, and in the practical domain we find many forms, up to the veritable poems with 
double narrative thread as recently brought to notice by Y. Bronner. The earlier Tamil tradition 
has a model of its own under the heading of uḷḷuṟai (“inset” since A.K. Ramanujan) which 
predominantly pertains to the earlier classical literature of the Caṅkam. Apart from literary 
theories and their application, however, polysemy is a fact of poetic language interpreters both 
pre-modern (the commentators) and modern (readers and scholars) had and have to deal with, 
and very often they do not know whether a double meaning was intended by the author or not. 
This paper does not only proceed from the great literary works, but also from a number of 
paratextual stanzas which are found in the wake of such works – invocations, prefatory verses, 
colophon stanzas – where it is possible to argue that understanding more than one meaning can 
serve a poetic end : praising not one but two deities, describing at the same time the content 
of the poem and dedicating it to a god, making a playful meta-poetic statement. A number of 
examples will be discussed in order to explore the purposes of such double meanings as well 
as the diagnostic features that lead the reader to suspect them in the first place.
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