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Résumé

Le présent travail est consacré a un ouvrage de médecine indienne classique, I’ Ayurveda. Il
s’agit de I’ Ayurveda-siitra, écrit en style aphoristique, édité et publié par 1’Oriental Research
Institute de Mysore en 1922, puis réédité en 1988, grace aux manuscrits sur feuilles de palme
trouvés chez les médecins locaux ayurvédiques.

Au-dela de cette édition, le texte n’a fait jusqu’a présent I’objet d’aucune étude, alors que,
comme le remarque la somme récente de G.J. Meulenbeld, I’une de ses caractéristiques
principales est qu’il propose des liens importants entre I’ Ayurveda et la science du Yoga, et
qu’il est le seul ouvrage de médecine connu a avoir pour objectif d’intégrer ces deux
disciplines. Il montre comment les différents types de nourritures augmentent les qualités
sattva, rajas et tamas et comment les pratiques du yoga influencent les conditions du corps.
D’ailleurs, I’éditeur Shamasastry le qualifie d’ceuvre unique ou « ...il y a autant d’efficacité
attribuée a la théorie du ‘jeline’ et de la ‘respiration profonde’ ...». Mais limiter 1’ Ayurveda-
sitra a une théorie du « jeline » et de la « respiration profonde » semble tres réducteur. Notre
étude s’attache a montrer que cette ceuvre va bien au-dela de ces aspects. En effet, dans la
partie ayurvédique, elle traite de I'importance et de la signification méme de la nourriture et

de ses effets sur le corps et sur I’esprit, tels qu’ils sont exposés dans plusieurs Upanisad. Dans

la partie yoga, elle aborde des concepts dispersés dans les Upanisad traitant non seulement du
controle du souffle mais également d’autres notions ésotériques telles que 1’éveil de la
kundalini, ’action des lotus dans le corps, etc.

Mots clés : Médecine, Sanskrit, Ayurveda, Yoga, Prapayama



Abstract

The present study is dedicated to a work in the field of Indian Classical Medicine, Ayurveda.
It concerns the Ayurveda-siitra, written in aphoristic style, edited and published by the
Oriental Research Institute of Mysore in the year 1922, further reedited in 1988, with the help
of palm leaf manuscripts found with local Ayurveda physicians.

Apart from this edition, this text has till today not been studied even though, as has been
observed in a recent compendium by Doctor Jan Meulenbeld, one of its principal
characteristics is that it proposes important relation between Ayurveda and the Science of
Yoga, and is the only medical work so far known that aims at integrating these two fields. It
shows how the different types of food increase the sattva, rajas and tamas qualities and how
the practice of yoga influences the body conditions. Moreover, editor R. Shamasastry
qualifies it as a unique work where « ...so much efficacy is attached to the theory of fasting
and deep-breathing....». But to limit this work to a “theory of fasting” and “deep breathing” is
absolutely insufficient. The present study pays marked attention to show that this work goes
much beyond these aspects. Indeed, in the ayurvedic portion, it deals with the importance and
even the significance of food and its effects on body and mind, as exposed in several
upanisad. In the yoga portion, it treats the concepts scattered in the upanisad dealing with not
only the breath control but also the esoteric doctrines such as awakening of the kundalini,
action of the lotus in the body etc.

Key-words : Medicine, Sanskrit, Ayurveda, Yoga, Prapnayama
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Introduction

Le titre Ayurveda-sitra et sa signification

La littérature védique est considérée comme 1’'une des plus anciennes littératures du monde. On
désigne sous le nom de Veda (Renou 1985 p. 270) — « le savoir » par excellence, c’est-a-dire la
connaissance sacrée — I’ensemble des textes, de contenu et de forme tres divers, mais qui ont en
commun de reposer sur une « audition » (Sruti), c’est-a-dire une révélation ; ils passent pour
émaner de Brahman, avoir été « expirés » par le dieu sous forme de « paroles », tandis que leurs

auteurs humains, les rs7 ou « sages inspirés » se sont bornés a les recevoir par une « vision »
directe.

Ces textes comprennent les Samhita ou «collections » (Rg-veda, Yajur-veda, Sama-veda et
Atharva-veda), généralement en vers, qui contiennent surtout des hymnes (cantiques), des prieres,
des formules rituelles; les Brahmana ou «explications brahmaniques », commentaires
théologiques des samhitd, en prose ; les Aranyaka « textes de la foréts » et Upanisad, commentaires
annexes aux Brahmana, mais de caractere plus ésotérique.

Enfin, le Veda se termine par le Vedariga « les membres (auxiliaires) du Veda », ceuvres
subsidiaires de ’exégese, qui ne font plus partie du Veda au sens restreint du terme ; ce n’est plus
de la sruti, mais de la smti ou « (tradition confiée a la) mémoire ». En fait, ce systeme d’étude de
Veddriga a été congu pour ordonner les divers sujets dispersés dans la vaste littérature védique, dont
certains sont traités en détail, d’autres brievement et dont I’étude systématique ne peut €tre réalisée
en utilisant uniquement les textes védiques. Il comprend six anga (parties) du texte védique :

1) Siksa (phonétique) 2) Kalpa (rituel) 3) Vwakarapa (grammaire) 4) Nirukta (étymologie)
5) Chandas (métrique) 6) Jyotisa (astronomie)

Bien que toutes ces parties (asiga) des textes védiques soient importantes, ce qui nous intéresse ici
c’est le « Kalpa » qui aide a formuler un ordre approprié pour 1’étude d’un sujet décrit dans les
textes des Veda.

La partie Kalpa fonctionne a travers ses sitra. De tels siitra sont rassemblés sous forme de Sutra-
grantha. La fonction principale de Sitra-grantha est d’ordonner un théme prescrit dans le texte
védique, et en méme temps, de I’expliquer en détail, ce qui est fait assez brievement ou, au
contraire, de le rendre concis si c’est trop détaillé dans les textes védiques. On peut donc dire que
derriere la science de compréhension du texte védique est le Kalpa et que les Siitra-grantha sont
ses instruments.

Les suitra sont de deux types (Renou 1985 p. 301):

a) les Srauta-sitra ou « sitra (du culte afférent 2) la Sruti » i.e. du culte solennel qui est a la base

des hymnes et des Brahmana, et
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b) les Smdrta-siitra ou « sitra (du culte afférent a) la smsti », i.e. a la tradition humaine ; ils font
suite aux précédents et les présupposent. On les divise en Grhya-siitra ou « sitra du culte
domestique », et Dharma-siitra ou « sitra relatif a la loi ».

Les Srauta-siitra sont du type interdépendant (parasparavalambin) et les Smarta-sitra sont de
support mutuel (paraspara-pariposaka). On peut donc dire que les Srauta-siitra sont des théories
ou concepts scientifiques et les Smarta-siitra sont leurs divisions appliquées.

Toute ceci a été présenté pour comprendre I'importance des Kalpa-siitra et Sitra-grantha dans la
science de la littérature et a été nécessaire pour 1’ceuvre publiée par 1I’Oriental Research Institute de
Mysore sous le nom d’ Ayurveda-siitra.

En effet, I’ Ayurveda-siitra est une ceuvre ancienne écrite en style siitra sur le sujet de la médecine

/////

Research Institute de Mysore en 1922, puis rééditée en 1988, grace aux manuscrits sur feuilles de
palmier, trouvés chez les médecins locaux ayurvédiques a Mysore, et aux deux copies
supplémentaires trouvées a Madras et a Tanjore. Certains MS comportent un commentaire par un

érudit nommé Yoganandanatha, qui ne va malheureusement que jusqu’au cinquante-et-uni¢me

sutra du cinquieme prasna (chapitre), méme si, dans certains parmi eux, le texte en sifra continue
jusqu’aux XVle prasna.

Notons que la littérature védique comprend également les Upaveda. On trouve par exemple dans
les samhitales références de I’existence d’un texte ayurvédique de 100.000 vers:

brahma smmnva”’yuso vedam prajapatim ajigrahat |

so’asvinau tau sahasraksam so tri-putadikan munin |

te’gnivesadikams te tu p/thalf tantrani tenire | | (A.H.S.S.1.3-4)
(Le Brahma, en se souvenant de 1’Ayurveda (la science de la vie) I’enseigna au Prajapati qui, a son
tour, I’enseigna aux jumeaux As$vin ; ils I’ont enseigné a Sahasraksa (Indra) qui 1’a enseigné au fils

d’Atri (Atreya Punarvasu ou Krsna Atreya) et a d’autres sages ; ils I’ont enseigné a4 Agnivesa et
d’autres ; c’est eux (Agnivesa et d’autres disciples) qui ont composé les traités, chacun séparément)

Le méme type de référence se trouve également dans la Caraka-Samhita et 1a Susruta Samhita et ce
point sera repris plus loin lorsqu'on exposera la littérature ayurvédique. En réalité, les textes des
Upaveda n’ont pas encore été trouvés. Le Dhanur-veda du Rgveda, le Sthapatya-veda du
Yajurveda, le Gandharva-veda du Samaveda et I’ Ayurveda de I’Atharvaveda sont des Upaveda.
Dans ce scénario, obtenir le MS de I’Ayurveda-siitra est d’une importance capitale dans les
domaines d’Ayurvéda et de la littérature védique. Son nom invite a le considérer comme un sitra-

grantha du texte de 1’Upaveda de I’ Ayurveda. Lorsqu’on observe les sitra de cette ceuvre, ils
semblent interdépendants plutdt que de support mutuel. Ceci nous mene vers I’existence possible

d’une samhita a une période ancienne.

D’apres la liste des sujets des sitra dans les cinq premiers prasna, on peut facilement remarquer
que, a part I’accent mis sur les sujets concernant I’ Ayurvéda, beaucoup d’espace est également
réservé au Yoga. Ainsi, plus on avance sur 1’étude de cette ceuvre, plus on note les liens proposés
entre I’ Ayurvéda et la science du Yoga.
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Littéralement, le terme ayurveda veut dire « connaissance ou science (veda) pour la longévité
(ayus) ». Une ancienne définition étymologique donnée dans la Caraka-samhita (C.S.) est la
suivante (Papin 2006 p. 257) :

« S’1l est ‘ayurveda’, c’est aussi parce qu’il nous livre la connaissance (vedayati) des substances
(dravya) et des remedes, de leurs propriétés (guna) et de leur action (karma) qui favorisent la vie
(a@yusa) et rétablissent la santé défaillante »  (C.S. SS 30.23).

Donc, I’ Ayurvéda est la science qui nous transmet la connaissance de 1’ Ayus (vie) et nous donne les
informations et les moyens pour obtenir la longévité. Il a un double objectif : maintenir la santé
d’un corps sain et restaurer la santé de la personne qui est malade (C.S. SS 30.26) :

prayojanam casya svasthasya svasthya-raksanaturasya vikara-prasamanasya ca

Autrement dit, il y a les deux aspects (Rashtriya Sanskrit Sansthan 2012 p. 230) :
- la prévention : svasthasya svasthya-raksanam, et
- la thérapeutique : aturasya vikara-prasamanam

Et la bonne santé (ayus), selon Caraka (C.S. SS 1.42), se résume (Papin 2006 p. 51) « a la parfaite
harmonie du corps, des organes sensoriels, du mental et du Moi (afman). On lui connait quelques
synonymes, tels: conservation (dhari), vie saine (jivita), équilibre constant (nityaga), durée
(anubandha) » :

Sarirendriya-sattvatma-samyogo dhari jivitam |
nityagas canubandhas ca paryayair ayur ucyate |l (C.S. SS 1.42)

Voici les quatre aspects de la vie selon Caraka (C.S. SS 1.40) :

hitahitam sukham dubkham ayus tasya hitahitam |
manam ca tac ca yatroktam ayurvedah sa ucyate |

Heureux (sukha) / Malheureux (duhkha)
Sain (hita) / Malsain (ahita)

Selon Dasgupta (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 277 et p. 422), la premiere paire concerne 1’aspect social
de la vie tandis que la deuxieme est liée a I’aspect individuel. Une vie heureuse est une vie non
troublée par les maladies physiques ou mentales, pleine de vigueur, dotée de sagesse et de
connaissance. La vie saine est une vie faconnée et développée par notre bonne conduite. On peut
noter que I’idéal de la vie selon I’ Ayurvéda n’est pas le méme que celui des différents systemes de
philosophie (darsana).

Une derniére remarque sur le titre Ayurveda-siitra concerne la définition méme du mot « siitra »
(Radhakantadeva 1961 vol V p. 394) :
svalpaksaram asamdigdham saravad visvato mukham |

astobham anavandyaii ca sutram sitra-vido viduh ||
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Cette énumération des qualités qui définissent un sitra est bien connue et souvent citée : le sitra
est celui qui comprend peu de mots, dont le sens ne doit avoir aucun doute, qui doit fournir un sens
clair et pur, qui représente différents points de vue (sens d’une applicabilité universelle), sans avoir
des additions d'embellissements, et qui est sans tache.

En corrélant donc toutes les définitions et les sujets traités, on peut conclure que I’ Ayurveda-siitra
est une collection d’aphorismes sur la connaissance de la vie et que son étude nous fournit
d’intéressantes et d’importantes informations concernant 1'Ayurveda, la science de la vie, et la
science du Yoga.
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Littérature ayurvédique

La littérature dans le domaine de I’ Ayurveda est abondante méme si le développement systématique
de la médecine indienne s’est poursuivi principalement sur deux lignes a savoir, celle de Susruta
(Sharma P.V. 2004) et celle de Caraka (Sharma R.K. et Dash 2006).

Dans la Susruta Samhita (S.S.), il est dit (méme si ceci semble largement mythique), qu’a
I’origine, c’est Brahma qui a composé I’ Ayurveda en cent mille vers divisés en mille chapitres,
avant méme d’avoir créé I’univers, et qui plus tard, eu égard a la vie courte et a ’intellect pauvre de
I’homme, I’a divisé en huit parties - astiriga (S.S. SS 1.6-7) :

Chirurgie (Salya-cikitsa)

Oto-rhino-laryngologie, Ophtalmologie (salakya ou uurdhvariga cikitsa)
Médecine Générale (kaya-cikitsa)

Psychiatrie (bhiita-vidya ou graha-cikitsa)

Pédiatrie (kaumara-bhrtya ou bdala-cikitsa)

Toxicologie (agada-tantra ou damstravisa-cikitsa)

Gérontologie ou Science du Rajeunissement (rasayana ou jara-cikitsa)

Science concernant les aphrodisiaques — Traitement contre la stérilité (vajikarana ou vrsa-
cikitsa)

Par ailleurs, il est dit que (S.S. SS 1.3) les sages tels que Aupadhenava, Vaitarana, Aurabhra,
Pauskalavata, Karavirya, Gopuraraksita, Susruta et d’autres se sont approchés de Divodasa
Dhanvantari, roi de Kasi, pour obtenir des instructions médicales. L’ceuvre de Susruta est donc
appelée ceuvre de 1I’école Dhanvantari. Méme si elle a été révisée plus tard par Nagarjuna (Ve s.),
Susruta I’a lui-méme composée antérieurement. A ce propos, on avance I’hypotheése qu’il y aurait
un Susruta Senior (viddha Susruta) dont la composition, on en est presque certain, n’est pas
identique a celle qui nous est parvenue aujourd’hui sous le méme nom, Susruta samhita, et qui,
dans sa forme actuelle, est fixée au début de 1’¢re chrétienne. Ceci semble d’autant plus plausible

que la philosophie Sarikhya traitée dans le Sarira-Sthana (SS) de S.S. est décidément celle

d’I$varakrsna ( environ 200 apres J. C.) qui est plus tardive que la philosophie Sarikhya traitée

d’une facgon tres élaborée dans la Caraka-samhita (Dasgupta 1975 Vol. 2, p. 428). Avant d’aborder
les détails concernant la C.S., notons que le commentaire sur S.S. le plus important et utilisé
couramment est celui de Dalhana (entre Xle et XlIle s.) appelé Nibandha-samgraha (qui par son titre
méme semble €tre une collection de plusieurs commentaires). Selon Dasgupta (Dasgupta 1975 Vol.
2, p. 427), un autre commentaire important de la S.S. est celui de Cakrapani (1060 de I’ere
chrétienne) appelé Bhanumati. 11 cite Cordier (Cordier 1903): selon lui il y a une copie du
manuscrit complet disponible a Bénares.

Il est bien connu que les enseignements d’Atri, tels qu’ils ont été collectés par son disciple
Agnivesa (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 429 ) dans Agnivesa-tantra, qui existait au moins aussi
tardivement que Cakrapani (XIe s.), forment la base de I’ceuvre revisée de Caraka, et qui passe par
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le nom de Caraka-samhita. Dasgupta cite Lévi (Lévi 1897) selon lequel Caraka était médecin a la
cour de Kaniska. Il est également bien connu (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 429) que Caraka n’a pas
complété sa tache et 1’a laissée a moitié finie quelque part dans la section appelée cikitsa-sthana
(CS). Les dix-sept autres chapitres de la CS ainsi que les livres appelés siddhi-sthana (SiS) et
kalpa-sthana (KS) ont été ajoutés par Drdhabala, fils de Kapilabala, de la ville de Paficanada
(probablement au Punjab) vers le IX°® s.

En ce qui concerne le commentaire le plus important et disponible dans son intégralité, il s’appelle
Ayurveda-dipika ou Caraka-tatparya-fika par Cakrapanidatta. Un autre commentaire important est
Caraka-paiijika par un bouddhiste Svamikumara.

Outre les deux traités pricipaux, on doit reconnaitre la contribution apportée par les Vagbhata
(quelquefois épelé Vahata). En effet, il est connu (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 433) qu’il y avait deux
Vagbhata. Le Vagbhata Senior connaissait Caraka et Susruta. C’est lui qui a composé 1’ Astariga-
samgraha qui a servi a la composition de 1’A stiriga-hrdaya-samhita par Vagbhata Junior. Ce dernier
est mieux connu que le premier, donc appelé tout court Vagbhata. Vers la fin de la derniere section
« uttara-sthana » (US) de sa composition, il exprime sa reconnaissance au Vagbhata Senior. En ce
qui concerne les commentaires, 1’Astiriga-samgraha comporte un commentaire par Indu tandis que
I’Astaniga-hrdaya a au moins cinq commentaires dont le plus connu est Sarvariga-sundari par
Arunadatta (1220 de notre ére). Les autres sont par Asadhara, Candracandana (Paddrtha-candrika),
Ramanatha et Hemadri (Ayurveda-rasayana).

Parmi les traités plus récents qui ont une grande importance, on peut citer Rug-viniscaya de
Madhava, une des ceuvres les plus populaires de la médecine indienne qui se présente sous forme
d’un compendium de pathologie. Connue également sous le titre de Madhava-nidana (Murthy
1987), elle comporte au moins sept commentaires (Dasgupta 1975 Vol. 2, p. 434) dont Madhu-kosa
de Vijayaraksita, Atarka-dipana de Vaidya Vacaspati, Nidana-pradipa de Naganatha, Siddhanta-
candrika ou Vivaranpa-siddhanta-candrika de Narsimha Kaviraja.

Parmi les livres en grand usage aujourd’hui, on doit citer I’ceuvre de Sarangadhara, Sarargadhara-
samhita du XIV s. (Tripathy 1990) et Bhava-prakasa de Bhavamisra du XVI s. (Dasgupta 1975
Vol. 2, p. 435). Aujourd’hui, donc, on dispose de plusieurs traités importants et on les classe en
deux grandes catégories :

Tout d’abord, il y a la Grande Triade (b/hat-trayr) :
Caraka-samhita « Corpus de Caraka»
Susruta-samhita « Corpus de Susruta »
(fixés dans leur forme actuelle au début de 1’¢re chrétienne)

Astanga-hrdaya-samhita  de Vagbhata « Corpus de 1’essence (de la science) aux huit
membres » (Vle ou Vlle s.).

(basée, comme nous l’avons vu, sur un autre corpus - Asfinga-sarigraha - attribué a
Vagbhata Senior)

Puis, il y a la Petite Triade (laghu-tray1), ouvrages plus récents :
Mdadhava-nidana « Diagnostique par Madhava » (700 ap. J.C.)
Sararngadhara-samhita « Corpus de Sarangadhara » (1300 ap. J.C.)

Bhava-prakdasa « Lumiere sur I’essence (de la médecine) » (XVlIe s.)
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Mais il existe également d’autres textes classiques (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 431) :

Kasyapa-samhita découverte a Kathmandu, représentant un dialogue médical entre le maitre
Kasyapa et son disciple Bhargava, et qui contient quelques vers identiques a ceux d'une
partie du chapitre cinq du sitra-sthana de Caraka.

Bhardvaja-samhita, qui contient un petit traité appelé Bhesaja-kalpa, un commentaire par
Venkatesa

Agnivesa-samhitd, 1I’ceuvre originale d’Agnivesa, qui est a la base de la révision de Caraka
et qui était disponible jusqu’a au moins au temps de Cakrapani (XIe s.)

Jatiukarpa-samhita  qui est citée par plusieurs auteurs tels que Vijayaraksita et
Srikanthadatta

Parasara-samhita et Ksarapani-samhita qui étaient disponibles a Srikanthadatta
Bhela-samhita (Mookerjee 1921) et Harita-samhita (Raison 1974).

(Notons que Agnivesa, Bhela, Jatiikarna, Parasara, Harita et Ksarapani étaient tous ensemble des
étudiants en médecine sous la direction du méme maitre (et grand médecin) Atreya-Punavasu.
Agnivesa écrivit son ceuvre en premier, mais les autres tels que Bhela ont également composé leurs
traités indépendamment qui ont d’ailleurs recu approbation de I’assemblée des savants médicaux).

Kharanaa-samhita et Visvamitra-samhitd, non-disponibles aujourd’hui, remontent
également a la méme tradition. Elles ont été utilisées par Cakrapani et d’autres écrivains
dans leurs commentaires.

Vararuci-samhita par Vararuci et Siddha-sara-samhita par Ravigupta, fils de Durgagupta,
sont les deux manuscrits d’une période relativement récente (probablement fin de la période
médiévale) .

Dans Brahma-vaivarta-purdna, il est fait référence a de nombreuses ceuvres médicales anciennes
dont on n’a aucune trace et dont on ne peut pas dire si elles existaient en réalité (Dasgupta 1975
vol. 2 p. 432) :

Cikitsa-tattva-vijiiana de Dhanvantari
Cikitsa-darsana de Divodasa
Cikitsa-kaumudi de Kasiraja
Cikitsa-sara-tantra et Bhrama-ghna d’ A§vini
Vaidyaka-sarvasva de Nakula
Wadhi-sindhu-vimardana de Sahadeva
Jiianarnava de Yama

Jivadana de Cyavana
Vaidya-sandeha-bhaiijana de Janaka
Sarva-sara de Candrasuta

Tantra-sara de Jabala

Veddriga-sara de Jajali

Nidana de Paila
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Sarva-dhara de Karatha
Dvaidha-nirnaya-tantra de Agastya

Pour compléter cette breve revue de la littérature médicale indienne, on doit également mentionner
(Dasgupta 1975 vol. 2 p. 435) :

Nava-nitaka et d’autres traités médicaux mutilés découverts en Asie Centrale et qui sont
nommés « Bower Manuscripts ». Ce MS est écrit sur les feuilles de bouleau en caractere-
Gupta et est probablement du Ve s. C’est une ceuvre bouddhiste qui contient plusieurs
formules médicales extraites de Caraka, Susruta et d’autres compositeurs non-connus.

Yoga-sataka de Nagarjuna du VII s. (Filliozat 1979) contenant les huit divisions régulieres
de la médecine indienne et un chapitre supplémentaire, uttara-tantra, ainsi que Jiva-siitra et
Bhesaja-kalpa qui ont été traduits en tibétain

Cikitsa-kalika de Tisatacarya (quelquefois épelé Trijatacarya ou Trisatacarya) (XI s.)

Vaidya-jivana de Lolimbaraja est une ceuvre importante aussi bien du point de vue médical
que pour ses mérites poétiques (antérieur au XVle s.)

Abhinava-Cintamam par Cakrapanidasa (fin XVIlle s.)
Traités concernant les sujets particuliers (a différentes époques) e.g.

- sur l’anatomie : Bhoja-tantra de Bhoja, , Sdrz'ra—padmim' de Bhaskara Bhatta,
Aupadhenava-tantra, Pausakalavata-tantra, Vaitarapa-tantra, Bhaluki-tantra, Kapila-
tantra etc.

- sur les maladies des yeux : Videha-tantra, Nimi-tantra, Karkayana-tantra, Satyaki-tantra,
Karala-tantra, Krspatreya-tantra, Saunaka-tantra, etc.

- sur la profession de sage-femme, il y a: Jivaka-tantra, Paravataka-tantra, Bandhaka-
tantra, Hiranyaksa-tantra, etc.

- sur la toxicologie : Alambayana-samhita, Latyayana-samhita etc.

Ayurveda-siitra avec commentaires de Yoganandanatha qui fait 1’objet de la présente étude
et sera détaillé plus tard.

Par ailleurs, on note un nombre impressionnant des MS de textes ayurvédiques dispersés partout
dans le monde. Pour donner un exemple, 1’Oriental Research Institute (ORI) a Mysore a
collectionné et publié en 1986 un recueil de presque 2000 manuscrits dans le domaine de la
médecine (ORI 1986). Le catalogue d’ Aufrecht en contient 1500 dont la plupart ne sont méme pas
publiés. Et lorsqu’on parcourt les différents établissements en Inde (e.g. Bhandarakara Institute a
Pune), les Universités (e.g. Calicut University au Kerala, Gujarat Ayurvedic University a Jamnagar,
R.A. Podar Medical College (Ayurveda) and Hospital 2 Mumbai) et les Grandes Ecoles (e.g.
Sanskrit College a Calcutta), sans parler de rencontres avec les Vaidyas et les enseignants
ayurvédiques, on remarque qu’ils détiennent tous, avec fierté, un trés grand nombre de manuscrits,
dont plusieurs médicaux, dans des pieces climatisées ou non. Avec la taille du pays, on peut
imaginer, méme s’il y a des doublons, qu’il y a un nombre impressionnant de manuscrits médicaux
de toutes les époques. Par ailleurs, plusieurs centaines d’institutions dans le monde (hors 1’Inde)
possedent également d’innombrables manuscrits médicaux sanscrits. Pour ne donner que deux
exemples : Bibliothéque Nationale de France a Paris et International Institute of Asian Studies
(LLLA.S.) a Leyde au Pays-Bas.
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En 2000, Jan Meulenbeld a publié un texte de référence, un grand compendium sur la médecine
ndienne en 3 tomes (5 vol.) qui présente entre autres I’histoire de la médecine indienne
(Meulenbeld 2000). 11 comporte une bibliographie énorme et la description de plusieurs ouvrages.

Tout ceci nous laisse penser que la santé était une des préoccupations importantes de tous les temps.
L’objectif ici n’est pas de présenter une discussion concernant la chronologie ou un exposé
exhaustif des ceuvres médicales ayurvédiques. De telles études existent déja (Meulenbeld 2000,
Wuyjastyk 1998). Mais toutes se rejoignent pour accorder une certaine importance aux quatre

ceuvres indiquées dans le sitra suivant trés souvent cité - voir par exemple, la préface du vol. IIT de
C.S. (Sharma R.K. 2005 p. v) :

nidhane madhava sresthah, siutra-sthane tu vagbhatah |
sarire susrutah sresthah, Carakas tu cikitsite ||

(Madhava est le meilleur pour la pathologie (nidana - causes, symptomes, ..), Vagbhata pour les
notions de base, Susruta pour I’anatomie et Caraka pour le traitement des maladies).

Notons également que, depuis une cinquantaine d’années, il y a eu un développement rapide dans
I’enseignement et la pratique de 1’4yurveda, en particulier en Inde, et que ce sujet s’est vu
développé en 16 spécialités (Sharma P.V. 1993) :

1) maulika (ayurveda) siddhanta : Principes fondamentaux, les samhita

2) sarira : Anatomie, Physiologie

3) dravya-guna vijiiana : Matériel Médical et Pharmacologie

4) rogavijiiana (roga-nidana) : Pathologie

5) kaya-cikitsa : Médecine Générale

6) svastha-vrtta : Médecine Sociale et préventive

7) bhaisaja-kalpana : Pharmaceutique, pharmacie

8) kaumara-bhrntya : Pédiatrie

9) prasiiti-tantra et stri-roga : Obstétrique et Gynécologie

10) rasayana (ou jara-cikitsa) : Gérontologie ou Science du Rajeunissement

11) vajikarana (ou vrsa-cikits@) : Science concernant les aphrodisiaques — Traitement contre
la stérilité

12) rasa-sastra : Science de mercure/mercuriale

13) manas-roga : Psychiatrie

14) salakya-tantra : Oto-rhino-laryngologie, Ophtalmologie
15) salya-tantra : Chirurgie

16) agada-tantra : Toxicologie
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Auteur, Date et Caractéristiques particulieres

de I'’Ayurveda-siitra

Rappelons qu’il s’agit ici de I’étude de 1’édition de 1988 de I'Ayurveda-siitra (AS) avec
commentaires de Yoganandanatha (ORI 1988) qui contient 1330 sitra’ répartis en XVI chapitres
(appelés prasna). Les sitra sont suivis de commentaires mais seulement jusqu’au milieu du
cinquiéme chapitre, donc pour un peu moins d’un tiers des sitra (402 siutra sur 1330).

Les trois manuscrits sur lesquels est basée cette édition se trouvent dans le sud de I’Inde :
A. — MS sur feuilles de palmier contenant le texte des siitra et son commentaire.

B. — Une copie d’'un MS sur papier contenant uniquement le texte des siitra, obtenue du D.
Gopalachar (aujourd’hui disparu) a Madras

C. — Une copie du texte de sitra obtenue de la bibliotheque du palais de Tanjore.

Le tableau I, tiré du Catalogue Descriptif des Manuscripts Sanskrits, édité par 1’Oriental Research
Institute, Mysore (ORI 1986), présente le détail des manuscrits cités ci-dessus. Ils sont consultables
actuellement a I’ORI a Mysore. Le catalogue contient 14 colonnes qui indiquent respectivement :

1 Numéro interne (a I’ORI)

2 Numéro du manuscrit

3 Titre de I’ceuvre

4 Auteur de I’ceuvre

5 Commentateur

6 Matériau du MS (P=papier ; PL= feuille de palmier)

7 Ecriture (D=Devanagari ; T=Telugu ; Kan=Kannad ; etc.)
8 Taille en cm.

9 Nombre de folio

10 Lignes par page

11 Lettres par ligne

12 MS complet (C) ou incomplet (I)

13 Condition du MS (G=Bon ; D=Endommagé, O=Ancien ; W=mangé par des insectes)

14 Commentaires additionnels

1 Dans (Meulenbeld 2000 vol IIA p.499), il y a une erreur concernant le nombre de siitra. En effet, dans le compte
total, les 76 stitra du chapitre XII et les 2 derniers siitra du chapitre I n’ont pas été comptabilisés d’ou le chiffre
annoncé de 1252 siitra
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1 2 3 4 5 6 7
41360 P.5863/2 | Ayurvedasiitram PL Te
41361 A.646 Ayurvedasiitram P Kan
41362 P.3912/1 Ayurvedasiitram PL Te
41363 P.5863/3 | Ayurvedasiitram Yoganandanatha | PL Te

Bhasyam
41364 P.3912/2 | Ayurvedasiitram Yoganandanatha | PL Te
Bhasyam
8 9 10 11 12 13 14
44x4 66 7 67 Inc 0]
33x20 70 21 20 C G
22.2x5.2 160 10 58 C O:D
44x4 66 7 67 Inc 0]
22.2x5.2 160 10 58 C O;D

Un certain nombre de MS de 1'Ayurveda-siitra sont également répertoriés dans les autres
catalogues. Souvent, dans les uns, il y a référence aux autres (Schreiber 1996 p. 8) :

- Th. Aufrecht (1903) Leipzig Catalogus Catalogorum : Ayurvedasiitra qui refere a deux MS : I’'un
a Londres et 1’autre a Tanjore, les deux notés par Burnell, A. C.

- A. C. Burnell (1880) Londres A classified index to the Sanskrit MS in the palace at Tanjore :
Ayurvedah. 11 s’agit de deux MS a Tanjore —

- un €crit en devandgari sous le N° 5541 — 13 feuilles de papier ; s’arréte brusquement en
prasna 3; une transcription récente et tres inexacte.

- un en telugu sous le N° 10736 — 28 feuilles de palmier, un MS récent, écrit clairement bien
que inexact; s’arréte en prasna 10.

- V. Raghavan (1966) Madras New Catalogus Catalogorum : Ayurveda-(siitra). 1l renvoie vers les
MS d’Adyar, de Burnell, de Londres, de Madras, de Mysore, etc.

- V. Krishanamacharya (1944) Madras : Alphabetical index of Sanskrit MS in the Adyar library :
Ayurvedasiitram et fait référence aux MS dans I’ Adyar Library a2 Mysore, a Tanjore et 2 Madras.

- A. B. Keith (1935) (Londres) Catalogue of the Sanskrit and Prakrit MS in the library of the India
office : Ayurveda. 1l fait référence a Burnell et un autre MS en telugu a Londres a 1’India Office
Library.

- P. P. S. Sastry (1933) Tanjore A descriptive catalogue of the Sanskrit MS in the Tanjore Maharaja
Serfoji’s Saraswati Mahal library Tanjore : Ayurvedah. Fait référence au MS en telugu de I’India
Office Library a Londres
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- B. Rama Rao (1972) A check-list of Sanskrit medical MS in India : 1l indique six MS en felugu a
Madras, un en kannada a Mysore et deux autres en telugu a Mysore.

- V. R. Madhavan (1984) Siddha Medical MS in Tamil . L’auteur indique deux MS en tamoul
intitulés : Ayulvétcittiram et Ayulpasyam.
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Auteur et date de I'Ayurveda-siitra

La présentation ci-dessus (ORI 1988 pp xiii-xxv) montre qu’un certain nombre de MS de cette
ceuvre sont disponibles surtout dans les écritures du sud de I'Inde (famoul, telugu, kannada). On

peut donc conclure que I’auteur était du sud de I’Inde. A part ceci, malheureusement, on a tres peu
de renseignements concernant 1’auteur et la date de cette ceuvre. Il y a trés peu de sources qui
peuvent nous renseigner dans ce sens. L’auteur ne fait référence qu’a des écritures telles que les

Upanisad, les Veda ou certains Kavya et I’ceuvre contient un certain nombre de siitra des Yoga-siitra

de Patariijali (YSP) et de I’ Astariga-hrdaya (A.H.) de Vagbhata. A partir de I’analyse de ces

éléments disponibles, on peut avoir quelques réflexions concernant la datation du texte. Cette
analyse est présentée dans I’introduction de 1’ceuvre éditée par ORI a Mysore (ORI 1988). Nous
reprenons ici cette analyse tout en présentant nos remarques et notre désaccord sur un certain
nombre de points.

Considérons d’abord les éléments qui attesteraient de I’antiquité de 1I’ceuvre (ORI 1988 p. xviii) :

e On remarque que I’ceuvre est écrite en style sifra. Mais on trouve de nombreuses ceuvres
écrites en style « sitra » méme au XXe siecle ; ce style aphoristique ne peut donc pas étre
pris comme critere d’antiquité.

e Par ailleurs, a part quelques termes techniques tels que vata, pitta, slesma et dosa, qui sont
propres a 1’Ayurveda, il n’y a pas d’autres termes techniques médicaux qui sont utilisés
abondamment dans les ceuvres telles que Caraka, Susruta et d’autres.

e On ne rencontre nulle part les termes techniques tels que triphala (drogue préparée par
mélange de trois « fruits »), frikatuka (drogue préparée par mélange de trois substances de

saveur « acre »), paficalavana (drogue préparée par mélange de cinq types de « sels ») etc. Si

I’auteur de cette ceuvre était au courant de ces termes techniques, la brieveté 1’aurait obligé a
les utiliser dans la liste des drogues énumérées dans les trois derniers prasna.

e Un indice qui pourrait probablement donner I’apparence de I’antiquité a ce traité est
I’absence de faits astronomiques plus tardifs, plus particulierement ceux du temps
d’Aryabhatta (IVe-Ve s.) et Varahamihira (Ve-VIe s.). Contrairement 2 Aryabhatta et
Varahamihira, I’auteur parle d’une année de 360 jours (prasna 9, siitra 22-26) au lieu de 365
jours. En nommant les mois, il utilise les mots madhu, madhava, sukra, suci et d’autres
noms védiques (prasna 9) et non caitra, vaisakha et d’autres mots tardifs qui étaient en

cours pas plus tard que la période d’Arthasastra de Kautilya (ORI 1988 p. xviii). Dans la

liste des naksatra énumérés dans les 14e et 15e prasna, (en rapport avec leur vénération
pour contrecarrer les maladies causées par le mécontentement des dieux gouvernant les
constellations), il emprunte la liste védique de 28 naksatra dont le vicrti védique (jyestha)

parmi eux. Pas un seul mot au sujet des planetes. S’il connaissait I’influence planétaire et du
zodiaque sur le destin de ’homme telle qu’elle est en vogue dans sa forme tardive selon ce
qu’on appelle I’astrologie (planétaire ou stellaire), il aurait a peine résisté a la tentation de
décrire ces effets. Or, méme si I’astrologie a des origines lointaines et si on spéculait sur les
effets des constellations depuis les Veda, la mention et la référence claire des planetes par
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leurs noms ne date que depuis 1I’épopée du Mahabharata a savoir environ ~Ile s. (Frawley
1994 p. 495)

e [’auteur a tendance a imiter le style des Upanisad ; par exemple, dans le ler prasna (sitra
84) et le 2e prasna (sutra 86-89), il utilise les mots mémes de TattiriyopaniSad,

brahmananda valli, dvitiya anuvaka (Sharma S., JAana khanda, p. 111) :

annad bhiitani jayante, jatany annena vardhante,
adyate tti ca bhitani, tasmad annam tad ucyate ||

e On verra plus loin qu’il présente les notions de yoga telles qu’elles sont exposées dans les
diverses Upanisad plutdt que d’utiliser uniquement les Yoga-siitra de Pataijali.

A part les indices internes, il y a également quelques indices externes qui attestent d’une certaine
antiquité de cette oeuvre. C’est la référence faite par Vagbhata au dernier chapitre (A.H. US 40.86 -

Cosmic Software and Vedic Engineering 2003 p. 544) a une ceuvre médicale qu’il attribue a
Brahma ou au fils de Brahma, Sanat-kumara :

vate pitte slesma-Santau ca pathyam tailam sarpir maksikam ca kramena /
etad brahma bhasatam brahma-jo va ka nir-mantre vaktr-bhedokti-saktih //

Il dit que Brahma a prescrit huile, beurre clarifié et miel pour guérir vata, pitta et §leSma
respectivement. Bien que 1’on ne trouve pas strictement les mémes mots dans ce texte, d’autres
mots présentant la méme teneur se trouvent dispersés dans le texte. En 1.70 par exemple, les
substances sucrées et acides sont présentées comme les causes de kapha. Notons également que
dans le commentaire du sitra IV.57, le commentateur dit que le beurre clarifié, le lait et 1’huile sont
les remedes prescrits contre le Vent.

Alors que ces faits tendent a donner une apparence d’antiquité, il y a quelques autres éléments qui
montrent que 1’ceuvre est assez moderne (ORI 1988 p. xix) :
e Il y a la distribution des sons des lettres alphabétiques parmi les divers cakra du corps
(Eliade 1954 Chapitre VI p. 205) tels qu’ils sont présentés par les écrivains récents dans les
Tantra-sastra tels que Hatha-yoga Pradipika de Svatmarama (Brahmananda 1975, 2006),

Cakra-kaumudi de Badarinatha (Jha 1979), Satcakra-nirdpana (Avalon 1975),

Paramarthasara de Abhinavagupta (Bansat-Boudon 2010), etc.

e Un autre élément concerne la définition de I’ I$vara dans ses triples aspects dans une forme
qui est évidemment une amélioration sur la définition du yoga. Alors que le YSP définit
Isvara comme étant celui qui n’est pas affecté ou touché par ignorance, égoisme, amour,
mépris, bien et mal (Ballantyne 2002 p. xiii), I’AS (IV.14) le définit comme étant celui qui
n’est pas seulement dépourvu de ces qualités ci-dessus mais est également différent des
deux : Tamasesvara (jiva 1éthargique) et Aja (non-né), tous deux résidant dans le corps. Les
éditeurs de I’ Ayurveda-siitra (ORI 1988 p. xx) pensent que ces évolutions dans la définition
de I’T$vara sont récentes et que le traité ne peut étre que moderne. A ce sujet, nous pourrions
objecter que I’auteur était stirement influencé par la référence dont parle Alberuni (Kitab
Pataiijal) et qui traite le sujet de Dieu différemment des YSP (Dasgupta 1975 vol. 1 p. 233)
4 savoir en tant qu’un Etre émancipé et éternel dont la méditation ininterrompue accorde la
béatitude et une absorption supréme en Lui.

e Une autre preuve concluante de la modernité de 1’ceuvre est I’interprétation thérapeutique du
systeme de yoga et la compilation de nouveaux siitra en utilisant les mémes mots qui se
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trouvent dans le Rijamartanda de Bhojaraja (XI s.) et Maniprabha de Ramananda Sarasvati

(début XVle s.), deux commentaires sur les Yoga-siitra de Patanjali. Dans le Ille prasna,
I’auteur de I’Ayurveda-siita commence avec le premier sitra de YSP ( I.1) : « Maintenant
suit ’instruction du yoga ». Ensuite, au lieu de citer le deuxieme sutra définissant ce que
veut dire le yoga, il continue a expliquer le sens du yoga en utilisant les mots de la
Maniprabha et du Rajamartanda. Par exemple, alors que Maniprabha dit que le yoga nous

apporte le fruit nommé « émancipation », I’auteur dans le deuxieme siutra (Ille prasna) dit
qu’il est fructueux. Dans le troisieme sutra (I11.3), il définit yoga, non pas dans les mots de
Patanjali « la maitrise de I’esprit vis-a-vis de 1’activité extérieure » (YSP 1.2) mais dans les

mots de la Maniprabha et du Rajamartanda en utilisant la prakrti et ses trois guna (voir la
comparaison dans le tableau ci-dessous) :

Ayurveda-siitram Rajamartanda (ORI 1988 p. XIX)

prakni-purusantar-mukha-
JjAana-gocara-pratyaya-prakiti-

parinamo yogah || I11.3 |

bahir-mukha-paripati-vicchedantar-mukhataya pratiloma-

parinamena svakarane layahyogah |

raja-udrekad asthiram bahir-
mukhat sukha-duhkha-hetu
[l 111.4 1|

rajas udrekad asthiram bahir-mukhataya sukha-duhkhadi-

visayesu kalpitesu vyavahitesu sannihitesu va rajasa preritam |

krodhadibhir niyamito miighah
[ II1.5 |1

mitcdham tamasa udrekat krtyakrya-vibhaga-

mantarenakrodhadibhir viruddha-kntyesv eva niyamitam |

sattvikodayat sukham 1 111.6 ||

sattvodrekad vaisistyena parihnta-dubkha-sadhana-sukha-

sadhanesv eva sabdadisu pravntam |

tri-dhd bhedanena vayor nava

yogino bhavanti 1l IV.8 ||

tad-bhedena ca nava-yogino bhavanti |

On pourrait objecter que ce sont peut-étre les auteurs récents qui ont copié sur 'auteur de

I’ Ayurveda-siitra.

e Alors que Pataijali a focalisé son attention uniquement sur 1’analyse des états de 1’esprit et

ne s’est pas occupé du coté thérapeutique du probleme, 1’auteur de I’ Ayurveda-siitra met
I’accent sur la diététique sans laquelle la réalisation du yoga, selon lui, est plutdt impossible.
Par conséquent, il dit en trois siatra (II.7-10) que « le régime naturellement sucré promeut
un état d’esprit serein ; la nourriture acide, le tempérament actif et le régime salé et piquant,
un tempérament léthargique » et que celui qui désire une vie longue et 1I’émancipation doit
se confiner aux aliments sucrés.

Ainsi, I’auteur combine le yoga avec la thérapeutique et insere quelques-uns de ses propres sitra
entre les sitra de Pataijali, interprétant ainsi la diététique comme la cause promotionnelle
principale de différentes conditions mentales. En bref, sa théorie de la connaissance est basée sur le
régime. Il dit aux sarra I1.18-20 (ORI 1988 p. xxii) que la nourriture sartvigue promeut la
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perception correcte et valide et que le régime tamas résulte en diverses formes de perceptions
incorrectes. Ceci est un domaine assez nouveau et qui n’a guere été étudié. Le monde médical
moderne peut avoir quelque chose a dire sur ce probleme négligé. Par ailleurs, si les auteurs comme
Bhojardja avaient connaissance de 1’ Ayurveda-siitra, ils n’auraient pas manqué de la citer dans le

Rajamartanda.

On pourrait faire la méme objection que précédemment en disant que les auteurs récents ont trouvé
les idées de notre auteur intéressantes concernant la prakrti, les trois guna etc., mais leur sujet ne
concernait ni I’ Ayurveda ni la diététique correspondante, ils n’avaient donc pas a le citer.

e Selon I’éditeur de I’AS (ORI 1988 p. xxiii), la pharmacopée traitée par I’auteur dans le Xe
prasna et les autres chapitres suivants de 1’ceuvre présente des données supplémentaires
permettant de déterminer 1’age de cette ceuvre. En énumérant les propriétés des drogues
dans cette partie de I’ceuvre, I’auteur montre clairement qu’il est redevable non seulement
au Nighanfu de Dhanvantari et Narahari mais également au Bhavaprakdsa, ceuvre composée
par Bhavamisra au XVe s.

Ainsi, les éditeurs de 1’ Ayurveda-siitra arrivent a la conclusion (ORI 1988 p. xxii) : « On peut donc
conclure que I’ceuvre n’est pas trés ancienne méme s’il n’est pas possible de dire si c’est une
compilation d’un seul auteur de diverses sources ou s’il y a eu de temps en temps additions ou
altérations par différentes personnes ». Nous serons enclins a nous rattacher plutdt a la seconde
partie de cette citation a savoir que 1’ceuvre est une compilation de différentes sources avec
additions et altérations par différents personnes.

Le fait d’attribuer cette ceuvre a Brahma au 10e siitra du ler prasna, pourrait €tre di a ’intention de
I’auteur de donner a I’ceuvre une autorité prestigieuse. Il se peut également que 1’AS soit une
compilation a partir de diverses ceuvres médicales et de yoga dont certaines sont aussi anciennes
que le ler s. av. J. C. (par exemple celles concernant I'influence des constellations sur la santé
traitée en prasna XIII et XIV), et quelques-unes aussi tardives que le XVe s.

Le commentateur, Yoganandanatha, n’est pas moins obscur que 1’auteur de I’ Ayurveda-siitra. En
principe, un commentateur d’un texte essaie de justifier, expliquer, élaborer le texte ou les siutra de
son auteur. Il ne contre jamais le Sitrakara. En méme temps, il montre que son auteur a composé
selon les sastra. Ici, d’apres les différences de style des sitra et des commentaires, on peut
facilement dire que le commentateur était €loigné de I’auteur aussi bien dans le temps que dans

I’espace. 1l est probable que, puisqu’il se nomme Ananda, il appartenait a ’école de Ramananda
Sarasvati, disciple de Govindananda et auteur de la Maniprabha, commentaire sur le YSP. Ceci
nous orienterait, pour la composition des commentaires vers la date du XVIe-XVIle s.

Notons quelques particularités concernant les commentaires.

e Utilisation du style des Naiyayikas: «nanu»- doute : A travers tout le texte, le
commentateur propose une argumentation qui est treés similaire a une regle spéciale
préconisée par les ‘Naiyayikas’ (Athalye 1963 p. L) a savoir : aucune prémisse dans un

syllogisme ne peut continuer sans avoir précédemment une ‘akariksa ou une sorte de doute
accompagnée d’un désir de le résoudre (Athalye 1963 p. 266). En absence d’un débat
quelconque dans cette ceuvre, cette ‘akanksa est créée artificiellement (appelée pirva-

paksa) par I’assertion dogmatique (pratijiiad) de la proposition qui est le premier membre
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d’un syllogisme a 5-membres (paricavayavah) des ‘Naiydayikas’ : 1) proposition ou assertion
(pratijiia), i1) raison (hetu), iii) exemples (udaharana), iv) application (upanaya) et v)
déduction ou conclusion (nigamana) (Athalye 1963 p. 262).

De cette facon, le commentateur amene systématiquement la conclusion au sitra de 1’auteur et fait
un excellent travail de justifier le sitra dans son sens (signification) et dans 1’ordre (placement)
dans I’ceuvre composée par 1’auteur. Ceci confirme également le fait que le commentateur doit étre
un logicien. En effet, plusieurs compositions en sanskrit ont été souvent réalisées avec la

connaissance juste de deux sastra, a savoir la ‘logique’ (nydya) et la ‘grammaire’ (vyakarana).

e Citation de texte ayurvédique : Cependant, ceci ne veut pas dire que le commentateur n’est
pas un « ayurvedin ». 1l est vrai que, malheureusement, il ne cite parfois que la moitié du
stitra d’A. H. et quelque-fois en dehors du contexte. Il lui arrive méme de contredire ce qui a
été dit auparavant. Mais en fait, il doit quand méme étre un « @yurvedin » car il cite tres
fréquemment les sitra de I’ AStiariga-hidaya-samhita pour étayer la pensée de l'auteur ainsi
qu'un autre texte ayurvédique : BheSajakalpa (111.17)

e Citation d’autres textes : En tout cas, le commentateur doit é&tre un homme « érudit » car il
cite le Magha-kavya (Sisupalavadha de Magha):, et également le Kumara-sambhava et le

Raghuvamsa de Kalidasa. Il doit également bien connaitre les Veda et Upanishad puisqu’il

en cite plusieurs fois. Pour les méme raisons, il connaissait certainement les Yoga-siitra de
Patafijali’.

e Plusieurs « bénédictions » dans I'ceuvre et arrét de commentaires en plein milieu du
cinquieme chapitre : Il existe une différence entre ce texte et une composition classique
sanskrite au niveau de commencement des chapitres. En effet, sur les cinq chapitres

commentés, trois d’entre eux commencent par les vers de bénédictions (margalacarana).

Dans la littérature sanskrite on ne voit nulle part une composition de telle nature car on ne
trouve qu’une seule « bénédiction » au début de 1’ceuvre.

Par ailleurs, le fait qu’il n’y a pas de commentaires apres environ le milieu du cinquieéme chapitre
laisse quelques doutes concernant 1’étendue de 1’ceuvre au moment de sa compilation. En effet, a la
fin de son commentaire au 51le sitra du Ve prasna, le commentateur dit que son commentaire sur
chacun de sitra du Ve prasna est amené pour clore le sujet. Ensuite, viennent deux sifra, ’'un en

metre sikharini, I’ autre en metre sloka, en éloge a Siva et a son épouse Parvati, suivis d’une phrase

indiquant que 1’ceuvre est soumise aux pieds du Seigneur de tous. Aucun vers de ce type ne figure a
la fin des autres chapitres. De tout ceci, on peut présumer que le commentateur considere le texte
comme terminé avec le Sle siutra dans le Ve prasna. Par contre, le texte en sitra continue et ne fait
clore I’ceuvre qu’au XVle prasna, ajoutant ainsi les sitra divisés en XI chapitres supplémentaires.
Parmi ces sitra additionnels, plusieurs sont des répétitions, ceux composant les Xle et XlIle prasna
sont extraits des trois derniers livres (sddhand-pada, vibhiiti-pada, et kaivalya-pada) des YSP,
tandis que plusieurs autres sont compilés d’apres les ceuvres médicales traitant la pharmacopée et
les rites de guérison pour éviter les mauvais esprits qui causent les maladies. Ceci donne lieu a

[\

Dans le commentaire du sitra 1.33. Voir égalment la note 41

Dans les commentaires des sitra 1.86 et 1.87

4 Par exemple, dans les commentaires des sutra 1.17, 1.74, 1.76, 1.85, 1.87, 11.71, IV.13, IV.14 etc. En réalité les
citations des Veda et des Upanisad sont dispersées partout dans le texte de I'A.S.

5 Il s'agit de reprise de plusieurs sitra de YSP dans ses chapitres III et I'V.

w
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plusieurs hypotheses. Il se peut que le commentateur ait pensé qu’il n’y avait pas besoin d’une
clarification complémentaire de ce texte car sa plus grande partie est un résumé de ce qui a été dit
auparavant, ou il se peut qu’il ne veuille rentrer dans les détails ni des effets des constellations sur
la santé ni de la pharmacopée présentée par I'auteur. Il se peut également que le texte sans
commentaires soit un additif par d’autres auteurs plus récents.

Pour résumer, deux alternatives se présentent pour 1’explication de cette anomalie : soit le texte
original se terminait avec le Sle sitra du Ve prasna et les autres sitra sont des additions plus
tardives, soit le commentateur considere uniquement la partie annotée comme importante et digne
de commentaire, le reste étant expliqué a la lumiere des autres ceuvres. La premiere alternative
semble plus plausible dans la mesure ou le commentateur n’aurait pas terminé soudainement
I’ceuvre avec les vers de bénédiction et une affirmation claire soumettant 1’ceuvre au pied du
Seigneur du monde. Pour appuyer ce point de vue, il y a cette raison que dans une ceuvre médicale,
qui insiste sur la méthode du yoga pour guérir les maladies défiant les drogues, il n’y a pas de
nécessité d’une connaissance ni de toute une pharmacopée ni de méthodes d’envoiitements et de
charmes.

Par ailleurs, selon 1’éditeur lui-méme du texte (ORI 1988 p. xiv), a la fin du premier et du second
prasna, il y est récité une sorte de mnémonique, une aide pour mémoriser les sitra, appelée
« chittha » une chalne de mots comprenant les mots de chacune des décades de divisions dans
lesquelles les siutra des prasna sont divisés. L’ ordre actuel de la lecture des sitra n’est cependant
pas en accord avec ce « chittha ». Les deux premiers mots de la troisieme décade du premier prasna
sont dans le vingt-neuvieme sitra plutot que dans le trentieme, ce qui indique I’omission d’un siitra
dans la troisieme décade. Les sitra du lle prasna semblent étre divisés en divisions de 15 siitra
chacune. Ici également, 1’ordre actuel differe de la lecture indiquée par la ‘chaine’ des mots. Ni le
premier prasna ne comprend 100 sitra de dix décades indiquées par le mot ‘dasa’ dans le
« chittha », ni le second prasna ne contient 135 siitra correspondant aux 9 divisions de 15 sitra
chacune. On ne trouve pas un tel « chittha » dans les autres prasna. Ceci montre que le texte dans sa
forme actuelle a subi un grand changement de sa forme originale et est plein d’omissions.

I1 est donc évident, a partir du texte lui-méme, que 1’édition actuelle est loin d’étre satisfaisante et
que, tant qu’on ne découvrira pas d’autres manuscrits, il ne peut y avoir une restauration complete
et satisfaisante de ce texte.
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Caractéristiques particuliéres de I’Ayurveda-

sutra

Cette ceuvre est une des trés rares dans le domaine de I’ Ayurveda qui traite 2 la fois le yoga, les
effets des constellations, la pharmacopée etc. Jan Meulenbeld, déja cité pour sa publication d’un
texte de référence, un grand compendium sur la médecine indienne, a écrit sur cette ceuvre
(Meulenbeld 2000 vol. ITA p. 499) :

«...Highly interesting text — only one so far known that aims at integrating Ayurveda and a form of
Yoga... ».

Il montre comment les différents types de nourritures augmentent les qualités sattva, rajas et tamas
et comment les pratiques du yoga influencent les conditions du corps.

Dans I’Introduction de I'ouvrage étudié, 1’éditeur R. Shamasastry n’hésite pas a le qualifier
d’ceuvre unique (ORI 1988 p. xv) :

« ... In no other Indian medical work, ancient and modern, is so much efficacy attached to the
theory of fasting and deep-breathing coupled with natural rasa diet....».

(Dans aucune des autres ceuvres médicales indiennes, anciennes ou modernes, il n’y a autant
d’efficacité attribuée a la théorie de ‘jeline’ et de ‘respiration profonde’ couplée avec le régime de
rasa naturel...).

D’aprés une vue d’ensemble du texte de I’ Ayurveda-siitra et une analyse de divers sujets traités,
on peut dégager quelques caractéristiques particulicres de cette ceuvre par rapport aux textes
classiques :

e la cause unique de toute maladie est I'indigestion, gjirna, produite par 1’accumulation de
mucus, ama, dans le canal alimentaire.

e le jeline, /arighana, est particulierement important comme moyen siir, curatif et préventif, ce

qui est tout a fait compatible avec la these concernant la cause de toute maladie indiquée ci-
dessus.

e la nourriture est examinée a la lumiere de la prédominance relative des trois guna qui y sont

présents ; ces guna— sattva, rajas et tamas — font également partie de la théorie médicale de

I’ayurvéda préconisée par I’ Ayurveda-siitra, ce qui montre les liens renforcés entre ayurvéda
et yoga,

e on insiste sur la pratique du yoga avec la régulation de la respiration, pranayama, et la

pratique de la concentration yogique ou méditative, samadhi. Cependant, la forme du yoga
proposée dans le texte est différente de celle des Yoga-siitra de Patafijali, produit « fini » et

«poli » a partir de ce qui est mentionné dans un certain nombre d’ Upanisad. Les notions
présentées ici sont plutdt empruntées aux Upanisad ou elles sont dispersées. Une étude de

ces Upanisad du yoga a donc été nécessaire pour étayer ces concepts.
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e on introduit la notion des lotus répartis sur le corps, qui sont responsables du
fonctionnement de ces différentes parties. Cette notion qui est différente des cakra
tantriques semble tres particuliere a ce texte.

e on présente I’influence des constellations pour contracter et pour guérir certaines maladies.
Cette notion est tres différente de 1’astrologie prédictive planétaire en vogue depuis
quelques siecles,

e enfin, on présente toute une pharmacopée avec les caractéristiques particulieres des
« substances » utilisées, pour guérir diverses maladies.

Il est évident que, vu sa place unique dans la littérature ayurvédique, une simple étude du texte ne
suffit pas a lui rendre la valeur qu’il mérite. Une étude des domaines le touchant est donc nécessaire
pour bien le situer et pour bien comprendre les notions traitées.

Cette étude est donc divisée en deux parties :

Premiere Partie : Analyse du Domaine environnant, qui présente une étude générale concernant

° I’ Ayurveda : les notions de base, sa relation avec les Veda ;

. les concepts liés au Yoga: les éléments de Yoga dans 1’Ayurveda, en particulier dans

I’ Ayurveda-siitra, et leur rapport avec les Upanisad du yoga.

Deuxiéme Partie : Etude de I’ Ayurveda-siitra proprement parlé, qui présente la transcription et la
traduction des siitra et des commentaires du premier chapitre entier, la transcription et la traduction
des sitra du chapitre deux au chapitre cinq (jusqu’au cinquante-et-unieme sifra), la transcription
des sutra du chapitre cinq (a partir du cinquante-deuxieéme sitra) au chapitre seize.
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PREMIERE PARTIE : ANALYSE DU
DOMAINE ENVIRONNANT

Ayurveda et sa relation avec les Veda

La SusSruta Samhita nous renseigne sur le rapport de I’ Ayurveda avec les Veda (Karambelkar 1961
p. 10) : I’ Ayurveda est un updrga (petite annexe) de 1’ Atharva-veda

iha khalu ayurvedam namopdarigam atharva-vedasya ....(S.S. SS 1.6).

Or I’Atharva-veda contient 6000 vers et environ 1000 lignes en prose. En méme temps, comme
nous 1’avons déja vu, la S.S. nous indique que I’@yurveda contenait 100.000 vers, alors on ne peut
pas I’appeler une petite annexe de I’Atharva-veda.®

Caraka indique la nature de I’ayurveda ainsi (C.S. SS 30.27, Papin 2006 p. 257) :

« On dit que I’@yurveda est de toute éternité car il n’a pas eu de commencement. En effet les entités
ont leurs caractere propre, déterminé par la nature ; cette nature propre des substances est
immuable. Le mouvement de la vie et de I’intellect ne s’arréte jamais. Le savoir inscrit dans
I’ayurveda continuera toujours. La bonne santé ou la maladie, leur origine, les causes et les
symptomes sont également sans commencement ni fin et tous interdépendants. Tout cela contribue
aI’éternité de I’ayurveda. ... L ayurveda ne provient pas du non-étre.. »

Caraka distingue donc I’@yurveda comme un Veda distinct, qui est supérieur aux autres Veda car il
nous donne la vie qui est la base de toute autre jouissance ou bénéfice que ce soit de ce monde ou
d’un autre. En méme temps, Caraka exprime une gratitude envers I’Atharva-veda (C.S. SS 30.21,
Papin 2006 p. 256) : « ... le médecin insistera sur sa fidélité a 1’Atharva-veda parmi les quatre (/k,
yajus, saman et atharvan) parce que d’Atharvan a trait directement a la médecine, étant donné qu’il
s’emploie a conseiller des prescriptions pour le bien, des rituels propitiatoires (svastyayana), des
rites d’offrandes pour la santé (bali), des oblations (marigala homa), des regles de vie (niyama), des
moyens pour s’amender (prayascitta), des jetines (upavasa), des incantations (mantra), etc.. Et, en
effet, on sait pertinemment que la médecine s’attache a promouvoir la vie ».

Vagbhata senior (Dasgupta 1975 p. 274) parle d’ayurveda non pas comme un updriga mais un
upaveda de I’Atharva-veda.

Le Mahdabharata le dénote également comme un upaveda et Nilakantha (Dasgupta 1975 vol. 2 p.
274) explique ceci en indiquant qu’il y a quatre upaveda — Ayurveda, Dhanurveda, Gandharva et
Arthasastra (Sukthankar 1951 vol. 1 p. 911) :

6  Pour une exposition détaillée des Iégendes des origines de I’ Ayurveda, voir (Filliozat 1949 p. 2)
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ayurvedo dhanurvedo gandharvas ceti niscayah /

arthasastram caturtham tu vida hy astadasaiva ca |

Par ailleurs, une étude approfondie tres récente (Kulkarni 2007) met en lumiere tous les passages
dans le Mahabhdrata traitant les différents domaines de 1'Ayurveda.

Dans un Purdapa tardif, Brahma-vaivarta 1.16.9-10 (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 274), il est dit que,
apres avoir créé le Rk, Yajus, Sama et Atharva, Brahma créa Ayurveda comme le 5¢ veda.

Nous trouvons donc que 1’ Ayurveda a été considéré par certains comme un Veda supérieur aux
autres Veda et respecté par leurs partisans comme le 5° Veda, I’upaveda ou 'updriga de 1’ Atharva-
veda ou un upa-veda indépendant etc. Tout ce que I'on doit comprendre de ces références
contradictoires est qu’il y avait une croyance traditionnelle de I’existence d’un Veda appelé
Ayurveda qui avait presque une co-existence avec les autres Veda, qui jouissait d’un certain respect,
et qui était associé a I’Atharva-veda en un sens particulier. Les deux, I’Atharva-veda et I’ Ayurveda,
s’occupent du traitement des maladies et de la longévité de la vie, ce qui les a liés dans I’esprit
populaire et puisque le premier était le plus sacré des deux a cause de sa valeur religieuse, le second
lui a été associé comme son accessoire littéraire. Notons encore une fois (Lele 2001 p. 2) que, alors
que dans I’ayurveda le traitement de maladie est par les médicaments, dans 1’ Atharva-veda, il est
essentiellement religieux et rituel, et comme indiqué ci-dessus, insiste sur la répétition de formules
sacrées (mantra), pénitence (niyama), amulettes (manmi), oblations sacrées (marigala homa), jelines
(upavasa) et les rites purificatoires (prayascitta). Mais, 1’Atharva-veda contient aussi du matériel
concernant 1’anatomie humaine, les médicaments a partir des herbes, et la classification des
maladies. En parlant des Veda, le (Docteur Raychaudhuri, 2000, p. 3), dit que «les hymnes
concernant la santé et la maladie, ... forment une part importante de cette compilation, Cependant,
le théme principal exposé est la magie noire, sorcellerie, exorcisme et contre-exorcisme bien que
les références aux affaires médicales liées aux maladies, drogues, traitement et préparation soient
également nombreuses ».

Cependant, bien que I’ Ayurveda soit considéré comme un updriga, un upaveda ou veddanga, il est
curieux que 1’on ne trouve nulle part le nom « a@yurveda » ni dans les Upanisad ni dans les Veda
méme si, dans les Upanisad, on trouve la mention de ses différentes branches d’étude
(Chandogyopanisad VII.1.2 - voir Sarma Srirama, Jiidna khanada, p. 253). L astariga dyurveda est
néanmoins mentionné dans le Mahabharata (Sukthankar 1951 p.1916 ) avec les trois constituants
(dhatu) : vayu (vent), pitta (bile) et slesman (flegme) ; il y a méme référence a une théorie que, par
ces trois, le corps est soutenu, et que, par leur décadence, le corps tombe en décadence :

trayo hi dhatavah khyatah karmaja iti ca smpah |
pittam slesma ca vayus ca esa samghata uccyate || MBh XI1.330.21 ||
etais ca dharyate jantur etais ksipais ca ksiyate |

ayurveda vidas tasmat tri-dhatum mam pracaksate || MBh X11.330.22 ||

Selon Zysk (Zysk 1998 p. 1) « bien que le cadre théorique d’ Ayurveda ne sois pas védique, la base
de pharmacopée des Veda serait sans doute issue de la médecine ayurvédique ... ». Dans les
références védiques, on trouve des traces d’une continuité ininterrompue de la tradition médicale
(Karambelkar 1961 p. 3). D’apres celles-ci, on comprend qu’il y avait des centaines de médecins et
des milliers de médicaments (herbes et plantes), e.g. dans Rg-veda 1.24.9 (Aufrecht 1968 p. 16) :
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satam te rajan bhisajah sahasram urvi gabhird sumatiste’stu |
et dans Atharva Veda 2.9.3 (Whitney 1962 p. 50)

satam hy asya bhisajah sahasram uta virudhah |

Le Rg-veda X.97.6 définit également les fonctions du médecin (Aufrecht 1968 p. 398) :
vatrausadhih samagmata rajanah samitav iva |
viprah sa ucyate bhisak rak sohamivacatanah ||

Les plantes médicinales sont assemblées comme les courtisans dans une assemblée par les rois; le
brahmana est appelé médecin : celui qui tue raksas (démons) et amiva (maladies ?).

D’apres ces références, on peut conclure que dans la période védique, il y avait des centaines de
médecins et une pharmacopée bien élaborée pour traiter les maladies avec les médicaments ;
I’atharva-veda nous enseigne qu’effectivement ces drogues ont été utilisées par les prétres
atharvan. Et c’est dans ce sens que 1’on doit interpréter les affirmations de Caraka citées ci dessus
« ... L'Ayurveda ne provient pas du non-étre.. ... ». Ainsi est né I’Ayurveda a partir des autres
Veda et parallelement a eux, en particulier I’Atharva-veda.
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Notions de base d’Ayurveda

Panca-mahabhuta

L univers, selon I’ Ayurveda, est composé de cinq éléments fondamentaux, paiica-mahdbhiita : la
terre (prthivi), I'eau (jala), le feu (agni), I’air (vayu) et 1’éther (akasa). Par ailleurs, on part de la
notion que ’homme (purusa) est également un agrégat de ces cinq grands éléments et sicge de la
conscience (cetana ) et est ici dans ce bas monde pour accomplir les quatre buts de I’existence
(purusartha : dharma, artha, kama, moksa). Pour atteindre le but supréme, le dernier — la libération
(moksa) de ce cycle de renaissances (samsara), il a besoin d’une vie longue et sans maladie, en
harmonie avec l'univers a cause de la similarité fondamentale de la constitution entre lui est
P'univers. L’ Ayurveda est le moyen d’y arriver. Cette science prend en compte les nombreux
éléments physiques, mentaux et spirituels et également des éléments environnementaux. En effet, la
santé physique équivaut a la paix mentale et au bonheur supréme. Ainsi, on est en harmonie a tous
les niveaux — physique, mental et spirituel et en équilibre sain entre microcosme (I’homme) et le
macrocosme (1’univers).

Comme il a été déja dit, I’objectif principal de I’ Ayurveda est double : d’une part maintenir la santé
d’une personne saine et d’autre part restaurer la santé de la personne qui est malade. C’est pour
remplir ce double objectif que sont présentés un certain nombre de régimes types, les
comportements types, les formes de sommeil, les exercices ainsi que les médicaments et les
méthodes médicales de traitement.

L’ Ayurveda est basé sur un certain nombre de concepts tels que dosa (humeurs du corps), dhatu
(tissus, éléments corporels), mala (impuretés), dravya (drogue, substance), rasa (saveurs), osadhi
(remedes, plantes), agni (systtme enzymatique/métabolique - feu digestif), srotas (systeme de
transport interne, canaux dans le corps), vyadhi (maladie), etc. qu’il convient de détailler ci-apres.

Dhatu

Au niveau physique, selon Susruta (Dasgupta 1975 p. 317), lors du premier processus de la
croissance d’un feetus, le sperme (sukra) et le sang (Sonita) subissent un changement chimique par
la chaleur produisant sept couches (kala) différentes de la peau : avabhdsini, lohita, sveta, tamra,
vedint, rohini et mamsa-dhara. A part ces sept kala de la peau, il y a également sept kala entre les
différents tissus appelés dhatu. Un dhatu ( de la racine dha — soutenir) est ce qui supporte ou
soutient le corps (Mishra 1989 p.122) :

dharanad dhatavah | (A.S. SS 20)

I s’agit des tissus ou éléments constitutifs du corps vivant — qui sont : chyle-sang-chair-graisse-os-
moelle-sperme (rasa-rakta-mamsa-meda-asthi-majja-sukra), énumérés par ordre de lourdeur
croissante, a savoir, de la nourriture se forme le chyle ; du chyle, le sang et ainsi de suite. Ces sept
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éléments maintiennent la posture, la force et la forme du corps. On doit également compter dans les
dhatu, le fluide vital (ojas), lymphe (kapha), bile (pitta) et excréments (purisa). (La notion de ojas
est tres complexe et sera reprise plus loin. On verra que c’est considéré comme 1’essence méme des
dhatu et qu’il est responsable de la force et de 'immunité du corps). Les sept kala entre les
différents dhdatu ne sont pas visibles et leur existence est supposée d’apres le fait que les différents
dhatu doivent avoir des places séparées allouées et que les kala sont supposées diviser la couche
d’un dhatu d’une autre et qu’elles sont couvertes de lymphe et de tissus (snayu). Dans la premiere
kala (mamsa-dhara) on trouve les veines, tissus etc. de la chair ; dans la seconde appelée rakta-
dhara, on trouve le sang a I'intérieur de la chair ; dans la troisieme, appelée medo-dhara, il y a la
graisse qui se trouve dans I’abdomen et aussi entre les petits os ; la quatrieme kala, appelée slesma-
dhara, existe dans les articulations ; la cinquieme purisa-dhard existe dans les intestins
(pakvdsaya) et sépare les excréments ; la sixieme et la septieme sont appelées respectivement pitta-
dhara et sukra-dhara. Et les différentes parties du corps sont formées a partir de ces dhatu, en
association avec le vayu, la chaleur etc.

Enfin, notons la formation de ces dhatu (Murthy K. 2003, commentaire du sitra A.H. SSII1.62) :

L’essence de la nourriture (s@ra) connue également sous le nom de ahararasa est absorbée dans le
pakvasaya (le gros intestin et I'intestin gréle) et subit une autre transformation et devient rasa-
dhatu — le premier dhatu. 11 contient les matériaux nutritifs (posaka amsa) requis par les autres
dhatu. 11 va vers tous les tissus a travers les srotas internes présents dans les dhatu et les fournit
avec la nutrition. Le dhatvagni présent dans chaque dhdatu exerce une action sur ces matériaux
nutritifs pour former deux types matériaux : sara (essence) et kiffa (déchets). Le sara (essence) est
de deux types : i) sthitla (grosse) qui est utilisé par le dhatu lui-méme pour sa croissance, ii)
sitksma (subtile) — utilisé pour la formation du dhatu suivant. Ainsi le rasadhatu contribue a la
formation de mamsa etc. C’est pour cela qu’on dit qu’un dhdtu est la nourriture pour I’autre. Le
rasa-dhatu est appelé ainsi car il circule constamment, portant ces matériaux d’un dhatu a I’autre.
Le dernier dhatu, le sukra, meéne a la formation d’embryon.

Théorie de tri-dosa

Méme si les paiica-mahdabhiita, cités ci-dessus, préparent le cadre, ils ne peuvent pas tels quels
prendre les fonctions de la vie. Pour ceci, dés que la vie entre dans le corps, trois principes vitaux
émergent qui régulent et controlent les fonctions biologiques. Ils s’appellent les dosa (éléments
morbides) du corps — également appelés humeurs, comme on le verra plus loin : vata (vent), pitta
(bile) et slesman (flegme). Ils représentent les formes subtiles des trois bhiita — vayu, agni (ou
tejas) et ap respectivement qui dans leur forme physiques sont représentés par air, feu et eau. Des
deux bhiita restants — akasa et prthivi — le premier est trop subtil et le dernier trop grossier pour étre
impliqués dans les fonctions indiquées ci-dessus (Sharma P.V. 1993 p. xlv).

Les trois dosa sont ainsi appelés car ils sont principalement responsables de la morbidité de toutes
sortes du corps. Mais tant qu’ils restent dans leur mesure propre (svamana), ils sont la pour soutenir
le corps. En effet, les qualités du corps en bref sont de deux sortes : celles qui souillent le systeme
(mala) et celles qui le soutiennent et le rendent pur (prasada). Dans les pores du corps se forment
plusieurs croissances indésirables qui cherchent a s’échapper ; certains constituants du corps, tels
que le sang, tourne au pus ; vata, pitta et kapha pourraient atteindre plus ou moins leur mesure
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normale. Donc, lorsque les dosa restent en équilibre, ils n’affaiblissent ni ne polluent le corps ni
d’ailleurs ne produisent les maladies. Ainsi, méme les mala, tant qu’ils ne dépassent pas leur
mesure propre, servent a soutenir le corps au lieu de I’affaiblir. Les deux, les mala-dhatu et les
prasada-dhatu, dans leur propre mesure, cooperent ensemble pour soutenir le corps (C.S. SS.28.4).

tatrahara-prasadakhyo rasah kittam ca malakhyam abhinirvartate ...

Parmi tout ceci, vata, pitta et kapha sont les trois les plus importants, étant a la base de toute
croissance et décadence du corps. On verra d’ailleurs plus loin en détail leurs caractéristiques ou
qualités principales. Mais le fait qu’ils sont associés au feu (pitta), I’eau (kapha) et le vent (vata) -
vata étant dérivé de la racine va- (bouger), pitta de la racine tap- (chauffer) et §lesma de slis-
(joindre ensemble), permet d’obtenir facilement 1’analogie avec les trois types de maladies décrites
dans I’Atharva-veda (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 331):

ye abhraja vataja yas ca Susmo (Atharva-veda 1.12.3)
agner ivasya dahata eti susminah (Atharva-veda VI1.20.4).

a savoir —venteux (vataja), sec (Susma) et mouillé (abhraja), le mot susma étant également défini
au (VI.20.4) et 1ié a pitta.

Par ailleurs, selon Caraka (C.S. VS 6.13-18), depuis le temps de la formation du feetus, ces trois
dosa (vata, pitta et kapha) sont en action mais de diverses facons et dans divers systemes avec
différents degrés de prédominance selon les différents types de régime, ce qui donne a chacun de
nous une constitution unique appelée praksti ou humeur (dosa constitutionnel).

Selon Susrata, on peut classer les constitutions appartenant a une des sept catégories :

sapta prakrtayo bhavanti - dosaih prthak, dvisah, samastais ca I/ (S.S. SS 4.62)

- ayant une des trois humeurs prédominantes : le Vent (vata) prédominant présente la vata-

prakrti ou la constitution vatala ; la Bile (pitta) prédominante donne la pitta-praksi ou la
constitution pittala ; ou le Flegme (kapha) prédominant menant a la slesma-prakni ou la
constitution slesmala,

- ayant deux des trois humeurs prédominantes (samsarga) : Vent-Bile (vata-pitta), Bile-
Flegme (pitta-kapha), Flegme-Vent (kapha-vata),

- ayant les trois humeurs dominantes (sannipata) : Vent-Bile-Flegme (vata-pitta-kapha).

Par la dominance d’un dosa dans une constitution, on doit entendre que ce dosa croit plus
fortement dans cette constitution et faiblement dans une constitution ou un autre dosa est
prédominant. Grossierement, le volume physique entier dans un organisme vivant est constitué
d’une maniere prédominante par le systeme kapha. Les processus chimiques entiers, y compris les
actions et les réactions d’hormones et d’enzymes, représentent le systeme pitta. Toutes sortes de
mouvements et d’activités dans I’organisme vivant sont attribuées au systeme vatra.

Les caractéristiques des dosa permettent méme de décrire la nature de la personne ayant la
prédominance du dosa correspondant (Chopra 1994 pp. 25-41). D'ailleurs, cette nature est bien

décriite dans la HS 1.5.16-23 (Raison 1974 p. 40-43) :

"Celui qui est de teint sombre, remuant, trés maigre, de chevelure rare et seche, fort et endurant,
adroit, a forte denture, qui a une forte croissance des ongles, dont la voix porte, qui est endurant a la
marche, celui-la, ... qui a le pas allongé, est avide, manquant du (guna) sattva et qui recherche
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I'acide (amla) etc., qui par la sudation et le massage excessif maigrit, est 'homme de tempérament
venteux (telle est la nature du Vent)" HS 1.5.17-18 (Raison 1974 p. 41)

"(De teint) jaunatre tirant sur le brun, de forme gracile (ou bien) jaune et pale, aux yeux d'un brun
de miel, vif, trés irritable, changeant a tout instant, craintif, délicat et (dont) le corps peut étre
glabre, aimant les sucreries, mangeant a la suite des (mets) de saveur amere (tikta), ayant de
I'aversion pour le cuisant et n'usant pas du chaud, aimant les éloges, ayant les dents a l'aspect
desséché, est 'hnomme qui est né avec le tempérament de bile (telle est la nature de la bile)" HS
1.5.19-20 (Raison 1974 p. 41-43).

"Celui dont le teint est luisant, éclairé par les yeux blancs, de (teint) foncé, a la belle chevelure, aux
poils et aux ongles longs, a la voix grave, aimant ce qui est entendu, (Ile Veda), les traités, le
sommeil et la relaxation, mangeant l'amer (tikta), le piquant (katu), le chaud, ... bien musculé et
aimant le gotit du gras, I'esprit treés disposé au chant et a la musique, pratiquant des exercices, avide
de plaisir — cet homme doit étre d'un tempérament de phlegme (telle est la nature du phlegme)" HS
1.5.21-22 (Raison 1974 p. 43).

En fait, ces caractéristiques correspondent aux qualités des dosa. Par exemple, comme on le verra
plus loin, puisque le vent (vata) a la qualité apre (ritksa), les personnes de prédominance vata sont
brusques, maigres ayant une voix rauque. De méme que, puisque le vent est léger, ces personnes
ont un mouvement léger et rapide, etc. Une exposition tres intéressante de 1'origine, des fonctions et
des caractéristiques de chacun des dosa est présenté par (Verma 2001 pp. 83-85)

Le Systeme Vata

Vata est considéré le plus important des trois dosa. Sararigadhara considére vata comme une force
qui met en mouvement non seulement les autres dosa — pitta et kapha, mais également les sept
dhatu et les mala (Tripathi 1990 p. 60) :

pittam pariguh kaphah pariguh parigavo mala-dhatavah ||
vayund yatra niyante tatra gacchanti meghavat | (8a.S. Pii 5.43-44)

Sur la base des descriptions disponibles dans les textes ayurvédiques, on peut considérer vata
comme une force bio-physique ou une entité matérielle ou une combinaison de telles entités.
Biologiquement, vata est incorporel, instable et subtil et est responsable du mouvement entier du
corps — mental ou physique (Mishra 1989 p.123) :

indriyanam manondathah manondadhastu marutah

En ce qui concerne ses propriétés physiques : vata (Vent), formé de la racine va- (bouger) est ritksa
(apre), laghu (1éger), sita (froid), khara (rugueux), sitksama (subtile) et cala (mouvant) qui disperse
toute chose dans toute direction (visada). (C.S. SS 1-59 ; S.S. NS 1.7)

D’apres Susruta-samhita (Sharma P.V. 2004 vol. 1 p. 156), les cinq fonctions principales de vata
sont -

39



1) praspandanam : communiquer le mouvement au corps,

ii) udvahanam : conduire les impulsions a partir des organes de sens,
1ii) pirpam : remplir I’estomac par la nourriture,

iv) viveka : séparer I’essence de la nourriture digérée et

v) dharanpam : rétention du sperme et de 1’urine et de les évacuer lorsque la nécessité se
présente :

tatra praspandanodvahana-piranaviveka-dharana-laksano vayuh paiicadha pravibhaktah
sariram dharayati (S.S. SS 15.4)

A part ces fonctions corporelles spécifiques, vayu soutient le mécanisme entier du corps (Mishra
1989 p.123) : vayuhyantra tantra dharah

Il est de cinq types selon sa fonction et I’endroit ou il est actif :
1) prana, 2) udana, 3) samana, 4)vyanaet 5)apana:
pranodana-samanakhya-vyanapanais ca paiicadha | (C.S. CS 28.5)

Le prapa vayu est situé dans la téte, le cou, la langue, le nez et la poitrine. Il est responsable des
fonctions de I’esprit et des fonctions respiratoires pendant toute la vie (C.S. CS 28.6)

Ludana vayu est situé dans la région ombilicale, le cou et la poitrine. Il est responsable pour
donner de I’enthousiasme et des fonctions vocales (C.S. CS 28.7)

Le samana vayu est localisé dans 1’estomac et le duodénum et est resposable de la digestion et de
I’absorption de la nourriture et contrdle les mouvements des autres dosa (C.S. CS 28.8)

Le vyana vayu est répandu dans tout le corps, contrdle le systeme circulatoire et engendre le
mouvement dans le corps entier (C.S. CS 28.9)

L’ apana vayu est principalement localisé dans le duodénum, le rectum et la vessie et contrdle la
rétention et le passage de l'urine, le sperme et 1’écoulement du sang (menstruel) etc. (C.S. CS
28.10)

En résumé, le Vent (vara) soutient le corps en contribuant a 1’énergie (utsaha), a I’expiration
(ucchavasa), a I’'inspiration (nissvasa), aux mouvements du corps et d’esprit (cesti), aux forces
d’éjection (vega-pravartana) etc. (C.S. SS 18.49 ; A.H. SS 11.1) En somme, il est la source de toute
activité et la vie de tout €tre vivant.

Le Systeme Pitta

En ce qui concerne le systeme pitta, comme il I’a été dit ci-dessus, il représente toutes les activités
chimiques et métaboliques y compris les fonctions endocriniennes qui s’operent constamment dans
le corps. En tant que matériel, pitta est considéré par Caraka et Vagbhata semblable au sang et a
son produit dérivé. Par contre, Susruta considere le sang comme un quatriecme dosa (Mishra 1989
p-125).

En ce qui concerne ses propriétés physiques (C.S. SS 1.60 ; S.S. SS 21.11 ; A.H. SS 1.11-12), pitta
(Bile), formé de la racine fap- (chauffer), est laghu (1€gere), visra (a forte odeur), sara (coulante),
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drava (fluide), sasneha (onctueuse), tikspa (vive) et uspa (chaude). 1l est décrit bleu et jaune en
couleur.

D’une facon générale, pitta (Bile) est responsable de la transmission de la couleur et du teint, pour
promouvoir la digestion et la vision, pour produire la chaleur, I’appétit et la soif. Il est également
responsable des fonctions intellectuelles (C.S. SS 18.50; S.S. SS 15.5)

Il est également de cinq types selon sa fonction et I’endroit ou il est actif :
1. pdcaka, 2) raiijaka, 3) sadhaka, 4) alocaka, 5) bhrdjaka (A.H. SS 12.10)

Le pdcaka-pitta (feu digestif) est situé dans canal gastro-intestinal dans la région entre 1’estomac
(amasaya) et le duodénum (pakvasaya). 11 contribue a la digestion de la nourriture

(S.S. SS 21.10)

Le rarfijaka-pitta est situé dans le foie et la rate. Il est responsable de la couleur des rasa (S.S. SS
21.10).

Le sddhaka-pitta se situe dans le coeur (hrdaya) et est également appelé sadhakagni. 11 est
responsable des émotions et fonctions intellectuelles (S.S. SS 21.10, A.H. SS 12.13).

L’ alocaka-pitta est situé dans les yeux et sa fonction principale est d’aider a la perception visuelle
des objets externes (S.S. SS 21.10, A.H. SS 12.13).

Le bhrajaka-pitta est situé dans la peau du corps entier et donne la couleur et le teint au corps
vivant (S.S. SS 21.10, A.H. SS 12.14).

En résumé, la Bile aide le corps par sa fonction digestive, chaleur, fonction de vue, de I’imagination
(medha), par force de compréhension (dhi), de courage (Saurya), maintien de la douceur du corps
etc. (Dasgupta 1975 p. 328)

Le Systeme Kapha

En ce qui concerne le systeme kapha (flegme), il représente la masse solide du corps entier. Il est
principalement constitué des fluides biologiques et des structures solides du corps. Kapha est la
source potentielle de force (bala) et de résistance contre la maladie (C.S. SS 17.117).

En ce qui concerne ses propriétés physiques, slesman (Flegme) formé de la racine slis- (joindre) est
Slakspa (gluant), mstsna (glaireux), guru (lourd), manda (atone), Sita (froid), snigdha (onctueux) et
sthira (stable). Il est de couleur blanche (C.S. SS 1-61).

Kapha est décrit comme le lieu de diverses structures du corps et en particulier les articulations. Il
maintient I’onctuosité, la stabilité et la robustesse du corps. La masse enticre du corps, sa
compacité, la force physique et la résistance contre la maladie sont fournies par le systeme kapha.
En outre, Susruta attribue a kapha d’autres fonctions telles que les processus de guérison,
consolidation des tissus et la lubrification des articulations (S.S. SS 15.6).

Caraka lui attribue également des qualités mentales telles que 1’endurance, le courage, la non-
cupidité et I'intelligence (Mishra 1989 p.126).
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Comme vata et pitta, kapha est également de cinq types selon sa fonction et 1’endroit ou il est
actif (A.H. SS 12.15-19) :

1) kledaka, 2) avalambhaka, 3) bodhaka, 4) tarapaka, 5) slesaka

Le kledaka-kapha est situé dans I’estomac et est responsable de la liquification des constituants de
la nourriture.

L’ avalambhaka-kapha, situé dans la région sacrée et dans le cceur, est chargé de fournir support et
nutrition a ces endroits

Le bodhaka-kapha (appelé également rasaka-), situé a la racine de la langue et du pharynx est
responsable de la perception du gofit.

Le tarpaka-kapha (appelé également snehaka-) est situé dans la téte et sa fonction importante est

d’huiler I’appareil sensoriel et d’aider le cerveau et les cinq sens a remplir leurs fonctions
respectives.

Le slesaka-kapha (appelé également samslesaka-) est situé dans les jointures osseuses du corps. Il
est tres visquex et huileux et aide a la lubrification et au fonctionnement lisse des articulations.

En résumé, le Flegme maintient la fermeté et la stabilité du corps, sert a unir les jointures etc.
Enfin, notons que les dosa passent par trois phases (Sharma P.V. 1993 p. 7):

sthana (statut normal)

vrddhi (croissance)

ksaya (décroissance)
et que les phases de déséquilibre (viddhi, ksaya) sont de deux types :

saficaya (accumulation)

prakopa (aggravation, déréglement)

Il convient de connaitre les causes et les symptomes de déséquilibre pour les traiter et y remédier
(upasamana — apaisement) pour restaurer la santé.

En résumé, les dosa sont des substances matérielles toujours présentes dans le corps, ils ont leur
propre quantité (pramdna), qualité (guna) et fonction (karma) définies. Lorsqu’ils sont dans la
norme (avikrta), ils exécutent les différentes fonctions du corps et le soutiennent. Mais ils ont
tendance a devenir anormaux (viksta) subissant une croissance (vrddhi) or une décroissance (ksaya)
dans leur quantité et fonctions. Lorsqu’ils deviennent anormaux, leur siege — les dhatu
(tissus), subit une viciation ; a cause de cette tendence de viciation, ils sont appelés les dosa ou les
viciateurs. Ces trois — vata, pitta et kapha — sont plus intimement concernés par le corps, ils sont
donc appelés les sariraka dosa par opposition aux deux, manasa dosa — rajas et tamas — qui sont
concernés par I’esprit (Dasgupta 1975 vol. 1 p. 319). La mention spécifique de trois, en tant que
nombre, est pour dénier un quatrieme dosa, préconisé par certains (Susruta - S.S. SS 21.3-4) qui
considerent rakta (blood) comme le quatrieme (Sharma P.V. 2004 vol. 1 pp. 224-225).

Notons que par le désordre des trois premiers (vata, pitta et kapha), le corps devient malade et par
celui des deux derniers (rajas et tamas ), c’est I’esprit qui est affecté (VaiSya 2003 p. 7) :

vayuh pittam kaphas coktah Sarire dosa-samgrahah |

manasah punar uddisto rajas ca tama eva ca |l

42



Rasa

Une autre notion importante de 1’ Ayurveda est celle de la théorie des saveurs (rasa) qui intervient
au niveau de la sélection du régime et du médicament, et pour le diagnostic des maladies et leurs
traitement. Il est admis qu’il y a six saveurs qui, dans 1’ordre de leur force, sont :

madhura (sucré), amla (acide), lavana (salé€), katu (acre), tikta (amer), kasaya (astringent).
(Katu est quelquefois noté izsama ou usna).

Ces rasa nourrissent les corps de tous les plantes et les animaux. Tous les cinq grands éléments
(pafica-mahabhiita) sont présents dans tous les rasa avec la prédominance de certains éléments
dans certains rasa ; ceci fait la différence entre les différents rasa.

Avec la prédominance de I’eau, il y a la saveur sucrée (madhura); avec celle de la terre et du feu, il
y a la saveur acide (amla) ; avec l'eau et le feu, la saveur salée (lavama) ; avec l'air et le feu, la
saveur acre (kafu) ; avec celle de I'air et de 1'éther, la saveur amere (tikza) ; avec 'air et la terre, la
saveur astringente (kasaya) (C.S. SS 26.38-40, Sharma R.K. 2006 vol. I p. 462-463). Le tableau
suivant montre la correspondance entre les rasa et les paiica-mahabhiita selon les différentes
samhita (Sastry 2009 p. 97) :

No. Rasa Caraka Susruta Vagbhata
1 madhura ap + pnhivi ap + pnhivi ap + pnhivi
2 amla prthivi + agni ap + agni prthivi + agni
3 lavana ap + agni prthivi + agni ap + agni
4 katu vayu + agni vayu + agni vayu + agni
5 tikta vayu + akasa vayu + akasa vayu + akasa
6 kasaya vayu + prthivi vayu + pnthivi vayu + pnthivi

Par ailleurs, les six saveurs se réduisent a trois lors de la digestion, phénomene appelé vipaka
(transformation). Ainsi, tikta (acre) se transforme en madhura (sucré) ; kasaya (astringent) en amla
(acide) et lavana (salé) en katu (amer). Sur ce point, il y a quelques divergences entre les différentes
samhita (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 365): selon Caraka il y aurait 3 rasa apres vipaka : katu,
madhura, amla. Mais Susrata rejete le dernier (Dasgupta 1975 vol. 2 p. 362 — amlo vipako nasti).
Selon lui, c’est le pitta qui tourne et se transforme en acide. Sur ce sujet, il y a également des
différences dans le texte (Ayurveda-siitram) que nous avons étudié. Ce sujet est abordé en détail au
chapitre L.

Notons enfin que chacune de ces saveurs est considérée capable de produire certains bons ou
mauvais effets physiologiques. Par exemple (Dasgupta 1975 ol. 2 p. 360) :

1. la saveur sucrée (madhura) augmente le sang (rakta), chair (mamsa), graisse (meda), moelle
(majja), sperme (sukra), fait du bien aux sens et produit la force et la couleur du corps, fait
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du bien a la peau et au cou, détruit pitta, poison et maruta (morbidités dues au vent), produit
humidification, froid et lourdeur,

2. la saveur acide (amla) active la digestion, développe le corps, écarte le vara, sécrete le
kapha ; elle est 1égere, humide et chaude,

3. la saveur salée (lavama) est digestive, écarte le vata, sécrete le kapha ; elle est humide et
chaude, etc.

Ainsi, les rasa sont intimement liés aux dosa, aux dhatu et aux cinq grand éléments fondamentaux
(pafica-mahabhiita ) qui sont eux-mémes liés entre eux. Ces relations interdépendantes sont
indiquées dans les différents chapitres du texte (Ayurveda-siitra) a 1'étude.

Dravya

La notion de « substance » (dravya) joue un rdle tres important en tant que médicament sous forme
de régime ou d’une prise a part. En effet, la saveur en soi n’existe pas séparément, elle ne peut étre
que dans une substance. Toute substance, animée ou non-animée, peut €tre considérée comme
médicinale (ausadha) a condition de I'utiliser d’une certaine fagon (yukti) et pour un but spécifique
(artha).

Les dravya sont de trois types (Sharma R.P. 1966 p. 59) :

soit d’origine végétale (sthavara — ce qui se tient immobile) — elles sont de quatre types
vanaspati (végétations forestieres), vrksa (arbres), virudha (lianes), ausadha (plantes
annuelles)

soit d’origine animale (jasigama - mobile, vivant) — elles sont également de quatre types :
Jjarayuja (vivipare), andaja (ovipare), svedaja (né de la chaleur humide), udbhijja (qui surgit
du sol).

soit des minéraux (parthiva — qui est dans la terre, terrestre, inorganique). Les métaux tels
que I’or, I’argent, le fer etc., les joyaux tels que cristal de roche, diamant et les rochers tels
que I’argile ocre, la glaise etc. sont appelés les minéraux (parthiva ).

En réalité, le temps lui-méme peut jouer comme une « substance » dans I’accumulation, le
déreglement ou 1’apaisement des humeurs. C’est pour cela qu’on le considére comme le quatrieme
type (de « substance »). Les « variétés de substances » dans cette catégorie sont : le vent, le soleil,
I’ombre, le clair de lune, 1’obscurité, le froid, la pluie etc. En effet, pendant les six saisons : varsa
(de pluies), sarad (automne), hemanta (hiver), Sita (froid), vasanta (printemps), grisma (ét€) ,ily a
alternativement accumulation (caya), déreglement (prakopa) et apaisement (upasamana) des trois
dosa. Par exemple, selon Sharma (Sharma R.P. 1966 p. 60) :

1. le Vent subit une accumulation pendant I’été, un déreglement pendant la saison du début des
pluies et s’apaise de lui-méme (spontanément) pendant I’automne,

2. la Bile subit une accumulation pendant la saison des pluies, un déreglement pendant
I’automne et s’apaise de lui-méme (spontanément) pendant le printemps.
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3. le Flegme subit une accumulation pendant 1’hiver, un déreglement pendant le printemps et
s’apaise de lui-méme (spontanément) pendant le début des pluies.

Par ailleurs, pour I'utilisation médicinale, on doit connait’re certains attributs des « substances »,
certaines qualités (guma) qui sont vingt en nombre (C.S. SS 6.10; S.S. SS 46.514-524 ; A.-H. SS
1.18) :

guru (lourd), laghu (1éger), sita (froid), uspa (chaud), snigdha (onctueux), ritksa (apre), manda
(atone), tiksapa (vif), sthira (solide), sara (liquide), mmdu (tendre), kathina (dur), visada
(asséchant), picchila (lubrifiant), Slaksana (lisse), khara (rugueux), sitksma (subtil), sthila
(grossier), sandra (visqueux) et drava (fluide).

Il est nécessaire de connaitre ces qualités pour prescrire un régime approprié, un médicament ou
une conduite propre pour contrecarrer une maladie qui serait survenue.

Il faut noter également que l’influence médicinale d’une substance (dravya) est exercée non
seulement par les qualités spécifiques (guma) et les saveurs (rasa) (en liaison avec leur
transformation pendant la digestion appelé vipdka) mais également par des effets spécifiques
appelés prabhava et des énergies spécifiques appelée virya. Pour une réflexion concernant les
quatre derniers concepts (rasa, vipaka, prabhava, virya), voir (Meulenbeld, 1987, pp. 1-17). Ainsi,
avant de prescrire une substance comme « médicament », on doit connaitre ses qualités (guma), sa
saveur (rasa) et la transformation de la saveur lors de digestion (vipaka), son énergie (virya) et, s’il
y en a, son effet spécifique (prabhava). Ainsi, selon Bhava-prakasa samhita, un dravya comprend
cinq constituants (Sastry 2009 p. 1) :

dravye raso guno viryam vipakah saktir eva ca |
padarthah parica tisthanti svam svam kurvanti karma ca ||

A ceci (guna, rasa, vipaka, virya, prabhava), Acarya Yadavaji Trikamji (Sastry 2009 p. 1) ajoute
deux autres éléments (dravya et karma) pour indiquer qu'un dravya comporte sept constituants
(sapta padartha). Tout ceci fait partie de I’enseignement de dravyaguna sastra (pharmacologie)
dans 1’ Ayurveda et traite de 1’énumération de guna, de prabhdava, de rasa, de vipaka, de virya, de
karma d’un dravya donné.

Srotas

Un des plus importants constituants du corps est représenté par le systeme circulatoire a savoir les
vaisseaux qui permettent la circulation des fluides dans le corps. Cette circulation des éléments
nutritifs et d’autres substances doit é&tre maintenue pour que tous les tissus du corps recoivent la
quantité adéquate de nutrition et d’autres substances essentielles. Ces canaux, appelés srotas, sont
la pour faciliter ce travail. D’une facon générale, le terme srofas comprend tous les canaux qui
représentent le systeme de transport du corps : les grands, les petits, les perceptibles et les non-
perceptibles, méme si on les désigne par d’autres termes selon leur taille et le fluide qu’ils
transportent. En effet, le type de fluide dans un corps ayurvédique comprend le sang (rakta), le lait,
le sperme, le souffle (prama), I'essence de la nourriture digérée (rasa) et les humeurs — le Vent
(vata), la Bile (pitta) et le Flegme (kapha).
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Tres souvent, I’ensemble est désigné par trois types de conduits qui transportent ces fluides d’un
endroit a ’autre :

1. les arteres (dhamani)
2. les vaisseaux (srotas)
3. les veines (Sird)

Selon C.S., on appelle les arteres dhamani, en raison de leur pulsation (dham-) ; les vaisseaux
srotas, parce que le fluide s’y écoule (sru-) ; les veines sira en raison de la rapidité (sarana-) de
I’écoulement sanguin.

dhamanad dhamanyah sravanpat srotamsi saranat sirah 1l (C.S. SS 30.12)

Vu I’importance de ce systeme de distribution de fluide a la physiologie ayurvédique, il est
nécessaire de fournir des explications plus détaillées. Le chapitre V de la C.S. VS (Sharma RP 2007
pp- 535-543) est entierement consacré a la description de ce systeme (leur base, les caractéristiques
de leur viciation, leurs causes, leurs remedes, etc.)

Les sira (veines) :

Selon la S.S., la fonction des 700 veines est de transporter les dosa (le Vent, la Bile et le Phlegme)
et le sang dans le corps en commencant a partir de leur origine, le nombril. Elles sont décrites
comme deux métaphores de canaux d’irrigation :

sapta-sira-satani bhavanti .... (S.S.857.3)

Comme un jardin ou un champ est irrigué par des canaux portant de 1’eau, chaque partie recevant
de I’aliment, de la méme facon, les veines fournissent 1’alimentation au corps au moyen de leur
contraction et dilatation. Leurs branches sont comme des nervures sur une feuille d’arbre.

Ce qui est a noter particulierement est que les veines sont colorées selon ce qu’elles transportent :
celles qui transportent le Vent sont brunes-jaunatres (aruna), celle qui portent la Bile sont bleu
foncé, celles qui portent le Flegme sont blanches et celles qui portent le sang sont rouges (S.S. SS
7.18).

Les dhamant (arteres) :

On dit qu’il y en a vingt-quatre dans le corps (S.S. SS 9.3-11). Comme les veines, elles ont pour
origine le nombril d’ou dix vont vers le haut, dix vers le bas et quatre vers les cotés.

Celles qui vont vers le haut supportent le corps en transportant des items particuliers (visesa) tels
que son, toucher, vision, goit, odorat, exhalation (prasvasa), inhalation (ucchavasa), baillement,
éternuement, rire, parole, cri etc. Ces dix arteres vont du nombril jusqu’au cceur ot elles se divisent
chacune en trois branches produisant ainsi trente arteres. Parmi elles, dix portent les humeurs (vata,
pitta et kapha), le sang et les fluides nutritifs (deux pour chaque substance) ; huit portent les
impressions des sens : son, forme, goit et odorat ; deux sont utilisées pour la parole (bhdsa), deux
pour faire le son (ghosa) ; deux pour le sommeil, deux pour le réveil ; deux portent les larmes ;
deux, connectées a la poitrine, transportent le lait de la femme ; curieusement ces deux mémes sont
considérées porter le sperme a partir de la poitrine de ’homme (Wujastyk 2005 p. 400).

Les arteres qui vont vers le bas a partir du nombril transportent les substances telles que le vent,
I'urine, I’excrément, le sperme et le sang menstruel. Entre les deux réceptacles (pakvasaya et
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amasaya), les arteres se divisent en trois branches. Les dix premicres ont les mémes fonctions que
celles des 10 qui vont vers le haut. Les deux suivantes transportent la nourriture aux intestins, et les
deux autres transportent I’eau. Deux portent ’urine a la vessie. Deux engendrent et transportent le
sperme, et deux autres le font éjaculer. Chez les femmes, les mémes quatre transportent et
déchargent le sang menstruel. Deux arteres sont connectées aux intestins et fonctionnent pour
I’expulsion des matieres fécales. Les huit artéres restantes fournissent la sueur aux arteres
horizontales.

Chacune des quatre arteres qui partent de c6té est supposée se subdiviser en centaine de milliers de
fois, tenant le corps ensemble dans un réseau. Leurs bouts sont connectés aux follicules de cheveux
et a travers celles-ci, la sueur est portée dehors et le jus nutritif est amené dedans. C’est ainsi que
les huiles de massage, des douches et les onguents peuvent se déplacer a travers la peau et affecter
le corps de I’intérieur. Celles-ci jouent également pour les sensations de toucher, plaisantes ou non-
plaisantes.

Les srotas (vaisseaux) :

Selon Susruta (S.S. SS 9.12, Sharma P.V. 2005 vol. II p. 220), il y a initialement vingt-deux
vaisseaux dans le corps, deux par chacune des onze substances : deux des vaisseaux portent le
souffle (prdapa), sont liés au coeur et aux artéres qui transportent le jus nutritif ; deux
supplémentaires transportent la nourriture et sont li€s aux arteres qui portent la nourriture et a
I’estomac ; deux portent 1’eau et sont liés au palais et au poumon (kloman) ; deux portent le jus
nutritif et sont liés aux mémes endroits a ceux qui transportent le souffle ; deux transportent le sang
et sont li€s au foie, a la rate et aux arteres qui transportent le sang ; deux transportent la chair et sont
liés aux ligaments, a la peau et aux arteres qui transportent le sang ; deux transportent la graisse et
sont liés a la taille (kaf) et aux reins ; deux transportent 1I’urine et sont liés a la vessie et au pénis ;
deux transportent les excréments et sont liés au réceptacle de la nourriture digérée et au rectum ;
deux transportent le sperme et sont liés a la poitrine et aux testicules ; deux transportent le sang
mensturel et sont liés a la matrice et aux arteres qui transportent le sang menstruel. Caraka ajoute
trois autres catégories de vaisseaux (Wujastyk 2005 p. 401) :

1. deux transportant les os,
2. deux la moelle (complétant ainsi I’ensemble des sept tissus du corps (dhatu)), et
3. deux qui transportent la sueur.

Par ailleurs, dans le Bulletin « Introduction to Ayurveda » de Podar AV Hospital and Medical
College a Mumbai (Podar 2011), on nomme expressément treize différents types de canaux (dont
les détails se trouvent également au chapitre 6 du SS d'A.S.) selon ce qu’ils transportent :

1. prapavaha srotas : Canaux de respiration
udakavaha : Canaux de fluides ou de I’eau
annavaha : Canaux alimentaires

rasavaha : Canaux de circulation de lymphe

raktavaha : Canaux du systeme vasculaire

S O

mamsavaha : Canaux a travers lesquels la nutrition est transportée vers la fleche ou les
tissus musculaires

7. medovaha : Canaux a travers lesquels la nutrition est transportée vers les tissus adipeux
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8. asthivaha : Canaux a travers lesquels la nutrition est transportée vers les tissus des os

9. majjavaha : Canaux a travers lesquels la nutrition est transportée vers les tissus de moelle
10. sukravaha : Canaux a travers lesquels la nutrition est transportée vers les tissus reproductifs
11. matravaha : Canaux a travers lesquels est transportée 1’urine

12. svedavaha : Canaux a travers lesquels est transportée la transpiration

13. purisavaha : Canaux a travers lesquels sont transportés les excréments

(2 ceux-ci, (Swami Tirtha 1998 pp. 26-31) ajoutent deux supplémentaires: artavaha- et
stanyavaha-srotas — les deux liés au systeme reproductif féminin — transportant le sang
(menstruation) et le lait maternel)

Vata, pitta et kapha sont censés traverser tout le corps en empruntant différents types de srotas.

Agni

Enfin, il y a le concept d’Agni, concept d’une grande portée postulé dans Ayurveda, qui incorpore
toutes activités et facteurs responsables de la digestion et du métabolisme dans les organismes
vivants. Dans le langage commun, le terme ‘Agni’ veut dire le ‘feu’ mais dans les termes techniques
en Ayurveda, il fait référence au phénomene entier de la digestion et du métabolisme dans le corps
a tous les niveaux. Cest pourquoi, Caraka dit que la force, la santé, la longévité et tous les
processus vivants pendant la vie sont dépendants d’agni, a tel point que 1’absence d’agni est
considérée comme 1’absence de vie :

sante agnau mriyate yukte ciram jivaty anamayah |
rogi syad vikrte miilam agnis tasman nirucyate || (C.S. CS 15.4)

Elle (agni) convertit la nourriture en forme d’énergie nécessaire pour le fonctionnement normal de
tous processus vivants.

L’ Agni en Ayurveda est reflété dans le concept de pitta de ce systeéme (Dash 1971 p. 23)
agnir eva Sarire pittantargatah.... (C.S. 8§ 12.11)

Ceci rejoint le sens du mot pitta que nous avons déja vu, qui dérive de la racine « tap- » - chauffer,
briler, ...

On classifie treize types d’Agni en Ayurveda (C.S. CS 15.38):
1. Jjatharagni,

2. sept dhatvagni,

3. cinq bhiitagni

La jatharagni est située entre l’estomac (amasaya) et le duodénum (pakvdasaya). Elle est
responsable de la digestion de la nourriture ingérée. Elle briile et casse tous les cinq grands
éléments dans la nourriture pour qu’ils soient adéquats pour 1’utilisation avec les dhatu respectifs.
Apres I’action de la jatharagni, 1a nourriture digérée est séparée dans les deux parties :
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1) prasada bhaga, partie essence (sara), et
2) kitta bhaga, partie ‘déchets’, excréments, urine etc., de la nutrition.

Selon Vagbhata également, les fonctions et les propriétés physiques d’agni sont identiques a celles
de pitta (A.H. SS 12.10-11). Ceci rejoint les propriétés de pitta que nous avons déja vues, qui est
également situé entre 1’estomac (amasaya) et le duodénum (pakvasaya) et est responsable de la
digestion et de la séparation de la nourriture. La jathardgni est la plus importante de toutes les agni
et gouverne les activités des sept dhatvagni et les cinq bhiutagni. Les dhatvagni sont les sept types
d’agni correspondant a chacun des sept dhatu et sont responsables des métabolismes
intermédiaires. De méme, les bhiitagni sont de cinqg types correspondant aux cinq grands éléments
(terre, eau, feu, air, éther) et sont responsables du métabolisme fin de ces cinq éléments présents
dans la nourriture.

Ojas

Un autre concept important mais difficile a saisir est celui de « ojas » (immunité). Ce terme est
utilisé dans 1’ Ayurveda pour le facteur qui empéche la décadence et la dégénérescence du corps et
fournit la force et le support contre la maladie. Il est considéré comme 1’essence méme de tous les
dhatu et vient apres le dernier dhatu i.e. sukra (S.S. SS 15.19). 1l n’est considéré ni dhatu ni
upadhatu (Sharma P.V. 1993 p. xlix) et a une position indépendante. Son siege est le cceur (C.S. SS
30.6-7) et est lié intimement au souffle (prana). Il possede dix qualités ; il est répandu dans le corps
entier et en son absence toutes les parties du corps dégénerent (S.S. SS 15.21-22). Sarangadhara
(Tripathi 1990 p. 59) également pense qu’il est répandu dans le corps entier et énumere quelques-
unes de ses qualités :

ojah sarva-sarirastham sitam snigdham sthiram saram |
somatmakam sarirasya bala-pustikaram matam || ($a.S. Pdi 5.36)

11 est intéressant de noter que la notion de « ojas » est répandue dans plusieurs passages dans les
samhita (C.S. SS Ch. 17, 30 et CS Ch. 23, 24 ; S.S. SS Ch. 15 ; A.H. Ch. 11). Un article récent
(Meulenbeld 2008 p. 157) se pose beaucoup de questions concernant la notion d’ojas dans le
monde moderne, la présente comme une idée archaique et n’hésite pas a I’appeler méme un fourre-
tout (on y met toutes sortes de notions) et un factotum (on lui attribue toutes sortes de fonctions).
Par contre, selon (Feuerstein 2002 p.108), c’est un concept important, partagé par 1’ ayurveda et le
yoga, et déja cité dans I’Atharva-veda (2.17.1) comme une « force » (Whitney 1962 vol I p. 61)

Pour terminer on peut dire qu’en général, il apporte une force biologique au corps et est également
responsable d’une résistance naturelle contre la maladie a savoir vyadhi-ksamitva (immunité).
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Vyadhi

Apres la définition de tous ces termes importants, définissons le terme « maladie ». Caraka propose
plusieurs synonymes — amaya, gada, atarika, yaksama, jvara, vikara, roga. Vagbhata en ajoute trois
autres a cette liste — papa, duhkha et abadha.

tatra vyadhir amayo gada-atarko yaksamd jvaro vikaro roga ity anarthantram 11 (C.S. NS 1.5)
rogah papmada jvaro vydadhir vikaro dubhkham amayah

vaksamatarika-gadabadhah sabdah paryaya-vacinah || (A.H.NS 1.1)

Arrétons-nous un instant a chacune de ces définitions (Dwarakanath 1986 p. 18-20) :

1. amaya : ce qui est engendré par I’ama (mucus) ; ama (substance indigérée) est a I’origine de
la plupart des maladies

2. gada : c¢’est-a-dire 1’état maladif engendré par une multiplicité de causes

atarka : ici, le malade a une grande difficulté et est obligé de faire de grands efforts pour
survivre

4. yaksma : certaines maladies exhibent les caractéristiques de plusieurs autres maladies par
exemple la fievre caractérisée par un malaise ou une anorexie

5. jvara : car dans un état maladif, le corps est susceptible de devenir chaud (synonyme a
«jvala» - flamme). jvara (la fievre) a une importance capitale et particuliere dans
I’ayurveda. 1l est de huit types : samanya (fievre générale), due a un dosa individuel (trois
types), due a deux dosa (dvandva — trois types) et due a des causes externes (épidémie,
attaque, infliction d’une blessure, etc.)

6. vikara: car il y a un écart dans le mode de fonctionnement du corps, de I’esprit, de
I’intellect et/ou des sens particuliers

7. roga : car le malade souffre de douleur

8. papma : car selon Ayurveda, les maladies peuvent survenir 2 cause de nos mauvais karman,
appelé papa ou péchés

9. duhkha : car une des caractéristiques importantes de 1’état maladif est qu’il est accompagné
d’une misere du corps et/ou de 1’esprit

10. abadha : car la maladie souvent inflige 1ésion, blessure, nuisance etc.

En fait, la principale cause de maladie (vyadhi) est un déséquilibre dans le corps : déséquilibre des
humeurs (dosa) qui a son tour est responsable du déséquilibre des tissus (dhatu), des impuretés
(mala) etc.

rogas tu dosa-vaisamyam dosa-samyam arogata |l (A.H. SS 1.20a)

D’une facon générale, ce déséquilibre peut venir

du temps (kala) dans un sens tres large (actions quotidiennes, des quinzaines, des mois, des
saisons, des semestres, des années, des cycles de cinq ans, etc.),
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de I’espace (desa) dans un sens large (non seulement géographique mais également 1’espace
du corps, des parties du corps),

de notre mauvais usage de I’esprit et du corps (usage de substances non recommandées,
actes égoistes, ...),

de notre association malsaine des organes des sens avec les objets des sens,
de I’action extérieure des saisons, planetes, épidémies, ...
de notre karman

kalartha-karmanam yoga hina-mithyati-matrakah |

samyag-yogas ca vijiieyo rogarogyaika-karanam |l (A.H. SS 1.19)

L’ objectif principal de I’ Ayurveda est de conseiller un régime, un médicament ou une conduite de
telle facon que, si elle les suit correctement, une personne en bonne santé pourra maintenir ses
éléments constitutifs en équilibre, et une personne qui aura perdu cet équilibre pourra le regagner.
La bonne santé est donc 1’équilibre des trois dosa, des sept dhatu, des mala, des treize agni, etc. :

sama-dosah samagnis ca sama-dhatu-mala-kriyah |

prasannatmendriya-manah svastha ity abhidhiyate || (S8.S.SS 1541)

L’ Ayurveda est une médecine de guérison par les contraires (contraria contrariis curantur). Elle
nous montre les bienfaits des substances (dravya) végétales (sthavara), animales (jarigama) ou
minérales (parthiva), qui peuvent ramener les humeurs (dosa) en équilibre. En connaissant

d’une part, les causes et les symptomes du déséquilibre, en diagnostiquant la maladie :

a) par la constatation de la présence de causes déclenchantes (nidana),
b) par des signes avant-coureurs (pirva-ripa),

¢) par des signes (ripa),

d) a posteriori par le succes d’une thérapeutique (upasaya) ou

e) en reconstituant I’histoire du cas (samprapti)

d’autre part, les vingt qualités (guna) des substances et leurs actions a travers les six saveurs

(rasa) et leur altération par la digestion (vipaka), I’énergie (virya) et la faculté spécifique
(prabhava) ; I’action du temps (kdala) telle qu’exposée ci-dessus,

on peut prescrire une action appropriée :

action purifiante (Sodhana) telle que lavement évacuant (nirithana), émétique (vamana),
purgatif (virecana, Sirovirecana), errhin (nasya), saignées (rakta-moksapa), massages
huileux (snehana) et sudation (svedana) ....(larighana 1)

action apaisante (Samana) telle que thérapie digestive, résolutive (pacana, dipana), jetine

(ksut- trspa-nigraha), exercice physique (vyayama), exposition au soleil, au vent (atapa-
maruta-sev) ....(larighana 2)
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- régime/nourriture (pathyahara) - consommation de I’huile, du beurre clarifié, du miel, ...
(brmhana)

- regles de conduite (acara)

pour ramener tout en ordre a savoir : éviter I’accumulation (caya) et le déreglement (prakopa) et
obtenir 1’apaisement (prasamana) des humeurs etc. C’est la part de 1’effort humain (purusakara).
L’autre part appartient aux actions du patient dans les vies précédentes (daiva). Les effets d’un
daiva fort se manifestent immanquablement, conditionnés par la disponibilit¢é d’une situation
convenable appropriée et peuvent contre-carrer 1’action humaine. Il faut donc toujours se vouer a
des pratiques saines.

On peut ainsi aspirer au bonheur supréme et a une véritable santé qui se manifeste lorsque :
les trois humeurs (dosa) sont parfaitement équilibrées
les cinq sens fonctionnent naturellement
le corps et I’esprit sont en harmonie
tous les tissus du corps (dhatu) fonctionnent correctement
les impuretés (mala) sont produites et naturellement éliminées
les canaux (srotas) du corps sont débloqués et parcourus d’énergie

le feu digestif (agni) est sain et I’appétit est normal.

Quelques notions d’anatomie et de physiologie

Dans cette étude concernant la longévité du corps humain, pour comprendre la terminologie liée au
sujet, il est tres important de présenter quelques notions d’anatomie et de physiologie méme si
I’objectif n’est pas de remplacer I’action des vaidya (médecins ayurvédiques) et de faire des
traitements médicaux. D’autant plus que I’oeuvre a 1’étude consacre plusieurs sitra pour décrire
I’anatomie du corps humain (ORI 1988 Ch.2).

Un excellent ouvrage sur l'anatomie a été publié par le Rashtriya Sanskrit Sansthan (Thatte 2007)
dans le cadre d'une série pour le jubilé d'or d'indépendance de I'Inde. Il contient également un
chapitre concernant le corps tantrique.

Comme il I’a déja été dit, le corps humain (sarira) est composé grossierement de cing éléments
(pafica-mahabhiita). On le dénote par différents termes tels que “Sarira”, “deha”, “kaya” etc. Le
terme “sarira” (Dwarakanatha 1986 p. 1) dérivé de la racine s/~ (Siryate anena iti Sariram) veut
dire “a rendre en piece” qui comporte I’idée du processus catabolique. Le terme “deha’” dérivé de la
racine dih- (dihayata iti deha) veut dire “croitre” ou “se développer” qui se référe au processus
anabolique. Le mot “ka@ya” également veut dire la méme chose en plus d’€tre le siege de jiva (dme).
Le corps humain comprend donc le processus entier de métabolisme plustdt que uniquement
catabolique ou anabolique.

Le corps a six parties (Sharma P.V. 1993 p. 14) : quatre extrémités, tronc et téte. Le crane,
I’ombilic, le front, le bassin, le genou, la cuisse etc. sont des sous-parties.
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La peau (tvak) couvre le corps entier d'un bout a l’autre. Elle a sept couches (kala) déja
mentionnées.

Les réservoirs (a@saya) sont appelés ainsi car la nourriture, les dosa, les mala etc. y sont logés. Les
canaux (srotas) sont la pour les transporter.

Les os (asthi) soutiennent le corps. Ils ont plusieurs jointures (sandhi) et le squelette humain est
borné de centaines de ligaments (snayu).

Les muscles (pesi) sont attachés aux os par des bouts comme des cordes appelés les tendons
(kandara) qui effectuent tout mouvement y compris les clignements des yeux.

Les nerfs (nadf) sont des structures comme des fils attachées au cerveau (miirdhan) et a la colonne
vertébrale (susumna). Ils sont répandus sur tout le corps et portent les sensations et contrdlent les
mouvements.

Les arteres (dhamani) sont des canaux qui portent le sang avec force du coeur (hrdaya) aux
différents organes. Les veines (sird)sont ceux qui ramenent le sang lentement au coeur. Entre ces
deux, il y a les capillaires (kesika) qui sont répandus comme de treés fines membranes et a travers
lesquelles le rasa (suc, essence de la nourriture) suinte aux tissus.

Le terme “hrdaya” (coeur) est treés significatif en ce sens qu’il indique les trois phases — réception,
alimentation et mouvement du cycle cardiaque. Le coeur est la source de vie et personne ne peut
vivre s’il s’arréte. C’est pourquoi il a été appel€ le siege de conscience par les sages d’autrefois. Le
coeur est le récipent de rasa et de rakta (sang) qu’il distribue a tout le corps pour le nourrir . Il
enleve aussi leurs impuretés. Et tout ceci fonctionne continuellement comme un cycle.

Le coeur est localisé dans la poitrine (vaksas) encadré par les poumons (phuphus) des deux cotés.
En bas, du c6té droit se trouve le foie (yakrtas) et du coté gauche la rate (plihan).

Les deux poumons purifient le sang constamment par le nectar (oxygene) qu’on aspire en inspirant.
Le foie est la racine de tous les canaux portant le sang et la Bile (pitta), il est de couleur grise et
effectue diverse fonctions. La rate (plihan) est le siege de sang ou sont produites les cellules rouges.
Elle s’agrandit lors des maladies responsables de la perte de sang.

La grahani est le sicge de feu ou est attachée la membrane contenant pitta. C’est ici que toutes
sortes de nourriture sont digérées par pitta.

Apres la séparation de ’essence (rasa) et de ’excrément (kitfa, mala), le premier absorbé par les
intestins (antra) va vers le coeur, tandis que le deuxieme est expulsé a partir de 1’ouverture anale
(guda-marga).

La vessie (basti) est le réceptacle de 1’'urine formée dans les reins (v/kka)a travers les deux ureteres
(gavini) et la décharge a travers I’uretre (miitra-praseka).

Le sperme (sukra) se répand minutieusement partout dans le corps mais manifestement est localisé
dans la vésicule séminale (sukrasaya) et pendant 1I’orgasme du rapport sexuel est déchargé a travers
’uretre.

Le passage génital féminin (yoni) comprend trois replis. Dans son dernier repli est situé I’utérus se
trouvant entre la vessie (vasti) et le rectum (purisiasaya).

La téte (mastiska) est le siege du cerveau (miirdhan), du souffle (prana) et des sens (indriya). Elle
est également considérée comme le plus important des organes vitaux (marman). Les organes
vitaux (marman) sont ainsi appelés car leur 1ésion provoque une douleur intense et peut méme
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causer la mort. Ils sont en nombre de cent sept — le coeur, la téte et la vessie sont appelés “tri-
marma’” a cause de leur importance.

Quelques notions de pharmacopée et de

pharmacie

Les parica-mahabhiita représentent en Ayurvéda la contrepartie de la chimie dans le monde
moderne qui est a la base de toute composition de substance médicinale (drogue). Ainsi, en
Ayurvéda, toute drogue est paricabhautika (liée aux cinq grands éléments). Nous avons déja abordé
ces notions en détail sous le titre de dravya. L’ objectif ici est de noter 1’effort que consacre le
Gouvernement indien - Ministry of Health and Family walfare, Department of AYUSH* - qui a
recensé toute la pharmacopée ayurvédique de 1'Inde et a préparé une compilation sous forme de
livres électroniques (Government of India, 2008a).

(* A pour Ayurveda,
Y pour Yoga,
U pour Unani,
S pour Siddha,
H pour Homéopathie)

En méme temps, plusieurs ouvrages existent qui concernent les plantes et des herbes (Giboin 1949 ;
Dastur, 1962 ; Sharma S. K. 1998) et plus particulierement celles mentionnées dans les différentes
samhitd -

Medicinal Plants used in Ayurveda (Government of India, 1998)

Plants and other Drugs of Sushrutasamhita (Government of India, 2002)
Plants of Sharangdhara (Government of India, 1999)

Plants of Bhavaprakash (Government of India, 1999)

En ce qui concerne la Pharmacie (Bhesajakalpand), on peut encore citer 1’effort du Gouvernement
indien - Ministry of Health and Family walfare, Department of AYUSH - qui a préparé une
compilation des formulaires ayurvédiques sous forme de livres électroniques (Government of India,
2008b). Mais la littérature sur le sujet est abondante car non seulement les samhita classiques
traitent ce sujet en détail mais également les vaidyas par leur initiative personnelle 1’ont enrichi a
chaque époque. Comme exemple, citons I’ceuvre Vaidya-jivanam de Lolimbaraja (Pai 2006) qui
présente plusieurs formules pour divers types de maladies. C’est une ceuvre qui concerne les
moyens de vivre des Vaidya. L ceuvre (Ayurveda-sitram) a I’étude (ORI 1988 Ch. 15 et 16) est un
autre exemple.

Nous terminons cet expos€ en indiquant les différentes formes de préparation qui sont utilisées
d’une fagon médicinale. Elles sont de deux types (Swami Tirtha 1998, pp. 551-553 ; Giboin 1949
pp- 28-31 ; Sharma P. V. 1993 p. 34) :
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a. Pour I’usage interne :

cirpa (poudre) : on les prépare par pulvérisation des substances seches au mortier et pilon,
suivie d’un tamisage sur étoffe a mailles

svarasa (sucs (jus) de plantes fraiches) : on les obtient en écrasant au mortier les plantes
fraiches, et par expression a travers un linge

kalka (pates) : les substances fraiches et desséchées sont écrasées a la meule et réduites en
pate fine par addition d’eau si c’est nécessaire

kvatha (décoctions) : en regle générale, la proportion de substances par rapport a 1’eau est
de 1/16 et, en chauffant, on réduit le volume de 1’eau au 1/4 du volume primitif

phanta (infusions chaudes) : préparées avec les herbes (1/8) et I’eau chaude

hima ou Sitakasaja (infusions froides) : 40 g. de drogue mis dans 240 g. d’eau chaude
pendant toute la nuit. A prendre le matin

paniya : décoction faible (1/32) comme des tisanes, qui sert de boisson habituelle aux
malades

mantha : émulsion de poudres fines (1/4) dans 1’eau froide

yavagii : aliment médicamenteux préparé en ajoutant divers médicaments a la farine de riz,
de blé ou d’orge et en faisant une bouillie alimentaire avec de I’eau (1 de solide pour 6 de
I’eau)

avaleha (extraits) : ils sont obtenus en concentrant les décoctions jusqu’a consistance
pateuse

vataka ou vafika (pilules): on peut les obtenir soit par concentration des décoctions et
addition des poudres seches, soit en ajoutant aux poudres médicamenteuses de la mélasse ou
du miel

putapaka (produits torréfiés) : cette préparation n’a pas d’équivalent dans les pharmacies
occidentales. Les drogues végétales sont réduites en une pate que I’on introduit entre des
feuilles d’Eugenia jambolana ou de Ficus Bengalensis soigneusement maintenues par des
fibres végétales et recouvertes d’une couche d’argile de 2 cm. Le tout est cuit dans un feu de
bouses de vache jusqu’a ce que I’argile ait pris une teinte brique. Cette sorte de poterie est
brisée et le suc de la drogue torréfiée administré avec du miel ou d’autres substances ;
parfois la drogue elle-méme est utilisée apres pulvérisation.

asava ou arista : préparations alcoolisées par fermentation de mélasse et de miel auxquels
on a ajouté soit des drogues en nature (a@sava), soit des décoctions de drogues (arista)

ghrtas, sneha : sortes de beurres médicamenteux préparés avec le beurre de vache clarifié
(ghee) ; on s’en sert pour I’usage interne

tailapaka : huiles médicinales qui, sauf indications contraires, sont toujours préparées avec
I’huile de sésame purifiée par des opérations compliquées que les plus anciens auteurs
sanskrits ne mentionnent d’ailleurs pas. La plupart des huiles sont réservées pour 1’usage
externe.
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b. Préparations pour tout autre usage que I’usage interne

vastikarma : Ce sont les lavements pratiqués au moyen d’un tube auquel est adapté une
vessie de beeuf ou de chevre ; les injections uréthrales et vaginales se font de la méme fagon
avec des tubes de diametre approprié

phalavarti : Les suppositoires : le support est de nature variable ; la dimension doit étre
celle du pouce du malade

nasya : Les médicaments introduits dans le nez ; ce mode d’administrations est tres répandu
et s’applique a des produits variés (gouttes, poudres, huiles médicamenteuses) destinés a
produire un écoulement ou au contraire ralentir un catarrhe

kavala : Ce sont les gargarismes

Les applications sur la peau se font sous la forme de ghstas, d’huiles médicamenteuses, d’emplatres
et de cataplasmes.

Les applications chaudes, les bains chauds, les inhalations (dhiimapana), les fumigations (dhiipana)
s’emploient également.

ksara-karman : applications des caustiques. Ils sont tres employés car les médecins ayurvédiques
préferent leur usage a celui du bistouri, pour ouvrir une inflammation purulente par exemple. On
les prépare par calcination d’un grand nombre de plantes. On se sert des caustiques contre les
hémorroides externes, les fistules, les abces, les tumeurs, les taches lépreuses.

(Certaines préparations utilisent les cendres (bhasma) de métaux, de minéraux et de pierres
précieuses. Ce sont des processus spécifiques tres délicats).

c. Posologie et le temps d'administration des médicaments

Le concept de dosage et de temps de l'administration des médicaments est trés important en
Ayurveda. Il est lié également aux indications et contre-indications de ce qu'on doit consommer
comme nourriture. Le sujet est abordé dans la plupart des corpus mais I'A.S. n'en parle pas méme si
tout un chapitre (XVI) est consacré a la pharmacopée.
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Concepts liés au Yoga

Introduction

Il n’y a pas un autre mot en sanskrit dont le sens soit aussi étendu que le mot yoga. On le rencontre
dans les Veda, dans les Upanisad, les Purafla, dans les Brahamana etc. (Dasgupta 1975 vol 11 p.
226 note 2) cite Satpatha Brahamana 14.7.1.11 et plusieurs références dans le Rg-veda (1.34.9,
1.5.3,1.30.7, I11.27.11, 1V.24.4, VIL.67.8, X.30.11, X.114.9) ot on le trouve en divers sens tels que
« atteler, connecter, .... ». Les dictionnaires classiques (Stchoupak 1987 p. 593) donnent comme
définition : « fait de lier, atteler ; véhicule ; emploi ; moyen, méthode notamment moyens
magiques ; ruse, artifice ; mélange ; concentration d’esprit systématique, nom d’un systeme

philosophique et d’une pratique religieuse ; conjonction ; addition ; ....» ; (Monier-Williams 1976
p. 856) va encore plus loin et en outre indique « remede, cure ; charme ; incantation ; tour de main ;
occasion, opportunité ; union, jonction ; dévotion ; une constellation ; .... ». Le sens dans les autres

différents Sabdakosa e.g. Sabda-kalpa-druma (Radhakantadeva 1961 vol. IV pp. 50-55) tourne
autour de trois themes que 1’on détaillera plus loin :

le moyen ou I’un des sentiers (bhakti-yoga, jiiana-yoga, karma-yoga, rdja-yoga, ...)
I’union (avec la Divinité)
la samadhi (concentration, contrdle des modifications de 1’esprit)

Selon (Eliade 1954 p. 17), la notion de yoga est intimement liée a trois autres concepts de la
philosophie indienne : « Quatre concepts fondamentaux et solidaires nous introduisent d'emblée au
coeur de la spiritualité indienne : ce sont le karman, la maya, le nirvana et le yoga. On peut écrire
une histoire cohérente de la pensée indienneen partant de n'importe lequel de ces concepts
fondamentaux : nécessairement, on sera amené a parler des trois autres ».

La Bhagvadgita (2.48 ; 2.50 ; 6.23) donne trois définitions populaires suivantes :
siddhy-asiddhyoh samatvam yoga ucyate ...(B.G. 2.48)
« ]'¢quanimité d’esprit - méme attitude — face au succes ou a l'insucces »
yogah karmasu kausalam ... (B.G. 2.50)
« la dextérité en action » et
dubkha-samyoga-viyogam yoga-samjfiitam ... (B.G. 6.23)
« la cessation complete de I'union avec la tristesse et la douleur »

Les Yoga-sitra de Pataiijali (I.2) le définissent (Degrace 2004 p. 85) comme « controle des
modifications (fluctuations) de I’esprit » :

yogas citta-vnti-nirodhah (YSP 1.2)

Le Yoga-vasistha définit le yoga comme 1’état ultime d’inconscience (Dasgupta 1975 vol II p.
265) :

avedanam vidur yogam (yoga-vasistha VI1.126)
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ou comme la cessation des effets venimeux des désirs
iccha-visa-vikarasya viyogam yoga-namakam (yoga-vasistha VI.37.1)

La Yoga-sikhopanisad (1.68-69) le définit comme « union de prama et apana ou celle de rajas et
retas ou celle de Soleil et Lune ou celle de jivatma et paramatma »

yo’pana-pranayor aikyam rajaso retasas tatha |
surya candramasor yogo jivatma-paramatmanoh ||

evam hi dvandva-jalasya samyogo yoga ucyate |

Vacaspati-Misra (Rosu 1978 p. 79) le définit comme « la fidélité a I’enseignement traditionnel » :

sraddhd-miilo hi yogah (Tattva-vaisardi I, 35).

L’ Ayurveda-siitra (ORI 1988 p. 107) le définit, entre autres, comme un mélange approprié de
substances en vue de remédier aux maladies :

yogya-yogo yogah (AS III.17)

Et plus loin, on verra également les différentes interprétations du mot yoga dans d’autres textes
classiques tels que les autres Upanisad, les Purdpa, la littérature Paiicaratra, ....

En réalité, on peut diviser I’histoire de I’évolution du Yoga selon les trois phases suivantes (Mishra
1989 p. 20) :

Fondement du yoga concernant la théorie et la pratique du yoga dans 1’Inde ancienne tel
qu’il est reflété dans les anciennes Upanisad (pré-buddhiques ~ 600), la Bhagavad Gita
(environ ~ 500), les Yoga-sitra de Patariijali (de ~ 300 a 200 apres J.C.). Dans cette phase,
on verra que le Yoga et I’ Ayurveda sont les disciplines alliées.

yoga a travers les ages couvrant les disciplines yogiques spécialisées dans les traditions
hindoues, jaines, bouddhistes, siifies, sikhs etc. a partir de 200 apres J.C. jusqu’au dix-
septieme siecle environ. On adapte le yoga selon ses besoins, et la pratique est loin de ce qui
est enseigné dans les Yoga-siitra de Pataiijali. Le texte de 1’ Ayurveda-siitram en fait partie
méme si on fait référence a quelques sitra de Patanjali.

yoga contemporain qui comporte les tendances récentes dans la science du yoga avec une
référence particuliere aux enseignements de Swami Vivekananda (1863-1902), Sri
Aurobindo (1872-1950), Mahatma Gandhi (1872-1948) et d’autres penseurs.

Un examen de ces trois phases de développement montre qu’au fond la philosophie fondamentale
n’a pas changé méme s’il y a des distinctions évidentes. La littérature classique yogique ne fournit
pas suffisamment de données prouvant que les fondateurs du yoga ont développé cette science dans
un but de I'utiliser dans un systeme médical ou dans une discipline de santé. C’est la que les
distinctions deviennent importantes. C’est peut-&tre la la différence principale entre la premiere et
la deuxieme phase, la troisieme phase n’étant qu’une prolongation de la seconde. On peut ainsi
définir 1’évolution de la philosophie fondamentale a la pratique physique de certaines postures en
passant par de nombreuses formes y compris la forme tantrique.
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Ainsi, le Yoga est d’abord un des six systemes de philosophie (darsana — qui, strictement, veut dire
«vue ») qui est jumelé avec le Sarikhya. C’est une discipline ancienne de maitrise de I’esprit et du
corps. Et c’est ainsi qu’elle apparait dans la Bhagvad Gita, dans les anciennes Upanisad et, comme
nous le verrons plus loin, dans les Yoga-siitra de Pataiijali dans une forme tres raffinée. Comme on
I’a déja vu, le terme de yoga dérive de yuj- « atteler, mettre au joug » et aussi « joindre, ajuster ».
L’adepte du yoga, le yogin, est celui qui, tenant sous le joug ses sens et sa pensée, se trouve apte a
atteindre la fin supréme, la délivrance. Dans ces conditions le yoga est plus une technique de salut
qu’une philosophie, du moins la technique y joue-t-elle un role essentiel. En fait, le yoga revét de
nombreuses formes ou 1’effet pratique joue un rdle plus ou moins grand. Le yoga de I’effort
proprement dit (hatha-yoga) se réduit parfois pour certains yogin a une technique d’acquisition de
pouvoirs supra-normaux ou méme a une méthode de culture physique. Il releve surtout du yoga de
tantra. Bt c’est en partie sous cet aspect que ’auteur d’Ayurveda-siitra congoit 1’application du
yoga a I’Ayurvéda. En effet, ’application du yoga a I’ Ayurvéda telle qu’elle est présentée dans
I’ouvrage a 1’étude est beaucoup plus complexe. Elle comporte également les concepts présentés
dans les Yoga-siutra de Patafijali. Dans ce qui suit, nous rentrerons dans les détails techniques du
yoga tels qu’ils sont percus dans les divers textes qui appartiennent a la premiere et la deuxieme
phase de I’évolution du yoga. Pour une étude tres exhaustive concernant le yoga, I’ouvrage de
(Feuerstein 1989) semble le plus complet.
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Fondement du Yoga dans I'Inde ancienne

Le Yoga dans les anciennes Upanisad

Les Upanisad, connues également sous le nom de Vedanta (car elles sont supposées étre les
dernieres portions des Veda (veda-anta, fin), indiquent la voie de la connaissance, révélant la vérité
et la réalité ultime et ne nécessitant, en principe, aucune performance rituelle. Elles ont été
composées a des périodes tres diverses et variées allant de la période 1400 av. J.C. (Chandogya,
Brhad-aranyaka), 500 av. J.C. (Svetasvatara, Katha) et méme jusqu’aux XIVe et XVe s.

Il faut noter que les sujets traités sont également trés divers et variés. Certaines traitent de la
doctrine moniste comme la seule réalité tandis que d’autres insistent sur la pratique du yoga, de
I’ascétisme, du culte de Siva, de Visnu ou de la philosophie ou anatomie du corps humain. Elles
peuvent donc étre appelées les Upanisad du yoga, Saives, vispuites ou saririka. Selon (Frédéric
1987 p. 1095), on peut classer les 108 Upanisad les plus importantes de la facon suivante :

12 Grandes Upanisad ; 23 Samanayaveddnta-Upanisad ; 20 Yoga-Upanisad ; 17 Samnyasa-
Upanisad ; 14Vaishnava-Upanisad ; 14 Shaiva-Upanisad ; 8 Shakta-Upanisad.

Le theme central du concept du yoga dans les anciennes Upanisad (Mishra 1989 p. 12) est autour
de la science de méditation et de la réalisation du soi. Selon (Feuerstein2002 p. 178), c'est dans la
Taittiriyopanisad 2.4.1 que le mot « yoga » se présente pour la premicre foi dans un sens technique
sans équivoque apparemment en tant que « contrdle des sens inconstants » par le sage. Selon
Dasgupta (Yogendra 2009 p. 16) : « On n'a pas de trace marquée du Yoga en tant que systeme de
pensée ou de discipline...avant la Svetasvataropanisad ...Dans la Kathopanisad, le yoga est énoncé
dans le contexte de «controle des sens». Ce n’est, cependant, uniquement dans Ia
Svetasvataropanisad que le yoga est considéré comme une méthode pour atteindre la libération... »

Selon (Feuerstein2002 p. 180), la Katha- ou Kathaka-upanishad est la plus ancienne des
Upanishad qui traite explicitement le yoga. L’état du yoga, tel qu’il est congu dans la Kathopanisad
(mais également dans la Maitry-upanisad 6.30) se lit ainsi (Sarma Srirama, jiiana-khanoal978 p.
52-53):

yvada paiicava yisthante jianani manasa saha |

buddhis ca na viscestati tamahuh parmam gatim ||

tamyogam iti manyante sthiram indriya-dharanam |

apramattas tadda bhavati yogo hi prabhavapy ayau || (Kathopanisad 2.3.10-11)
« ... cela, on dit, est I’état le plus haut lorsque les cinq sens de la connaissance en méme temps que
I’esprit cessent leur activité normale et que 1’intellect n’agit pas. Ceci, on considere étre le yoga, le
contrOle ferme des sens, lorsqu’on devient non-distrait. Le yoga est en vérité I’origine et la fin »

Les affirmations de ce type, dispersées dans les anciennes Upanisad, montrent effectivement que le
yoga dans le contexte upanisadique est lié a une élévation spirituelle et a la réalisation de soi y
compris la conscience et la perception supérieure.

60



Le Yoga dans la Bhagavad Gita

Notons que I’ceuvre la plus significative sur le yoga est la Bhagavad Gita appelée d’ailleurs le
yoga-sastra et le Seigneur Krspa le yogesvara. Les enseignements de la Bhagavad-gita sont
compatibles avec ceux d’anciennes upanisad. D’ailleurs, la Gita a apporté la dévotion théiste qui a
saisi I’attention populaire (Yogendra 2009 p. 17). A part les définitions déja présentées, on y
trouve les trois types de yoga : Karma yoga, Jiiana yoga et Bhakti yoga.

Il y a également les termes tels que : yoga-bala (B.G. 8.10), yoga-yajiia (B.G. 4.28), yoga-seva
(B.G.6.20), yoga-dharana (B.G. 8.12), yoga-yukta (B.G. 5.7, 8.27), yoga-vittam (B.G. 12.1), yogin
(B.G. 5.24, 8.23, 8.27, 8.28), mahayogesvara (B.G. 11.9), abhydsa-yoga (B.G. 8.8, 12.9), dhyana-
voga (B.G. 13.24, 18.52), brahma-yoga (B.G. 5.21), ananya-yoga (B.G. 12.6, 13.11) qui sont liés
aux différents aspects du yoga.

En outre, a chacun des dix-huit chapitres de la Bhagavad-gita est attribué un titre de yoga : arjuna-
visada-yoga (yoga de la dépression morale d’Arjuna), sarkhya-yoga (yoga de connaisance),
karma-yoga (yoga d’action), jiana-karma-sanmyasa-yoga (yoga de rénonciation d’action en
connaissance), karma-sanmyasa-yoga (yoga de la vraie rénonciation), arma-samyoga-yoga (yoga
de méditation), jiiana-vijiiana-yoga (yoga de la connaissance et de la sagesse), aksara-brahma-
yoga (yoga de Brahma impérissable), raja-vidya-raja-guhya-yoga (yoga de la connaissance royale
et du secret royal), vibhiiti-yoga (yoga des gloires divines), visva-ripa-darsana-yoga (yoga de la
vision de la forme universelle), bhakti-yoga (yoga de la dévotion), ksetra-ksetrajiia-vibhaga-yoga
(yoga du champ et du connaisseur du champ), guma-traya-vibhdga-yoga (yoga des trois guna),
purusottama-yoga (yoga de lesprit supréme), daivasurasampad-vibhdaga-yoga (yoga des états
(natures) divins et diaboliques), sraddha-traya-vibhdaga-yoga (yoga de la triple foi), moksa-
samnyasa-yoga (yoga de la libération par renonciation).

Ceci montre bien I’utilisation du mot yoga dans un sens tres large.

Le Yoga dans les Yogasutra de Patanjali

Le Yoga (ainsi que le Samkhya) propose un chemin (Degraces 2004 p. 23) vers I’autonomie
(kaivalya) du purusa (€tre humain), chemin qui se définit comme un projet de connaissance
exprimé en terme de connaissance dans toutes les huit étapes qu’il comporte jusqu’au dépassement
de toute expression rationnelle. L’étre humain porte en lui une dimension qu’il ignore. Des
potentialités le définissent qu’il doit actualiser dans ses propres fonctions pour que celles-ci
deviennent de vrais moyens et qu’il puisse mettre en oeuvre le processus de transformations que
constitue I’enseignement du yoga. Il est important de préciser que les Yoga-siitra ne proposent pas
un chemin dans une universalité abstraite. Ils sont trés précis et proposent deux voies
(indépendantes 1'une de 1'autre) dont celle des 5 moyens (upaya) suivants (Degraces 2004 p. 39) :

1. la confiance (sraddha)

2. la force physique et morale (virya) qu’elle engendre
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3. le souvenir (smsti) du but qui, associé a la pratique (abhyasa), au détachement (vairagya), a
I’extréme détachement (para-vairdagya), a la discrimination (viveka), rend possible :

4. le rassemblement-absorption ou samadhi

du samadhi se manifeste la connaissance en acte prajiia qui, par sa propre lumiere, permet
d’atteindre le samadhi sans germe,

et, pas a pas, ’homme réalise son but supréme — la libération (moksa)

Les Yoga-sutra de Patafijali s’ouvrent, comme indiqué ci-dessus, sur la définition du yoga comme
controle des modifications et modes d’étre de 1’esprit (citta-vti) :

yogas citta-vti-nirodhah (YSP 1.2)

IIs montrent toute I’importance de déployer les modes d’étre ou fonctions pour se saisir de la force
transformatrice qui définit le mental (Degraces 2004 p. 32).

Le yoga est donc un systeme de développement mental et spirituel avec une portée vers la
transformation mentale. Les fondateurs du yoga ont décrit certaines valeurs éthiques et les
techniques a utiliser pour le développement spirituel sur la voie du yoga ce qui forme 1’approche
fondamentale proposée par les Yoga-sitra de Patafijali, la Bhagavad Gita et les autres Upanisad, ...
Tous ces textes sont unanimement d’accord que :

abhyasa (entrainement pratique) et
vairagya (suppression des tendances passionnelles)
sont les deux voies (fondamentales) a suivre pour progresser dans le domaine du yoga :
abhyasa-vairagyabhyam tannirodhah- YSP 1 :12
abhydsen tu kaunteya vairagyena ca grhyate — B.G. 6 :35

Pataiijali décrit également une approche plus simple et plus pratique en huit étapes ce qui devient
donc l'astiriga-yoga (patafijala-yoga-siitra 2 :29 ) :

yama-niyamasana-pranayama-pratyahara-dharana-dhyana-samadhyo’ stavarigani ||

Cette approche a huit étapes est décrite dans plusieurs Upanisad; ces huit membres du yoga sont :
1. yama (abstinence, réfénements)

niyama (disciplines)

asana (postures)

prandyama (discipline du souffle)

pratyahara (rétraction des pouvoirs de sensation et d’action)

dharana (fixation de la pensée)

A A o

dhyana (méditation)
8. samddhi (absorption ou transe)
Parmi ces huit :

les quatre premiers - yama, niyama, asana et prandyama — sont appelés le bahirariga yoga
(pratiques externes) et
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les quatre derniers — pratyahara, dharana, dhyana et samadhi sont considérés antarariga
yoga (pratiques internes).

Le Pratyahdra fait le lien entre les deux, car méme si on pratique avec succes les quatre premieres
étapes, on ne réussira pas les pratiques mentales telles que dharana, dhyana et samadhi si on n’a
pas réussi le pratyahdara a savoir le retrait des sens. On pourrait méme diviser ces pratiques en
quatre catégories :

1. pratiques éthiques (yama, niyama)

2. pratiques physiques (asana, praniayama)

3. pratiques sensorielles (pratyahara)

4. pratiques mentales (dharand, dhyana, samadhi)

Il est important de noter (Yogendra 2009 p. 34) que cette voie a huit étapes est souvent considéré
comme le yoga entier. En réalité, elle n’est qu’un des trois moyens de réalisation adaptés surtout
pour les faibles étudiants du yoga. En effet, les meilleurs éleves comptent sur les deux
pratiques déja mentionnées :

abhyasa (entrainement pratique) et
vairagya (suppression des tendances passionnelles)
Les étudiants moins forts comptent sur le kriya-yoga a savoir :
i) tapas
ii) svadhyaya
iii) isvara-pranidhana
Et les étudiants les moins forts pratiquent la voie a huit étapes car I’objectif derriere cette voie est
de chasser les impuretés pour atteindre le but final.

Revenons a présent aux YSP. Selon Alyette Degraces (Degraces 2004 p. 35), ne voir dans les YSP
que regle de vie, dénouement et quéte spirituelle revient a ignorer toute la dimension et le
dynamisme sans relache d’un travail de connaissance et ne restituerait ni I’enjeu ni 1’amplitude du
projet. D’ailleurs, comme indiqué déja, un survol de la littérature classique sur le yoga ne montre
pas suffisamment que les fondateurs du yoga ont développé cette science a I’origine avec 1’objectif
de I'utiliser comme un systeme de médecine ou une discipline de santé. Cependant, c’est ce qui
passera ici dans I’ouvrage (Ayurveda-siitra) a I’étude ; car n’oublions pas que nous sommes a une
(simple) application du yoga dans I’'immense domaine de 1’ Ayurveda et non le contraire a savoir
une simple application de I’ayurvéda dans I’'immense domaine de Yoga. N’oublions pas non plus,
comme annoncé déja, que pour pratiquer le yoga, nous avons besoin d’une bonne santé (donc de
notions de I’ Ayurvéda) et pour enrichir les remedes de 1’ Ayurvéda, nous avons besoin des notions
de yoga.

Apparemment, c’est dans ce sens que 1’auteur de I’ Ayurveda-siitra veut nous orienter. Ceci limite
I’application du yoga a la pratique de quelques simples étapes telles que le pranayama (contrdle du
souffle) en vue d’éradiquer la maladie. Notons cependant que les Yoga-sitra de Patafijali est la
quintessence de ce qui est mentionné dans un certain nombre d’Upanisad. 1l est admis aujourd’hui
que Patafijali n’est pas « fondateur » du yoga mais plutdt son « éditeur » ou « codificateur » et qu’il
a fait une compilation systématique magistrale. Il se peut qu’un certain nombre d’auteurs n’aient
pas utilisé ce produit soit parce que tout simplement ils ne I’avaient pas (pour des compositions
avant Patafjali) soit parce qu’ils préféraient se référer plutdt aux sources du yoga. Nous verrons que
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I’auteur et commentateur de I’ceuvre étudiée ici propose une forme de yoga décrite dans les
anciennes upanisad, sources des Yoga-sitra de Pataijali, les Upanisad plus récentes et dans
d’autres textes tels que les Purdna, la littérature Paficaratra.... 1l est donc approprié de rediscuter
brievement sa description dans ces textes, tout en indiquant comment le texte a I’étude, 1'dyurveda-
sitra, se place par rapport a eux.
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Le Yoga a travers les ages

Le Yoga dans les Upanisad tardives

Il y a toute une catégorie d’ UpaniSad qui traitent de la philosophie du yoga qui forme la deuxieéme
phase de son évolution. Une breve description de ces Upanisad est présentée plus loin par
comparaison avec le texte de I’ Ayurveda-siitra.

Certaines Upanisad présentent le yoga a huit membres tel qu’il est décrit dans le Yoga-sitra de
Patafijali :

Sdndilyopanisad 1:1:2
yama-niyamasana-pranayama-pratyahara-dharana-dhyana-samadhyo’ stirigani

2 Avadhiitopanisad 1
yama-niyamasana-pranayama-pratyahara-dharana-dhyana-samadhyo’ stiriga-yoga ucyate
Yoga-tattvopanisad 24,25
yamas ca niyamas caiva hyasanam prana-samyamah | 24 |
pratyaharo dharana ca dhyanam bhiimadhyame harim |
samadhih samata’vastha sastingi yoga ucyate |1 25 11
Mangaala-brahamanopansad 1 :1
JjAana-yuktam-ady-astinga-yoga ucyate ||
(vient ensuite la définition de chacun des membres : yamah ; niyamah ; asana-niyamah ;
pranayamah ; pratyaharah; dharanam; dhyanam ; samadhih)
D’autres présentent le yoga comme étant a six membres (en commengant par asand, ...) :
Dhyana-bindiipanisad - siitra 41 et
Yogaciudamanyupanisad - sitra 2
asanam pranpa-samrodhah pratyahdarasca dharana |

dhyanam samadhir etani yogarngani bhavanti sat||

et d’autres encore présentant le yoga a six membres qui sont différents de la liste indiquée ci-
dessus (par exemple, asana est remplacé par farka’ :

Amntanadopanisad

7  La pratique de tarka est probablement liée a une évaluation prudente des états de méditation pour que le yogin ne
succombe pas simplement a une hallucination (Feuerstein 2002 p. 584 note 8).
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pratyaharas tatha dhyanam pranayamo tha dharana |

tarkas caivasamadhis ca sadrigo yoga uccyate 1 6 1|

Maitrayanopanisad :

pranayamah pratyaharah dhyanam dharand tarkah samadhih sag-ariga ity ucyate yogah
(Maitr. 6.8)

Notons cependant, tel qu’il a été dit ci-dessus, qu’il n’y a pas un seul yoga. En fait, le yoga revét de
nombreuses formes ou 1’effet pratique joue un rdéle plus ou moins grand. Les différentes Upanisad
montrent que les pratiques du yoga ont subi divers changements selon les diverses écoles. Selon les
doctrines, par exemple, des Saiva et Sakta (Dasgupta vol 1 p. 229), elles ont pris une forme
particuliere de Mantra-yoga (pour les détails, voir Avalon 1974). C’est une direction différente de
celle du Hatha-yoga mentionné précédemment. Ainsi, le yoga est classé de différentes facons dans
différents textes selon le contexte :

Yogatattvopanisad, Yogarajopanisad et Yogasikhopanisad indiquent qu’il y a quatre types
de yoga ; le dernier d’ailleurs appelle cet ensemble - mahayoga (mantra yoga, laya yoga,
hatha yoga, rdaja yoga)

yogo hi bahudha brahman bhidyate vyavaharatah |

mantrayogd layas caiva hatho’sau rajayogakah || yogatattvo. 19

mantra-yogo layas caiva rajayogo hathas tatha |

yogas catur-vidhah prokto yogibhis tattva-darshibhih |l yogarajo. 1-2 ||
mantra-layo-hatho raja-yogo’ntarbhitmikah kramat |

eka eva caturddhd’yam mahayogo’bhidhiyate 1| yogasikho 1.129-130 II)
Trisikhabrahmanopanisad définit deux types de yoga : jiianayoga, karmayoga :
jnanayogah karmayoga iti yogo dvidha matah | trisikhabrahmano. 23 |

Varahopanisad n’indique que trois types- mantra yoga, laya yoga, hatha yoga :
laya-mantra-hatha yogahl varaho. 5.10 |

Yogarajopanisad ne parle que de quatre pratiques - asana, pranayama, dhyana, samadhi
asanam prapasanmrodhodhyanam caiva samadhikah |
etac catustyamviddhi sarva-yoge su sammatam || yogarajo. 2-3 ||

I sera également approprié€ de parler ici du yoga tres particulier, évoqué ci-dessus - kungalini yoga
(Swami Atmananda 1991 p. 231) — qui consiste en éveil de kupgalini sakti a savoir la puissance
latente qui est au fond de nous dans laquelle il y a un intérét général trés grandissant et dont
Pauteur de 1'Ayurveda-siitra parle sans cesse. Ce yoga, qui fait partie des sdstra tantriques, est
décrit dans plusieurs Upanisad en particulier dans la Yoga-sikhopanisad et la Yoga-kundaly-
upanisad.

L’influence des pratiques mystiques dans le développement du fantra et d’autres modes de culte,
que nous aborderons d’ailleurs dans le traité (Ayurveda-sitra) a 1’étude, était trés grande. Et toutes
visent a rendre la vie d’'un maitre de maison (gshastha) plus conviviale loin des états de 1’ascese
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(tapas) et de renonciation (vairagya), tout en lui promettant le but ultime de la vie, la libération
(moksa). Ceci est indiqué tres clairement dans les écritures « tantra » (Sharma S. R. 1980 p. 79) :

yatrasti bhogo na ca tatra mokso yatrasti mokso na ca tatra bhogah |
sri-sundari-sevana-tat-paranam bhogas ca moksas ca karastha eva ||

(Ou se trouve les jouissances, il n’y a pas de libération ; ou se trouve la libération, il n’y a pas de
jouissances ; mais pour I’homme qui s’attache a servir la déesse Tripura-sundari, les deux, les
jouissances et la libération, sont accessibles).

Ceci nous entraine loin des Yoga-siitra de Patafijali mentionnés ci-dessus. Notons, par ailleurs, une
référence indiquée par Dasgupta (vol I p. 233) dont Alberuni a fait la traduction : « Kitab
Pataiijala » a savoir « le livre de Patafijali ». Cette référence présente des idées qui sont différentes
de celles figurant dans les Yoga-siitra de Patafijali. Elle présente quatre types de moyens pour
atteindre le but final : abhydsa (entrainement pratique), vairagya (suppression des tendances
passionnelles), culte divin et rasdyana (alchimie). Il se peut que I’auteur de I’ Ayurveda-sitra ait eu
acces a cette référence car il aborde la question du yoga de cette méme facon dans son ceuvre.

Le Yoga dans d’autres textes classiques

Pour terminer, nous présenterons un certain nombre de textes qui traitent du yoga, tout en indiquant
comment le texte a I’étude (Ayurveda-sitra) se place par rapport a eux.

Le Yoga dans les Puram
Un certain nombre de Purana traite le sujet du yoga. Nous présentons ici le cas de trois Purdna :

Le Vayu-purdpa (SN Dasgupta Vol. III p. 505) décrit la nature de mahesvara-yoga qui
comprend les cinq éléments ou dharma : pranayama, dhyana, pratyahara, dharana et
smarana.

Le prapayama est de trois types : manda (faible), madhyama (moyen) et uttama (fort). Lorsque le
vayu est controlé par une pratique graduelle, alors tous les péchés sont brilés et les imperfections
du corps sont enlevés.

Par le dhyana, on doit contempler les qualités de Dieu. Ainsi, le pranayama apporte quatre types de
résultats : 1) Santi ; i) prasanti ; iii) dipti ; iv) prasada. Par le dhyana, on apercoit comme le soleil
ou la lune i. e. il y a une illumination non-obstruée.

Le pratyahara est considéré comme le controle de ses désirs. Par lui, I'influence des objets
extérieurs est annihilée.

Dans le Markandeya-purana (SN Dasgupta Vol. IIT p. 506), le yoga est décrit comme la
cessation de 1’ajiiana (ignorance) par la connaissance. Le pranayama est supposé détruire
les péchés. Dans le stade ultime, le yogin s'unit avec le brahman comme I’eau jetée dans
une autre eau. Cependant, ici, il n’y a aucune référence au yoga comme étant le citta-vtti-
nirodha tel qu’il est défini dans les Yoga-siitra de Patanjali.
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Dans le Naradiya-purdapa (SN Dasgupta Vol. III p. 507), le yoga est défini comme le
brahma-laya. Le manas est la cause de I’esclavage et de I’émancipation. L’esclavage veut
dire 1’association avec les objets des sens et I’émancipation, la dissociation avec eux. Le
yoga est 1’état ou la conscience tire I’ esprit a I’intérieur et dirige ses activités dans la
direction de I’intérieur pour unir définitivement avec le Brahman.

Le Yoga dans la littérature Paficaratra

La doctrine Paricardtra est trés ancienne et est associée au Purusa-sikta du Rg-veda, ce qui est
devenu le fondement de toute philosophie vaismava (vispuite) future. Sans rentrer dans les détails
des conflits entre les Bhagavata (disciples de Parficaratra - Parficardtrins) et les écrits de certains
purana et smsti, nous ne nous intéressons qu’aux écrits de la littérature paisicaratra concernant le
yvoga. En effet, cette littérature est vaste et pleine de détails ritualistes. Les seules samhita qui ont
quelques éléments philosophiques sont : Ahirbudhnya, Jayakhya, Vismu, Vihagendra, Parama et
Pauskara. Nous présentons ici quelques éléments de yoga tels qu’ils sont décrits dans quatre de ces
samhitd.

La Jayakhya-samhita (SN Dasgupta volume III p 30) parle du dévot comme un yogin et
indique qu’il y a deux fagons d’arriver au but ultime : I’une par une transe absorptive et
I’autre par la pratique de la concentration sur les mantra. La pratique de pranayama (avec
trois processus — pratyahara, dhyana et dharana) est essentielle pour le controle de I’esprit.
Trois types de yoga sont indiqués : sakala, niskala et vismu. L'objectif est de concentrer
Iesprit pour faire ouvrir la voie de brahma-randhra - 1'ouverture de brahman,
prétendument la fontanelle antérieure (Renou et Filliozat 1985 tome 1 p. 599) pour que le
yogin y passe pour laisser son corps et pour atteindre 1’unité avec la réalité ultime.

La Vismu-samhita (SN Dasgupta volume III p. 32) décrit le processus de bhdgavata-yoga
qui comprend principalement un systeme de contrdle moral et du corps, avec controle des
passions telles que I’avarice, la colere, etc. L’élément essentiel ici est la bhakti (dévotion)
qui est considérée suffisante pour atteindre la libération. Cependant, le processus de
prandyama avec plusieurs types de méditations prescrites est également recommandé pour
atteindre I’union avec le Dieu.

Dans le chapitre 10 de la Parama-samhita (SN Dasgupta volume III p. 32), le processus de
yoga est décrit comme le contrdle des sens par vairagya et fixation de I’esprit sur le
Seigneur supréme. Les deux voies de karma-yoga et de jiiana-yoga sont proposées avec les
pratiques de yama et de niyama comme les disciplines morales.

Le processus décrit dans 1I’Ahirbudhnya-samhita, une des plus importantes samhita de la
littérature pariicaratra, est plus détaillé. En effet, la philosophie paficaratra est basée en
partie sur le systeme védique et en partie sur le systeme tantrique (SN Dasgupta volume III
p. 57). La pratique du yoga est considérée, comme 1’étude du vedanta, menant a la
connaissance directe (Schrader 1973 p. 130). Le yoga est défini comme I’union du soi
inférieur avec le Soi supérieur (jivatma-paramdatmanoh samyogah - Ahirbudhnya samhita
XXX1.15), mais I'auteur de cette samhita était au courant du yoganusasana de Patanjali
(SN Dasgupta volume III p. 62). Le chapitre 12 déclare qu’il y a deux systemes de yoga :

o yoga de suppression (nirodha-yoga), qui comprend évidemment le « nivellement de
Iesprit » (citta-vrti-nirodha)

o yoga d’action (karma-yoga).
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Les chapitres 31 et 32 donnent les grands traits de la théorie et de la pratique du yoga en décrivant,
a partir du sitra XXXI.18 jusqu’a la fin du chapitre XXXII, les huit yogariga avec une certaine
originalité (Schrader 1973 pp. 141-142).

I1 est intéressant de noter que le traitement de la partie yoga et la description donnée ici ressemblent
a celle de I’auteur de I’ Ayurveda-siitra. Par exemple :

Le traitement des sons des lettres de l'alphabet au chapitre II (AS 11.9-44) et leur
association aux différents lotus, ainsi qu'aux différentes divinités au chapitre XV
(AS XV.1-62) est similaire a la description de 1'Ahirbudhnya samhita présentée par
(SN Dasgupta volume III p. 58) : "...un assemblage de certains de ces alphabets dans
différents ordre et groupe, appelés également des lotus ou cakra .... Les différentes
divinités sont donc associées aux différents cakra...".

La description de la kunaalini et sa montée du miiladhara cakra par le nerf susumna
est similaire dans 1'AS (Chapitre 1V, en particulier les sitra 5,7,8, 66) et dans
I'Ahirbudhnya samhita (XXXILII) et est différente de la description des Sakta
Tantra (Dasgupta volume III p. 59).

La description du systeme nerveux est similaire dans les deux samhita et correspond
a celle des ceuvres tantriques. En particulier, on considere que 1'endroit de la racine
de toutes les veines est situé au lotus au niveau du nombril (nabhi-cakra).

Cependant, n'oublions pas que la différence principale ici, comme dans la plupart des textes
classiques, est que le yoga est une des pratiques de 1’émancipation de ’homme et non un élément
de guérison comme dans le domaine de I’ayurvéda.

Le Yoga selon Ramanuja

En 1976, The Adyar Library and Research Center a Madras a publié un livre intitulé « Ramanuja on
the Yoga » par le Dr Robert C. Lester . Il est intéressant de comparer le point de vue d’un grand
philosophe comme Ramanuja sur le sujet du yoga avec les écrits dans divers textes.

Selon Lester (1976, p. 14) : “Que Ramanuja comprenne la perception yogique comme purement
subjective ou non, sa définition du yoga est radicalement différente de celle de Patafijali qui vise a
la cessation ou la suppression, la transcendance complete de tous les états de conscience (citta-vrti-
nirodha). On peut dire, pour le moins, que le yoga défini par Ramanuja peut inclure uniquement le
samprajiiata samadhi et ceci uniquement en partie. ”

Et plus loin (Lester 1976, p. 22) : “Ramanujan dit que le yoga est basé sur la pluralité et (on peut
déduire que) dans la pratique du yoga, on ne va jamais au dela de la pluralité. Par conséquent, le
yoga ne peut pas conduire a I’appréhension de la réalité en tant que 1’unité absolue.”

Enfin, en conclusion, (Lester 1976, p. 133) :

1. Ramanuja affirme que les Ecritures sont la source de connaissance et non la perception
yogique, pas du tout...

2.

3. Il rejette le point de vue de I’école de yoga concernant la nature de I’ame et du Seigneur. ...
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Selon Ramanuja, le but du yoga n’est pas la réalisation de soi .... Ramanuja prescrit asana,
prandyama et pratyahara sans altération ou critique explicite ou implicite ...”

I est intéressant de noter que I’ auteur de 1'Ayurveda-siitra également considere le yoga dans ce sens
pour I’aide qu’il peut apporter pour le maintien de la santé.
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Le Yoga dans la Société contemporaine

Cette exposition sur le yoga ne serait pas compleéte sans aborder sa troisieme phase de
développement a savoir le yoga contemporain avec les tendances récentes dans cette science, les
deux premieres étant le fondement du yoga dans 1’Inde ancienne et le yoga a travers les ages dans
les différentes traditions non seulement hindoues, jaines, buddhistes etc. mais également chez les
Siddha, les Ndatha, et les saints de la période médiévale qui ont développé différentes techniques du
yoga et qui ont composé les textes tels que Siva-samhita, Hatha-yoga-pradipika, Goraksa-
paddhati, Siddha-siddhanta-paddhati, Gheranda-samhita, etc. En effet, selon (Yogendra 2009 p.
432), cette derniere, texte du X VIlle s. qui traite essentiellement le Hatha-yoga, avec ses 32 asana
(dont la plupart sont différente de ceux décrits dans les Upanisad et la HYP) et les 25 mudra
appropriées a I’étude du yoga, parait un texte important qui fait la soudure entre les diverses
anciennes traditions du yoga et le yoga qu’on voit aujourd’hui dans la société contemporaine. En
méme temps, les différents concepts qui enveloppent le domaine ont donné lieu au développement

de différentes écoles de yoga telles que Bhakti, Tantra, Hatha, Mantra, kundalini yoga etc. Les

XIXe et XXe s. ont vu I’établissement de divers centres (appelés @srama) dans le monde dont le
premier centre organisé est celui de Shri Yogendraji en 1918 a Versova, Mumbai. De nouveaux
concepts sont avancés tels que le yoga « intégral » (pirna-yoga) de Sri Aurobindo (Feuerstein 2002
p- 73-77) qui représente la synthese moderne. Au niveau pratique, ce yoga est une action
synchronisée d’une aspiration personnelle « d’en bas » et d’une grace divine « d’en haut ». Ce yoga
ne requiert aucune technique prescrite puisque la transformation intérieure est accomplie par la
puissance divine elle-méme. Il n’y a pas de rituels obligatoires ni de mantra ni de postures ni
d’exercises respiratoires. L’aspirant n’a que simplement s’ouvrir vers la puissance supérieure ....

Aujourd’hui, il y a donc d’innombrables centres dans le monde qui enseignent la pratique du yoga
et on remarque les changements qu’ont subis les anciennes techniques et la philosophie du yoga
pour marcher de pair avec les temps modernes. A ce sujet, parmi de nombreux articles, citons-en un
certain nombre qui présentent la pratique du yoga sous divers aspects : Concentration oculaire dans
le yoga (Filliozat 1931), Continence et Sexualité (Filliozat 1952), Nature du yoga dans sa tradition
(Filliozat 1974).

Malheureusement, trés souvent, la pratique du yoga aujourd’hui est confondue avec une simple
gymnastique corporelle. Citons ici (Varenne 1971 p. 62) :

« ...l n’y a pas grand-chose a dire de la vogue récente du Yoga en Occident. Connu du grand public
par I'intermédiaire de livres a succes sur Ramakrishna, Vivekananda et Shri Aurobindo, on n’en a
retenu que les aspects soi-disant « pratiques » (gymnastique corporelle, ralentissement de la
respiration) soit pour obtenir I’« extase » ( ?) soit, plus simplement, pour « se maintenir en forme ».
Rappelons encore que ces gestes (s’asseoir en tailleur, respirer lentement) ne sont rien au regard du
Yoga véritable s’ils ne sont pas précédés de la stricte observance des disciplines (yama et niyama)
et s’ils ne sont pas ordonnés a la recherche de I’état kaivalya par I’intermédiaire du retrait des sens
et de la dissolution de la pensée. ... ».
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Méme si ces mots, écrits il y a plus de 40 ans, sont encore aujourd’hui d’actualité, beaucoup de
choses semblent avoir changé depuis. Une enquéte réalisée concernant le développement futur du
yoga (Mishra 1989 p. 87-90), montrait que le domaine du yoga doit étre développé soit en tant
qu’une discipline indépendante soit en tant qu'une branche d’ayurveda. En effet, il y a une prise de
conscience récente concernant I’application des techniques du yoga dans le domaine thérapeutique,
méme si le texte de I’ Ayurveda-siitra la préconisait il y a déja quelques siécles. Selon Mishra donc,
cité ci-dessus, pour une croissance logique et équilibrée du yoga en tant que discipline scientifique,
il est nécessaire qu’il soit développé au niveau des facultés dans les universités. On voit donc une
prolifération des instituts de yoga dans le monde entier. En particulier, un institut tres réputé de
yoga (Vivekanand Yoga Research Foundation) a été créé a Bangalore (VYASA : Vivekanand Yoga
Anusandhana Samsthana_ http://www.vyasa.org )

Vu I'importance de ce theme, le C.C.ILM. (Central Council of Indian Medicine) a, depuis plus de
vingt ans, introduit I’apprentissage du yoga dans les programmes des études ayurvédiques.
D’ailleurs, plusieurs écoles et universités ayurvédiques dans le monde ont déja intégré ce sujet dans
leur programme scolaire. Exemple :

Département de Swasthavritha (Dr. Dilip Kumar), V.P.S.V. Ayurvedic College, Kottakkal,
Malappuram au Kerala, qui prépare les étudiants au Certificate in Clinical Yoga. Les études
sont encore au niveau de la recherche. En particulier, on étudie les cas de 1’asthme, du
diabete, de la dépression mentale, du mal de dos, de la paralysie etc. Les techniques du
yoga sont testées avec les remedes ayurvédiques et les dossiers préparés cas par cas.

Maharshi Patanjali Institute for Yoga & Naturopathy (Education & Research) au Gujarat
Ayurved University a Jamnagar. Cet institut délivrent cinq diplomes en yoga :

- P.G.D.Y.N. (Post Graduate Diploma in Yoga and Naturopathy)
o C.Y.N.T. (Certificate in Yoga and Natural Therapies)

- D. Nat. Yoga (Ayu.) (H.E.) Diploma in Naturopathy & Yoga (Ayurved) (Health
Education)

o C.Y. Ed (Certificate in Yoga Education)
o Practical training course in Yoga

Aux Etats-Unis, plusieurs instituts sont jumelés avec leurs contreparties en Inde pour
enseigner le yoga dans les écoles ayurvédiques.
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Eléments de Yoga dans I’Ayurveda

Le Yoga dans les Samhita classiques

Comme indiqué plus haut, la littérature classique yogique ne révele pas suffisamment d’évidence
que les fondateurs du yoga ont développé cette science dans le but de 'utiiser dans un systéme
médical ou dans une discipline de santé. En réalité, le Yoga et I’Ayurveda sont deux sciences
uniques et disciplines alliées de 1’antiquité ; les deux ont été développées et pratiquées dans des
circonstances similaires avec le méme objectif ultime : moksa.

L’ Ayurveda a été développé pour assurer I’drogya - une vie saine dans toutes ses
dimensions, ce qui était considéré essentiel pour atteindre les quatre buts de la vie
(purusartha) : dharma, artha, kama et moksa, autour desquels tourne toute la pensée
hindoue.

prayojanam casya svasthasya svasthya-raksapaturasya vikara-prasamanasya ca
(CS SS 30.26)

dharmartha-kama-moksapam arogyam miilam uttamam | (CS SS 1.15)

L’objectif primaire du Yoga n’était pas d’atteindre tous les buts de la vie mais il a été
développé essentiellement pour le dernier, le moksa.

yogo moksa-pravartakah |l (CS SS 1.137)

On peut dire que les deux disciplines, Yoga et Ayurveda, sont basées sur les concepts similaires de
I’existence humaine. Selon la pensée fondamentale hindoue, comme il a déja était dit, la bonne
santé (ayus) se résume (Papin 2006 p. 51) « a la parfaite harmonie du corps (sarira), des organes
sensoriels (indriya), du mental (sattva) et du Moi (atman). On lui connait quelques synonymes
tels : conservation (dhari), vie saine (jivita), équilibre constant (nityaga), durée (anubandha) » :

Sarirendriya-sattvatma-samyogo dhari jivitam |
nityagas canubandhas ca paryayair dayur ucyate |l (CS SS 1.42)
Et, ’esprit (ou domine le sattva), le Soi dans I’individu (atman) et le corps (sarira) constituent la

triade définissant I’étre vivant ... :
sattvatma sariram ca trayam etat tri-dangavat |

lokas tisthati samyogat tatra sarvam pratisthitam || (CS SS 1.46)

L’ Ayurveda traite cette entité psycho-spirituelle-somatique totale et doit la libérer des trois
miseres :  adhibhautika (matérielles), dadhyatmika (psychologiques) et dadhidaivika
(spirituelles) et assurer I’arogya qui permet d’atteindre le purusartha : dharma, artha, kama
et moksa.

Par contre, le Yoga s’occupe spécifiquement des aspects psycho-spirituels de la vie et
facilite le moksa ; I’arogya avec I’obtention totale de purusartha ne semble pas son objectif.
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Les deux sont des disciplines alliées. Les deux proposent ausadhi, mantra, japa, samadhi etc.
comme moyens pour atteindre leurs buts.

Du coté yoga,
Jjanmausadhi-mantra-tapah-samadhijah siddhayah| (Yoga-Sttra 4.1)

De la naissance, des plantes, des mantra, de 1’ascese et du samdadhi naissent les accomplissements.

Et du coté ayurveda,

trividham ausadham iti —daivavyapasryam, yuktivyapasyam, sattvavajayas ca | tatra
daivavyapasryam— mantrausadhi-mani-marigala-balyupahara-homa-niyama-
prayascittopavasa-svastyayana-pranmpata-gamanddi, .... 11 (CS SS X1.54)

On distingue trois types de thérapies : celle qui fait appel aux rituels (daiva), celle qui a recours aux
moyens rationnels (yukti) et celle qui emploie des procédés psychologiques (sattva). La premiere
utilise la récitation de formules consacrées (mantra), des auxiliaires comme des racines ou des
pierres précieuses pour éradiquer le mal, des gestes de bon augure, des offrandes, se sert de
procédés empiriques tels que dons, sacrifices, respect des regles religieuses, expiations, jelines,
invocations aux déités pour obtenir leur grace, prosternations et pelerinages ...

A part les voies spirituelles, le yoga enseigne I'utilisation des drogues pour la citta-suddhi. De
méme, a part ausadhi, anna, vihara (drogues, régime etc.), I’ayurveda enseigne, entre autres, de
faire confiance aux pratiques du yoga comme un des moyens pour atteindre 1’émancipation
(Sharma R.K. 2006 vol. II p. 420), autrement dit « ..ne jamais se décourager de la pratique du
yoga ... » (Papin 2006 p. 412) :

yogarambhe satatam anirvedah| (CS SS 5.12).

Il y a donc une similarité dans 1’approche de ces deux sciences humaines bien que 1’accent varie. Et
comme dit (Frawley 1998 p. 5): «...Le Yoga est I'aspect spirituel de I’Ayurveda tandis
qu’Ayurveda est la branche thérapeutique du Yoga... »

Dans les traditions hindoues, la pureté du corps (sarira), de I’esprit (citta, manas) et de la parole
(vani) est considérée importante comme la base du bien-étre de 1’homme. Plusieurs autorités
pensent que le méme auteur, avec différents noms, écrivit les trois différents textes pour la
connaissance compréhensive pour le bien-€tre total de I’humanité a savoir :

1. Yoga-sitra de Patarfijali pour la citta-suddhi (purification de I’esprit)
2. Mahabhasya de Pataiijali pour la vani-suddhi (purification de la parole)
3. Caraka Samhita de Caraka (Patanijali) pour la sarira-suddhi (purification du corps)

Ainsi, les deux disciplines, le Yoga et I’ Ayurveda, sont des sciences alliées.

La Caraka Samhita traite également de la plus haute catégorie du yoga. Elle décrit tres vivement le
concept de prajiid et les caractéristiques d’un yogastha-purusa dans une fagon presque similaire au
concept de sfambhara prajiia décrit dans les Yoga-siitra de Pataiijali (YSP 1.48) et celui de sthita-
prajiia purusa de la Bhagavad Gita (B.G. 11.55-72)

atmendriya-mano’rthanam sannikarsat pravartate |

sukha-dupkham anarambhad atmasthe manasi sthire 1l (CS SS 1.138)
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nivartate tad ubhayam vasitvam copajayate |
sasarirasya yoga-jiias tamyogam rsayo vidup 1l (CS SS 1.139)

Bien-étre et affliction se développent a cause de l’intervention conjointe du Soi (atman), des
organes des sens, du mental et des objets des sens. Mais lorsque le mental se concentre
régulierement sur le Soi, les deux s’annihilent en raison de I’absence d’initiative personnelle et de
la puissance inhabituelle qui envahit alors 1’étre humain. Ce statut est appelé « unification » (yoga)
par les sages. (Papin 2006 p. 387).

vasi tat kurute karma yat kntva phalam asnute |
vas cetah samadhatte vasi sarvamnirasyati |l (CS SS 1.78)

I1 (le Soi) a toute puissance et toute liberté pour déclencher une action mais, dans ce cas, il se voit
contraint de jouir de son fruit. Le tout puissant peut se concentrer en un point (cetas) ou renoncer a
tout. (Papin 2006 p. 384).

yoge mokse va sarvasam vedananam avartanam |
mokse nivrttir nihSesa yogo moksa-pravartakahll (CS SS 1.137)

Dans I’état d’unification avec le Soi provoqué par le yoga et dans I’émancipation finale (moksa),

les sensations sont interrompues. Le yoga mene a leur cessation. Dans 1’état de mokSa, cet arrét est
complet et définitif. (Papin 2006 p. 387).

mokso rajas-tamo’bhavat balavat-karma-samksya |
viyogah sarva-samyogair apunarbhava ucyate 11 (CS SS 1.142)

L’émancipation des contraintes de la dualité (moksSa) intervient quand cessent 1’agitation briilante
(rajas), la torpeur et I’obscurité (tamas) et si I’on sait anéantir toute trace des actes passés, enfin si
I’on est totalement affranchi du jeu des antagonismes. Cet état est aussi appelé fin de la
transmigration (punarbhava). (Papin 2006 p. 387).

« puruso’yam loka-sammitah » ity uvaca bhagavan punarvasur atreyah,; yavanto hi
loke (miirtimanto) bhava-visesds tavantah puruse yavantah puruse tavanto loke ... |
(CS SS 5.3).

Maitre Punarvasu dit : La personne humaine (purusa) est semblable a I'univers (loka). Toutes les

entités de I’univers manifesté se retrouvent dans le principe humain, le purusa, et vice versa. (Papin
2006 p. 409).

Ainsi, Caraka insiste que le purusa, I’é€tre vivant individuel, est une forme miniaturisée de
I’univers, loka. Selon lui, I’univers entier (loka) est sad-dhatvatmaka (constitué de six dhatu i.e. les
cinq mahd-bhiita (prthvi, jala, teja, vayu, akasa) et I’avyakta Brahma. Les mémes six dhatu
constituent I’homme (purusa)

Cette réalisation, que 1’univers entier et I’'individu sont un et le méme, s’appelle ‘satya buddhi’

sarva-lokam atmanydtmanam ca sarve-loke samam anupasyatah satya buddhih
samutpadyate | (CS SS 5.7).

Ce concept de satya buddhi est une these fondamentale proposée par Caraka et qui semble une
entité mieux définie et compréhensive que la sfambhara prajiia de Pataijali. En outre, ce dernier
concept est entierement incorporé dans le concept de satya buddhi :
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suddha-sattvasya ya suddha satya buddhih pravartate |

yaya bhinatty atibalam maha-mohamayam tamah /| (CS SS 5.16)
sarva-bhavasv abhava-jiio yaya bhavati nihsprhah |

yogam yaya sadhayate samkhyah sampadyate yaya |l (CS SS 5.17)
yaya nopaity aharkaram nopasate karapam yaya |

yaya nalambate kificit sarvam sammyasya te yaya || (CS SS 5.18)
yati brahma yaya nityam ajaram santam avyayam ||

La véritable connaissance jaillit d’un mental dégagé de I’obscurité (famas) de la torpeur et du poids
de I'ignorance et de la confusion. Alors, on se libere des entraves et on percoit la vraie nature des
étres. L'union (yoga) s’accomplit et la doctrine (sa/mkhya) se réalise dans toute la vérité qu’elle
annongait.

Des cet instant I’égo s’évanouit. Les causes de I’affliction s’envolent ; plutét que d’y renoncer
apres coup, on ne s’engage plus dans les actes. On atteint ainsi le brahman, 1’éternel, I’immuable,
le bonheur supréme, 1’indestructible absolu de conscience. Ce mot, brahman, possede quelques
synonymes : savoir (vidyd), accomplissement (siddhi), intelligence ultime (mati), sagesse (medha),
perception (prajiia) et connaissance (jiana) exhaustives. (Papin 2006 p. 412-413).

loke vitatam atmana/lokam catmani pasyatah |
pardvara-disah $antir jiana-miila na nasyati |l (CS SS 5.20)

Celui qui sait reconnaitre que l’univers est en lui et qu’il est dans 1’univers et qui voit
simultanément le macrocosme et le microcosme, celui-la a acquis la sérénité fondée sur la vraie
connaissance. (Papin 2006 p. 413).

pasyatah sarva-bhavan hi sarvavasthasu sarvada |
brahma-bhiitasya samyogo na suddhsyopapadyate | (CS SS 5.21)

Lorsque I’on percoit I’identité de la conscience absolue (brahman), la pureté nous atteint et 1’on
cesse de subir le jeu des contraires, source de toute affliction. (Papin 2006 p. 413).

Ainsi, Satya Buddhi est un état de réalisation de la réalité ultime. Il élimine toutes les miseres et
mene au moksa. Caraka dit que svata (fait d’appartenir a soi) ou mamata (attachement) est la cause
de toutes les miséres. Le moment ol le Satyd Buddhi émerge, I’ Atman transcende svata et toutes les
miseres mondaines s’arrétent :

sarva-karapavad-dubkhasvam canitam eva ca | (CS SS 1.152)
na catmakntakam tadd hi tatra copadyate svata |

yavan notpadyate satya buddhir naitad aham yaya |

naitan mameti vijiiaya jiiah sarvam ati vartate |1 (CS SS 1.153)

Tout ce qui rapporte a la causalité est source d’affliction, de dépendance et d’impermanence. Cela
ne concerne pas le Soi (@tman) mais seulement la notion erronée de notre véritable identité qui
persiste aussi longtemps que la connaissance du réel n’émerge pas. Mais, quand on saisit par
intuition directe que « je ne suis pas le corps », ou que « ce corps n’est pas le mien », on « devient
connaisseur de la vérité » et on atteint la transcendance. (Papin 2006 p. 388).
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En outre, selon Caraka :
pravrtih dubkham nivtih sukham iti (CS SS 5.8)

La pravnti (activité) est la cause de toutes les miseres et la nivsti (renoncement) est la source du
bonheur réel.

La pravnti est initiée par karma (action). Or la satya buddhi transcende toutes actions et permet la
nivti qui est considérée un accomplissement superbe :

nivritir apavargah tat param prasantam tat tad aksaram tad brahma sa moksah /

(CS SS5.11)

Le « non-faire » (niv/tti) mene a la délivrance finale (apavarga). On 1’appelle encore le supréme
(para), le grand bonheur, I’identification a I’absolu de conscience (I’'immuable brahman), la fin de
servitude. (Papin 2006 p. 411).

Il est considéré comme synonyme de la réalisation ultime et moksa :
vipapam virajah santam param aksaram avyayam |
amstam brahma-nirvanam paryayah santir ucyate || (CS SS 5.23)

Il existe plusieurs synonymes du terme moksSa, la délivrance définitive : santi - la paix profonde,
vipapa — 1’absence d’imperfection, virajas —le dégagement de 1’agitation de rajas, santa —
I’extinction des passions, para — le supréme, akSara — I'inaltérable, avyaya — 1’indestructible,

amfta — I'immortalité, brahman — 1’absolu et nirvafia — 1’affranchissement de la dualité. (Papin
2006 p. 413).

Ainsi, Caraka décrit la qualité supréme de I’accomplissement yogique, satya budhi, et il enseigne
également une voie pour un tel accomplissement. Ses enseignements éthiques comme un moyen
pour atteindre la conscience supérieure sont largement décrits dans différents contextes dans sa
samhita :

mokso rajas-tamo’bhavat balavat-karma-samksya |

viyogah sarva-samyogair apunarbhava ucyate 11 (CS SS 1.142)

satam upasanam samyag satam parivarjanam |

vratacaryopavasau ca niyamas ca prthag vidhah |l (CS SS 1.143)
dharapam dharma-sastrapam vijiianam vijane ratih |

visayesv aratir mokse vyavasayah para dhrtih 1l (CS SS 1.144)
karmapam asamarambhah kntanam ca pariksayah |

naiskramyam anaharkarah samyoge bhaya-darsanam 11 (CS SS 1.145)
mano-buddhi-samadhanam artha-tatva-pariksanam |

tattva-smyter upasthanatsarvam etat pravartatell (CS SS 1.146)

L’émergence du souvenir ancestral de la réalité aboutit a 1’émancipation définitive. Voici,
énumérés, les moyens pour 1’obtenir : fréquentation assidue des sages, rejets des impies, respects
des veeux, des jelines et autres regles, études des écrits religieux, affinement du jugement, attrait
pour la solitude, détachement des plaisirs mondains, désir d’atteindre 1’émancipation, ascese,
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absence d’initiative des actes (non-faire), effort pour annuler les actions passées, golt du
renoncement, application a se faire libérer de 1’égo, méfiance des conjonctions (des sens et de leurs
objets), concentration mentale et physique, analyse critique des vérités métaphysiques. (Papin 2006
p. 387-388).

Outre les descriptions uniques de la conscience supérieure mentionnée ci-dessus, Caraka décrit
également les pouvoirs supranormaux (aisvarya ou siddhi), atteignables par un yogin de la méme
maniere que celle décrite par Pataiijali dans les yoga-siitra. Les huit aisvarya décrits par Caraka
sont :

avesas cetaso jianam arthanam chandatah kriya |
drstih srotram smptih kantir istatas capy adarsana 1l (CS SS 1.140)

Pénétrer dans le corps d’autrui, connaitre le contenu mental de tout le monde, faire ce qui leur plait,
voir et entendre au-dela des possibilités humaines, jouir d’une prise de conscience surprenante,
rayonner d’une extraordinaire facon, se rendre invisible.

IIs sont tres similaires aux siddhi (pouvoirs mystiques) décrites par Pataifijali dans les Yoga-siitra
(YSPIIL.35, IV.1). Elles peuvent étre accomplies en suivant la voie du yoga.®

Le yoga et I’ayurveda sont donc des sciences alliées. L’ ayurveda envisage un bien-étre total de
I’homme tandis que le yoga assure spécifiquement son développement psycho-spirituel. Comme il
a été dit en détail, Caraka décrit la plus haute forme de yoga visant la conscience supérieure et la
réalisation de la réalité ultime de 1’unicité du ‘soi’ et de 1’ ‘univers’, a savoir la satya buddhi.

La description ci-dessus présente un état consolidé des éléments du yoga telles qu’ils sont présentés
dans la Caraka Samhita. Ceci révele que I’ Ayurveda congoit la forme la plus pure du yoga et la
considere comme un moyen de tattva-jiiana, de la libération, et de la paix mentale. Cependant,
selon (Mishra 1989 pp 116-118) certaines affirmations refleteraient également I’'implication de la
connaissance de la science du yoga aux sciences biologiques y compris les problemes de santé et de
maladie. Pour ne donner que quelques exemples :

- Les maladies karmaja (dues aux karman de ’homme) ne sont pas guérissables par les
médicaments. On peut les guérir avec prayascitta, japa, homa et upahara etc. en réduisant
les effets de karman d’une partie de la vie :

karmajas tesv ahetukah 1l (SS US 40.163)
karmajas tesv ahetukahll (SS US 40.163)
nasyanti tv akriyabhis te kriyabhih karma-sariksaye | (SS US 40.164)

- Le hoquet doit étre traité par la pratique de pranayama (SS US 50.16).

- Au moment de 1’utilisation du soma, on doit se laver les mains et rincer la bouche avec de
I’eau de la maniere cérémoniale d’d@camana. Ensuite, ayant contrdlé I’esprit et la parole
avec les veeux de « yama » et de « niyama », on doit rester dans la chambre intérieure
protégée, entouré de ses amis (SS CS 29.10).

- On ne doit pas se comporter, ni avec le corps ni en esprit ni en parole, selon les dix péchés
(papa) énumérés : himsa (nuisance), steya (vol), mauvaise conduite envers les femmes,

8  On peut noter que selon Susruta Samhitd, ces aisvarya peuvent également €tre accomplis par 1’'usage spécialisé de
la drogue divine Soma :

amsumantam sauvarpe patre’bhisunuyat, candramasam rdjate ; tav upayujyasta-gunam aisvaryam

avapy esanam devam anupravisati, ... (SS CS 29.13).
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conspiration, parole dure, mensonge, parole non-pertinente, malice, jalousie, prise de
richesse d’autrui, non-croyance en Dieu :

himsa-steyanyatha-kamam paisunyam parusan rte // (A.H. SS 2.21)
sambhinnalapam vyapadam abhidhyam drg-viparyayam |
papam karmeti dasadha kaya-varn-manasais tyajet |1 (A.H. SS 2.22)

- La nourriture de tous, et en particulier des rois, doit étre protégée du poison, car son
bien-étre et sa santé en dépendent. Et le dharma etc. (dharma, artha, kama et moksa) y
sont liés (i. e. sont liés a son bien-&tre et sa santé)

anna-panam visad raksed visesena mahipateh /
yvoga-ksemau tada yattau dharmadya yan nibandhanah |l (A.H. SS 7.2)

- Ceux qui prétendent connaitre le sujet sans les moyens préconisés selon le tapas, ou
ceux qui pratiquent le yoga d’une facon peu méthodique, mourront

(yah pamsun eva kirnargo yo’rige dhatam na vetti va /)
antrena tapas tivram yogamvda vidhipirvakam 1l (A.H. SS 5.37)
janaty atindriyam yas ca tesam marnam dadiset |

- Pour traiter I'évanouissement (miircha), on doit mouiller la figure avec I’eau froide,
jusqu’a la fin de la fatigue, utiliser la ventilation et puis prandyama (en appuyant sur le
nez et la bouche et en retenant le souffle), puis on doit frotter le dos et I’abdomen :

mitrccha-vikaramdrstvasya siiicec chitambuna mukham || (A.H. KS 5.12)
vyajed aklama-nasdc ca prapayamam ca karyet | (A.H. KS 5.13)

- Lorsque, par un moyen quelconque, le cou est serré et les yeux rentrent a I’intérieur,
alors on doit utiliser vamana (vomissement), utkasana (toux), chikka (éternuement) et
pranayama

gala-pigavasanne’ksm vamana-utkasana-ksavah |

pranayamo thava karyah kriya ca ksata-netra-vat |1 (AH US 26.19).

On trouve ainsi, dans les grandes samhita telles que Caraka, Susruta et Astirnga-hrdaya, la mention
de quelques constituants du yoga (par exemple le prapmayama) pour quelques problemes liés au
corps. A I’époque, nous sommes déja dans la deuxieme phase de développement du yoga avec ses
multi-formes. Le yoga est toujours considéré comme un moyen d’émancipation et I’ayurveda est
une discipline alliée.
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Le Yoga dans I’Ayurveda-sitra et les Upanisad

du Yoga

Comme 1l a déja été dit précédemment, sur la vaste littérature médicale indienne, on ne trouve pas
une ceuvre ancienne qui mentionne clairement 1’application et 1’utilisation des concepts du yoga
dans la médecine. En réalité, il y avait méme une sorte de concurrence entre les deux domaines,
chacun se considérant supérieur a I’autre. On la trouve d’ailleurs méme aujourd’hui, comme nous le
verrons plus loin. Les yogin (adeptes de yoga) considerent que les ayurvedin peuvent apporter des
recettes pour avoir une bonne santé pour pratiquer le yoga et pour réaliser leur but supréme. Les
ayurvedin pensent que les yogin peuvent apporter quelques techniques de maitrise du corps dans le
but d’acquérir une bonne santé pour réaliser les quatre buts de I’homme, purusartha. Ici, avec
lauteur de I’ Ayurveda-siitra, nous verrons comment les techniques du yoga peuvent apporter
quelque chose de plus a I’ayurveda. Et comme dit justement Wujastyk (2005 p. 394) : « ... Bien
que la doctrine du souffle soit mentionnée dans les anciens textes médicaux, elle ne devient pas une
partie importante de la pensée ou la pratique médicale jusqu’a la composition du texte bien plus
tardif, 1'Ayurveda-sitra ».

Par conséquent, méme s’il existe, dans des grandes samhita, certaines affirmations reflétant
I’implication de la connaissance de la science du yoga dans les sciences biologiques y compris dans
les problémes de santé et de maladie, comme nous venons de le voir, I’ Ayurveda-siitra est peut-étre
la premiere des études qui montre une application systématique intéressante des techniques du yoga
pour maintenir une bonne santé ou guérir certaines maladies. Nous sommes dans la deuxieme phase
de développement du yoga. Les philosophes comme Ramanuja ne considerent plus le yoga comme
un outil d’émancipation. Son point de vue, comme nous 1’avons vu ci-dessus, est radicalement
opposé a celui de Patafijali. C’est dans cette ambiance, il faut croire, que 1’auteur de 1’ Ayurveda-
sitra propose que certaines techniques du yoga (par exemple, le prapmayama ou le contrdle du
souffle) puissent étre pratiquées pour des effets bénéfiques sur la santé. Il faut noter cependant qu’il
ne préconise pas la démarche complete proposée par Patafijali en huit étapes, méme s’il cite
certains sitra de Pataijali dans le texte. En effet, comme il a été dit plus haut, la démarche de
Patafijali en huit étapes n’est qu’un des trois moyens pour la réalisation du but supréme — la
libération. La démarche a huit étapes est essentiellement pour de faibles éleves et permet d’enlever
les impuretés a tous les niveaux. Ici, il s’agit donc d’une forme « particuliere » du yoga que 1’on
pourrait qualifier adaptée pour de bons éleves. Son objectif est clairement d’appliquer les
techniques du yoga dans I’@yurveda pour améliorer la santé plutdot que d’appliquer les remedes de
I’ayurveda pour réaliser 1I’émancipation par le yoga. D’ailleurs, il emprunte beaucoup plus d’idées
des upanisad que des Yoga-siitra de Pataijali. D’autant plus que dans les YSP, il n’y a aucune
mention ni des cakra tantriques, ni d’éveil de la kunaalini ni d’ailleurs des lotus faisant partie des
membres du corps humains. Mais, I’AS en parle, sans cesse, et décrit ces notions en détail ce qui
montre que I’auteur et le commentateur de I’AS ont eu recours aux upanisad ou ces concepts sont
traités et se trouvent dispersés. Une étude des upanisad appelées « upanisad du yoga » a donc été
entreprise.
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En effet, comme il a ét€ mentionné ci-dessus, il y a toute une catégorie d'upanisad qui traitent de la
philosophie du yoga qui forme la deuxieéme phase de son évolution. Selon Dasgupta (Dasgupta
1975 vol 1 p. 227) : «la science de respiration avait attiré 1’attention dans plusieurs anciennes
upanisad méme s’il n’y a pas eu un développement d’une forme systématique de pranayama du
systeme de yoga. Ce n’est que lorsqu’on arrive a Maitrayani qu’on trouve que la méthode du yoga
a atteint un développement systématique ». Dans les plus anciennes upanisad donc, comme il a été
dit auparavant, le theme central du concept du yoga est resté autour de la science de méditation et
de I’émancipation.

Par ailleurs, une vingtaine d'upanisad ont été recensées dans une publication de « Adyar Library
and Research Centre, Adyar, Madras » (Ayyangar 1938). Elles sont également indiquées dans deux
theses (Mishra 1989, Yogendra 2007) qui traitent la philosophie du yoga et qui sont basées sur le
texte de cette publication’. Toutes, elles font partie des 108 wupanisad, considérées les plus
importantes, indiquées dans la Muktikopanisad et dont la liste est donnée en appendice 12 de
(Renou et Filliozat 1985 tome II p. 757). Parmi ces 108 upanisad, 16 appartiennent au Sama-veda,
19 au Sukla-yajur-veda, 32 au Krspa-yajur-veda, 10 au Rg-veda, et 31 a I'Atharva-veda (voir
Radhakantadeva 1961 vol. I pp. 256-257).

Les vingt Upanisad (appelées du yoga) sont classées en cinq catégories (Feuerstein 2002 p. 414) :

- cing, appelées les « bindu »- (point, goutte) upanisad : Amsnta-bindu- (AB), Amnta-nada-
bindu- (AN), tejo-bindu- (TB), nada-bindu- ( NB) et dhyana-bindu-upanisad (DB), qui utilise les
mantra en tant que moyens pour se concentrer et finalement transcender 1’ esprit.

- la catégorie de quatre upanisad dans lesquelles le son joue également un rdle tres
important : hamsa- (HM), brahma-vidya- (BV), mahd-vakya- (MV), pasupata-brahma-upanisad
(PB),

- les deux, advaya-taraka- (AT) et mandala-brahmana-upanisad (MB), qui expose le yoga dit
du phénomene de lumiere,

- une courte mais tres instructive ksurika-upanisad (KR) qui incarne I’essence de toute forme
de yoga,

- et la catégorie comprenant les (huit) upanisad qui présentent le traitement plus élaboré et
scolaire du yoga de kunaalini : yoga-kunaali- (YK), darsana- (DR), yoga-sikha- (YS), yoga-tattva-
(YT), yoga-ciigamani- (YC), varaha- (VR), tri-sikhi-brahamana- (TS) et sandilya-upanisad (SD).

Sans rentrer dans les détails de la chronologie de ces upanisad, on peut cependant dire que
certaines parmi elles ont préparé le terrain pour d’autres. Par exemple, on sait (Feuerstein 2002 p.
426) que I'advaya-tarkopanisad a servi de modele pour la mangala-brahmanopanisad. Par ailleurs,
dans la plupart des Upanisad, les concepts sont présentés d’une facon ésotérique comme des
doctrines mystiques secretes. Le contenu varie énormément d’une Upanisad a I’autre. Le tableau
ci-dessous (d’apres Yogendra 2007), présente un résumé des sujets traités. En vue d’une
comparaison, nous y avons inclus également deux textes : Yoga-siitra de Patafijali (YSP) et Hatha-
yvoga-pradipikda (HYP), et une Upanisad : Yoga-rajopanisad.

9 Nous pensons que ce texte est incomplet et non-exhaustif ; entre autres, il ne contient, par exemple, ni Maitrayani
qui, selon (Dasgupta 1975 vol I p. 227), est une des importantes upanisad représentant un tournant dans le
développement du yoga), ni Yogaraja qui, bien qu’une petite upanisad, contient la description de plusieurs types
de yoga et les 9 cakra tantriques (Sharma S, Jjiana khanga, p. 471). Notons, cependant, que cette derniere ne fait
pas partie des 108 upanisad indiquées dans la Muktikopanisad (Renou et Filliozat 1985 tome II p. 757).
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L’objectif ici n’est pas de décrire le contenu de ces Upanisad mais de présenter comment le texte de

I’AS se situe par rapport a elles. Dans ce but, le tableau comparatif ci-dessus (Tableau Yoga) sera
donc tres utile puisque cette comparaison y est étendue également a d’autres textes tels que YSP et
HYP, et d’autres Upanisad, telle que la Yoga-rajopanisad (YR), qui traite le sujet du yoga méme si
elle ne fait pas partie de la liste de celles appelées Upanisad du yoga. Ainsi, on aura situé le texte a
I’étude par rapport aux divers textes composés a des périodes tres élargies, allant du début de I’ere
chrétienne (YSP) jusqu’au milieu du XIV® S (texte de HYP, composé par Svatmarama Yogendra)

en passant par diverses périodes de la composition des Upanisad.

Le tableau révele certaines différences fondamentales entre les différents textes. Par exemple, on
remarque tout de suite que 1’acquisition des pouvoirs surnaturels n’est pas 1’objectif principal des

Upanisad méme si c’est le cas aussi bien des YSP et de HYP. Dans ce sens, le texte de I’ Ayurveda-

sttra rejoint les Upanisad car dans la composition a 1’étude, I’objectif n’est pas du tout d’acquérir
les pouvoirs mais plutot de maintenir la santé. De méme, on ne cherche pas non plus le but de la
libération finale fixée par certaines Upanisad, les YSP et la HYP. Il faut donc dire que le yoga
préconisé par 1’ Ayurveda-siitra est un yoga d’une forme « particuliere ». Et le controle du souffle
(pranayama) y joue un rdle essentiel.

En effet, le yoga d’une forme particuliere indiqué dans le paragraphe précédent est le rantra-yoga
ou la notion du corps yogique joue un role trés important. Il convient ici de le décrire brievement ce
qui permettra de comprendre mieux le texte de I’ Ayurveda-siitra.

Corps Yogique

On appelle le corps yogique par opposition au corps physiologique. Le dernier est étudié par la
science et comporte les différentes parties du corps qui sont visibles par I’ceil nu ou par les
instruments grossissants. Le corps yogique comporte la description de certaines parties qu’on ne
voit pas : les veines (nadf) telles que I, Pingald, Susumnd, les lotus, les cakra divers, la kundalini
représentant la puissance latente, 1I’ouverture dans la fontanelle (brahma-randhra) a savoir la cavité
dans le cerveau par laquelle un yogin libére son ame, etc.

Ida, Pingala, Susumna nadi

Les nerfs Iaa, Pingald, Susumna sont les trois nerfs parmi les dix'* les plus importants appelés les
nerfs d’impulsion (vayu-nadb) sans lesquels le processus et la technique de pranayama n’est pas
possible. Il y en a plusieurs autres mais ceux-ci ont la possibilit¢ de porter les impulsions
(Prdanavahaka). Voici leurs noms et leurs localisations (Rele 1931 pp. 20-22) :

10 Jabala darsanopanisad section 4 (Sharma S. 1978, brahma-vidya khanda, p. 156-157) mentionne qu’il y en a en
fait 14 qui sont les plus importants, ajoutant ainsi 4 nerfs supplémentaires a la liste indiquée par (Rele 1931 pp. 20-

21) : sarasvati, varuna, visvodariet tapasvini.
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« Id se trouve a gauche du corps, Pirigald a droite et Susumna au centre du corps percant le crane
et joignant le cerveau (Brahma-chakra) ; Gandhari est dans 1’oeil gauche ; Hastajivha dans I’ oeil
droit ; Pusha dans I’oreille droite ; Yashaswini dans 1’oreille gauche ; Alambhusha dans la bouche ;
Kuhu dans le pénis et Shankhini dans le périnée (miilasthana). Parmi ces dix nerfs, les trois les plus
importants sont : Iaa, Pirigala et Susumna. Je les décrirai en détail de la méme fagon que 1’on fait
dans la littérature yogique. Mais on doit garder en vue que les autres nerfs, a partir de leurs
positions, semblent porter les impressions au cerveau griace aux cing sens.

Le premier est oz localisé 2 gauche du Meru-danaa, 4 savoir la colonne vertébrale, et se termine
dans la narine droite. Le second est Pirigala qui est a la droite de la colonne vertébrale et se termine
dans la narine gauche. D’apres cette description, il est clair que les deux nerfs se croisent avant leur
terminaison respective et ont leur origine dans le plexus des nerfs appelé « Miiladhara-Cakra »
situé dans le Milasthana, c’est-a-dire dans le périnée. ... Le troisieme nadi, Susumnd, est située au
centre et passe a travers le Meru-danga (la colonne vertébrale). Elle monte a travers le corps,
transperce le falu (base de crane) et rejoint le brahma-cakra (plexus de nerfs de mille branches ou le
cerveau)... »

Cette description correspond assez bien a celle donnée dans HYP et dans d’autres textes tantriques.

La HYP donne également certains synonymes de ces nerfs :

- ida - également appelé le nerf « lune » (candra nadf),
- pingala - également appelé le nerf « soleil » (sitrya nadh),

- susumnd — également appelé par plusieurs noms tels que « grand chemin » (maha-
patha), « Durga » (sambhavi), « chemin du milieu » (madhya-marga), etc.

Comme il a déja été dit, les YSP ne traitent pas du tout ce sujet. Le texte de I’AS les mentionne
plusieurs fois aussi bien dans les sitra (1V.48, 51 ; V.40) que dans les commentaires (I1I1.87, 96, 97 ;
IV.5,7, 8 15, 48, 50 ; V.40 etc.). On en verra les détails dans la deuxiéme partie de cette étude.

83



pestuedoler-e504 1 g X pyrdiperd-eSoA-eyjey © JAH 1efueled op enns-v504 : SA

-eA7ipuEs : qs UpnIRyRIq-1yYis-uy © SL

-eyeIeA Y A UpwEpno-e504 1 DX -2AJe1-2504 : LA -2UyyIs-250A4 A

-zuesep : Nd Iepuny-2504 X -eyunsy My -eyemypIg-grepURH - gIN

-eyere)-edeApe . LV -zwyeIq-viednsed : g4 -eAyeA-pgear @ AIN -eApin-euigerq @ AQ -estiey 1 INH

npurq-eueAyp : 4a -npulq-gped : gN ipurq-0for 1 gl -npuig-gppu-eljwy TNV - -puig-gijary gy

BPOA-BAIBIY 1 gpaA-BlES | S gpoa-InfeA-epyng : X ppos-InfeA-eusiy - JA BpaA-5y Y

VDOX NVHTIEV.L

VIA[Y] S [ Y] S [ ] X[ V] V[ X[ X[ Y] [ 3K ¥K]  onbipoa soueuaneddy | 7z

x| % X X X oreur uonjesiey | 1¢

X X X X X X Jdsa [ op a1myeN | 0T

X X x UppIS | 61

X X X X 1ma1dasoid un,p 9[0y | 81

X[ % X X X X X X Tarepuny | L1

x| x| x x| x X X[ % xI[ x| = X anbnjuepa A a130109p1 | 97

X % eSox eyere] | G|

X X x| x| x e30X epeN | T

x| % e3ox estwiel | €[

x| x x 3 X X euely( eaeteld | ¢|

X X X 3 x | uone)paIA op senbruyoal, | 17

X X X X X 3 BIPNIAl 12 BYpURy | O

x| % x| =] x| x| x| %[ 3 eDeD P IPEN | 6

x| x X x| x X X x| x x| x X[ % mpewesS | 8

x| X X x| X x| x| X x| x x| X euekyq | L
X x| x 3 3 A x| x eUBIBYQ | 9 |

X X x| x 3 3 x| x x[ % ereyeljeld | ¢

x| = X x| x x| x| x X x| x eweketeld | +

% | % X x| x X x| x X BUBSY | €

X x| X X X X ewekIN | ¢

3 x| x X X X e [ |

YA |dAH | dSA | AS | SL | ¥A [DA | LA | SX | ¥Q (X [ |9AN | LV (a9d | AW | A9 | INH | 90 | N | €L | NV | €V 1o[ng oN

84




Lotus et cakra du corps yogique

Notons également que les cakra et les lotus ne sont pas abordés dans les YSP. C’est une
caractéristique essentielle de I’ceuvre a I’étude que 1’on trouve d’ailleurs dans les Upanisad, 1a HYP
et dans la littérature tantrique. Cependant, ces notions sont traitées d’une facon différente et avec
une certaine originalité dans le texte de I’ Ayurveda-siitra.

En effet, selon la littérature tantrique, la notion de saf-cakra est fondamentale. Il existerait dans le
corps les six lotus (cakra) suivants, a des endroits précis du corps et ayant chacun un nombre défini
de pétales :

e AjAa(Jha 1979 p. 39) 2 pétales (Chiasme optique)
»  Visuddha (Jha 1979 p. 37) 16 pétales (Gorge)

e Anahata (Jha 1979 p. 27) 12 pétales (Ceeur) "

*  Manipara (Jha 1979 p. 25) 10 pétales (Estomac)

*  Svadhisthana (Jha 1979 p. 21) 6 pétales (Nombril)

. Miuladhara (Jha 1979 p. 3) 4 pétales (Pelvis)

Ces cakra sont associés a certaines syllabes indiquées sur la figure (ci-dessous).

En réalité, il existe un septieme, hors classification, nommé Sahasrara (Jha 1979 p. 49) situé a la
Fontanelle ayant 1000 pétales, appelé également siinya-cakra, représenté par zéro (Jha 1979 fig. 1).
C’est ’ultime cakra du corps que les yogin essaient de percer pour libérer leur ame.

11 Ceci est en contradiction avec ce qu'annonce la Dhyanabindiipanisad 94 (Sharma 1978 sadhana khandap. 274):
hrdi sthane asta-dala-padma vartate — au niveau du ceeur, il y a le lotus a huit pétales
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L’ceuvre AS a I’étude ne mentionne pas spécifiquement tous ces cakra sauf le cakra de base,
miilddhara, qui est explicitement défini et traité plusieurs fois dans les sitra (IIL91 ; IV.49 ; V.39-
40) aussi bien que dans les commentaires (II1.90-92 ; V.19, 49-50; ...). Par ailleurs, le mot sat
kamala évoquant les satcakra tantriques présentés ci-dessus est également mentionné
explicitement (margaldcarana des Chapitres Il et V ; IV.49 ; V.39). Enfin, on évoque plusieurs fois,
sans lui donner un nom tantrique correspondant, un cakra situé a la téte (Siras-kamala) ayant mille
pétales (Commentaires I1.24) ou couvert de mille nerfs (XIV.29) - qui ressemble donc au
Sahasrara cakra ; il est présenté comme réservoir de nectar (sitra 111.92, commentaire I11.87-88,
90, IV.1, 29, 34, 49, 64, 66, V.25, 40 etc.) d’ou s’écoule le nectar qui arrose le corps entier.

Par ailleurs, on décrit la présence de 35 lotus (padma) dans le corps humain (I1.9-44) ; chacun de
ces lotus est lié a une partie spécifique du corps et y est connecté a un nombre spécifié de veines et
a une ou deux syllabes. Ces padma, ayant des pétales de nombre spécifique, sont responsables de
la fonction de ces parties du corps. En outre, ces padma sont li€s a des constellations (Chapitre
X1IV). Les sons associés aux syllabes font penser au nada-yoga ou le yoga du Son. Les YSP ne
traitent pas du tout ce sujet. Les Upanisad et la HYP traitent ce sujet d’une facon assez
approfondie. Tous ces concepts sont traités d’une facon trés différente dans le texte d’ Ayurveda-
sutra. 1ls sont récapitulés dans le Tableau-padma ci-joint pour une comparaison avec ceux de la
littérature tantrique présentés ci-dessus.

Processus du pranayama et la kundalini

Comme indiqué ci-dessus, les YSP ne traitent pas le sujet de la kungalini, cette force psycho-
spirituelle dont la présence mystérieuse dans le corps humain est considérée comme une
manifestation microcosmique de 1’énergie primordiale ; la HYP, au chapitre 3, introduit les notions
d’une physiologie subtile et les techniques telles que les mudra (sceaux) et les bandha (positions
particulieres) par lesquelles la force vive peut étre contenue proprement dans le corps pour 1’éveil
de la kungalini; enfin plusieurs Upanisad (Advaya-taraka-,dhyana-bindu-, darsana-, Yoga-
kunaali-, Yoga-sikha-, Yoga-tattva-, Yoga-ciiga-mani-, Varaha, Tri-sikhi-brahamana- et S'dn_dilya—
upanisad) traitent le sujet du kundalini-yoga. Quant au texte a 1’étude, Ayurveda-siitra, le mot
kunaalt est y cité plusieurs fois. Il se trouve essentiellement dans les commentaires des sitra ol on
présente une méthode d’éveil de cette force mystérieuse et dans les siitra IV.66 et V.42 ou on
précise sa localisation au niveau du cakra miiladhara. Maria Schreiber, qui a fait une étude
approfondie du 1°" chapitre de 1’ Ayurveda-siitra y a relevé six fois le mot kundalf et trois fois le mot
kunaalini (Schreiber 1996 p. 26). Notre analyse a également montré que les mots kupaali et
kunaalint ont été utilisés plus de 40 fois dans le texte.

Pour I’éveil de cette puissance latente, on effectue le processus de praniyama '

- I’air extérieur est inspiré (piiraka), il passe par le nerf 7ga que 1’on appelle également,

- cet air est gardé a I’intérieur du corps (kumbhaka) pendant un certain temps,

12 Citons deux excellents ouvrages concrnant le prapayama: i) par Swami Kuvalayananda, le fondateur de
Kaivalyadhama (Kuvalayananda, 2005) et ii) par (Shrikrishna 1996)
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- il est enfin expiré (recaka) par le nerf pirigala que I’on appelle le nerf « soleil » (nadf).

Ce méme processus est répété en inspirant par le nerf 7g et en expirant par le nerf pirigala.

Ceci permet la purification des nerfs et la montée de la kungalini a travers le nerf susumna jusqu’au
sahasrara en tranpergant les sat-cakra.

Selon (Rele 1931 p. 18), ’ensemble, « piiraka, kumbhaka, recaka » forme une unité de respiration
ou le ratio du temps pendant inspiration au temps de rétention du souffle est généralement 1:4 et
celui d’inspiration a I’expiration est de 1:2."

Pour conclure, on peut dire que plusieurs passages traitant la partie yoga dans le texte de

I’ Ayurveda-siitra sont inspirés des écrits des upanisad et non des YSP. En effet, I’ AS traite du
tantra-yoga plutdt que du yoga classique. Et méme si dans ce yoga particulier, on a besoin des
moyens tels que la concentration (samadhi), le contrdle du souffle (pranayama) etc., son objectif
primaire est I’éveil de la kupaalini pour obtenir un pouvoir personnel pour en servir pour maintenir
une bonne santé. C’est I’objectif que se donnent I’auteur et le commentateur de I’A.S.

13 Clest ce qu'annonce la Mapdala-brahmanopanisad 1 :1 (Sharma S., brahma-vidya khanda p. 88) :
piraka-kumbhaka-recakaih sogasa-catussasti-dvatrimsat-samkhyayd yathakramam pranayamah ||

(prapayama comprend : 16 unités de piiraka, 64 unités de kumbhaka et de 32 unités de recaka)
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DEUXIEME PARTIE : ETUDE DE
L’AYURVEDA-SUTRA :
TRANSCRIPTION ET TRADUCTION
DES SUTRA ET DES COMMENTAIRES

Introduction

Dans cette partie de 1’étude, nous présentons le texte devandgari, sa transcription et la traduction de
certaines parties de 1’ceuvre. En effet, comme il a déja été indiqué dans la premiere partie, cette
ceuvre comporte seize chapitres appelés prasna avec 1330 sitra dont uniquement les premiers
(jusqu’au cinquante-et-unieéme sitra du cinquieme prasna) ont fait I’objet de commentaires. Nous
avons donc divisé cette présentation en deux parties :

- Une premiere, qui traite le texte jusqu’au cinquante-et-unieéme sitra du cinquieme
prasna de la facon suivante :

o Présentation de la table des matieres et du premier chapitre avec ses commentaires
en devanagari, sa transcription et sa traduction,

o Présentation uniquement des sitra du chapitre II au chapitre V (jusqu’au
cinquante-et-unieme sitra) en devandgari, sa transcription et sa traduction en
indiquant, au début du chaque chapitre, un résumé des commentaires,

- Une deuxieme partie qui présente les sitra des autres chapitres (a partir du sitra
cinquante-deux du chapitre V jusqu’a la fin du chapitre XVI) en devanagari et sa
transcription en donnant, au début de chaque chapitre, le détail des sujets traités.

Le traitement de chaque chapitre du texte est clarifié par un certain nombre de notes en bas de page.
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L’Ayurveda-siitra - sommaire

EIECEGEICLRIREL )

ayurveda-sutra-visayanukraman

Table des matieres d’ayurveda-siitra

TH: Yy

prathamah prasnah : premier chapitre

ol o
aTfErhgaATET T H: 11 2.2 I

vardhika-dravyadana-niyamah : regles concernant la consommation de la nourriture bonne pour la
croissance (I.1)

~

RRg=d=erl AgdeeERgad |1 2.3

cir@yustvecchayd ayurveda-jjn asa-hetutvam  : connaissance de I’ @yurveda en tant que motivation
pour le désir d’avoir une vie longue (1.2)

o
RIS THRUET WIOTavdshar 11 2.3 I

cira@yustva-karanasya raksapavasyakata : nécessité de la préservation de I’objectif d’obtenir une
longue vie (1.3)

Ao S T T yaaRar 11 2.% ||

indriyatilalanati-piganayos tyagavasyakata : nécessité de renoncer a trop cajoler ou a trop opprimer
les sens (1.4)

ST T S Taral v e R ST R, 1| 2.U-& ||

indriyatilalanatipiganayor do sa-vrddhi-ksaya-ripanarogya-janakatvam : production de la maladie
sous forme de déséquilibre des dosa pour avoir trop cajolé ou trop opprimé les sens (1.5-6)

FEEREIECTEICrE I TR AT
dosa-vaisamya-nivartanavasyakatd : nécessité de se débarrasser du déséquilibre des dosa (1.7)

STHHUTAATGYThdT 1l .4 |

anama-palanavasyakata : nécessité de préserver (le corps) sans I’ama (mucus — substances non-
digérées) (1.8)

I FHTHRRTEH 11 2.% 1

amasya sarva-roga-karanpatvam : ama en tant que racine de toutes les maladies (1.9)
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TSIt SR 3fch: 11 2.20 1]

larighanasyama-nivartakatve brahmana uktip : parole de brahmda concernant le jeline pour se
débarrasser d’ama (1.10)

SISO 11 2.22 I

anamaya-laksapam ama-vntir eva : traits de 1’état sans ama a partir de la nature de 1’@ma lui-méme
(L11)

SAHIETHATTHEI R TH 1] .2 I

anamayasydtma-jn ana-sadhakatvam  : état sans ama (mucus) étant 1’instrument pour obtenir la
connaissance de soi (I1.12)

IESHIN TT HHBGAT 1l 2.23-2% |

ahamkarina eva karma-karttvam : 1'ahamkari est celui qui (pense qu’il) fait I’action (I.13-14)
PIMERINTRIOT 11 2.2u-2¢ ||

bhogadhikari-laksanam : caractéristiques de la personne qui jouit (bhogt) (1.15-18)
HTAFANREIT 1l 2.23-10 ]

kartr-bhoktror aikyam : identité de I’acteur et du jouisseur (1.19-20)

yrifor: wfE 1R

sariripah kartrtvam : 1'acteur ne peut étre que celui qui a un corps (1.21)

AIHROT WpEH 11 2.37 11

nasaririno bhoktrtvam : celui qui n’a pas de corps ne peut jouir (1.22)

YT AT SO 11 2.R3 |

Sarirasya bhoga-yogyatve karapnam : raisons liées au fait qu’un corps puisse jouir (1.23)
yrEfEEEEEE 1 2% 1

Sariradhisthatr-dvayam : deux types de gouverneurs du corps — jivatma et paramatma (1.24)

STraTeer AT 1 2.4 ||

Jjivatmano bhoktrtvam : qualité de jouisseur du jivarma (1.25)

QUATCHAT et d: 1 2.R€ ||

paramdatmano bhoktrtvabhavah : le paramdtmd ne connait pas la jouissance (1.26)

g9 I AHmedar 11 2.R9 |

saty eva Sarire bhogarhata : on ne peut jouir que s’il y a un corps (1.27)
TSI 1 2.R¢ 1

Saririno’ stangitvam : celui qui posseéde un corps a huit membres (1.28)
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IR 11 2.3% |

kaya-laksapam : caractéristique d’un corps (1.29)

YA 11 2.30 |

graha-laksanam : caractéristiques d’un « graha » (affliction liée aux maladies dues a I’ama) (1.30)
FEAER: 11 .32 |

urdhvarga-rogah :maladies liées aux parties supérieures du corps (1.31)

qferadent: 11 2.3% I

tan-nivartakah : se débarrasser d’elles (1.32)

I Rg=aremar 11 2.33 1
yogasya cir@yustva-sadhanata : yoga comme instrument pour obtenir longue vie (1.33)

HaggalsaRate: 11 2.3% i

rasavad-dravyair vajikarana-vidhif : méthode pour faire des aphrodisiaques a partir de substances
savoureuses (1.34)

e fadaammad 1 2.3u-3¢ 1|

nivartya-nivartaka~jri ana-phalam  : résultat de la connaissances des choses utiles (qui aident a
éliminer) et inutiles (qui doivent &te éliminées) (1.35-38)

qaggAEART 1l 2.3% |1
tat-tad-dravyavalokanam : observer (comprendre) les substances de cette facon (1.39)

YgHTCHGGET || 2.%0 ||

sag-rasatmaka-dravyani : les substances sont de six saveurs (1.40)
T fAuTaReTer 1| 2.%2-%E |

dravyasya vipakas tridhd : trois types de transformations de substances (1.41-46)

FR AT fAhRAREHTH 11 259 1|
vyutkrama-rasanam vikara-karakatvam : altérations dues aux saveurs transformées (1.47)

OIS RUEATR AT 1 .%¢—%R |

pittosmanor ahdara-pdacanarhata : capacité de pitta (Bile) et d’usman (chaleur) a digérer la
nourriture (1.48-49)

foreheTaT: drvseE 11 .40 Il
pittakalayah posakatvam : parties de pitta nourricieres (1.50)

TSI fUeear Saeaq 11 .42 |

ati-bhojanadina pitta-kalaya daurbalyam : faiblesse de pitta par consommation de trop de
nourriture (I.51)
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PRENIHEEIHEREEIEHIRAC ]

pitta-kala-daurbalyad anila-prakopah : aggravation de vata (Vent) par la faibless de pitta (1.52)

IO S T 11 2.U3 i
ajirpasya jvarotpadakatvam : production de fievre par indigestion (1.53)

THHT o HEAHCT AHETE 1] 2.4% |

ekasyaiva jvarasya karya-bhedena nana-ripatvam : diversité des manifestations de la méme fievre
selon les effets (1.54)

CTSaAUH 11 2.44 I

anila-jvara-laksanam : caractéristiques de la fievre due au déséquilibre de vata (Vent) (1.55)

AU RIOSaTeTRIoT 11 2.UE I

pavana-pitta-prakopa-jvara-laksanam : caracteristique de la fievre due au déséquilibre de vara et
pitta (1.56)

Udﬂdﬁ%iadwl{vlldvd{ﬂw I 2.49 ||

pavana-kapha-vikara-jata-jvara-laksapam : caractéristiques de la fievre due au déséquilibre de
vata et kapha (Flegme) (1.57)

ELOERICERRSIERERt it S (AN

kapha-pitta-vikara-jata-jvara-laksanam : caractéristiques de la fievre due au déséquilibre de kapha
et de pitta (1.58)

M hoalTeTuH 11 2.4R I

agantuka-jvara-laksapam : caractéristiques de la fievre due aux circonstances extérieures (1.59)
SRR I SaeH, 11 2.60 ||

dosa-prakopa-karyabhavad agni-prajvalanam : attisement du feu digestif due a 1’absence du
déséquilibre des dosa (1.60)

TRTAGTGIYE: 11 2.€2 1l

pathyannadandad dhatu-pustih : renforcement de dhatu par une nourriture saine (1.61)

BN TUaeThim@H || 2.6 ||

aharasya sarva-dhatu-balakarakatvam : renforcement de tous les dhdtu par la nourriture (1.62)

AT A fUdehean: Tresmad |1 2.83 |

anala-prajvalane sati pitta-kalaya pacakatvam : digestion par pitta grace a ’attisement du feu
(digestif) (1.63)

gEUEUaRear AMEHHET 1| 2.8% |

dusta-grahani-kalaya roga-janakatvam : production de la maladie due a l'infection de grahani
(1.64)
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TTHE H AT helldl: To-yehil: |l .&Y ||

anala-saha-kntayah kalayah pacana-prakarah: méthode de digestion par la kala (pdcaka-pitta)
assistée de feu (digestif) (1.65)

Ay b ararfiyaia: 11 2.8&-§0 ||
amdasaye rikte vayv-adi-prakopah : déséquilibre de vata etc. lorsque I’estomac est vide (1.66-67)

TR TaIdRTEREaaH || L.8¢ ||

madhuribhiitasyannasya pavana-prakopa-harakatvam : destruction du déséquilibre de vata par la
nourriture transformée en sucré (1.68)

A U@ 11 2.8% 11

amlibhiitasya pitta-prakopa-nasakatvam : destruction du déséquilibre de pitta par la nourriture
transformée en acide (1.69)

HEFEAT: HHHEHEH || 2.90 ||

madhuramla-rasayoh kapha-karakatvam : production de kapha par les saveurs sucrée et acide
(1.70)

TSN TG RE FHhiadahad 11 2.92 |l

Jjatharanala-sositasyahdrasya kapha-nivartakatvam : se débarrasser de kapha par une nourriture
séchée (digérée) par le feu digestif (I.71)

{-ql‘&L(dGhod{HHf dddheiqdchedy || 2.9% 1

svadv-amla-katu-rasanam tat-tat-phala-dayakatvam : effets correspondant aux saveurs sucrée,
acide et acre (1.72)

AR TaGIqu¥REd | 2.93 11

anala-pdcita-rasanam tat-tad-dhatu-posakatvam : renforcement de dhatu particuliers par les
saveurs digérées par le feu (1.73)

THE THEIqSTIhcad] |l R.9% ||
rasasya rakta-dhatu-janakatvam : production du dhatu sang par le dhatu rasa (1.74)

I Teavarms&@y 1l .94 ||

Sarirasya pafica-bhitatmakatvam : corps (étant) composé de cinq éléments (1.75)
TG Teaifimes PvEHuR 11 2.98-¢y |l

tasyaiva pdaica-bhautikatvasya visadikaranam : explication de ces mémes cing éléments
(constituant le corps) (1.76-85)

Y FaeTaTHed, USRS 9 11 2.5 I

sarirasya sapta-dhatv-atmakatvam, guna-trayatmakatvam ca : corps (étant) composé de sept dhatu
et trois guna (1.86)
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AU AT TR 11 2.9 |1

sattva-gunad ayur-arogyadinam utpatti-kathanam : récit de la production de longue vie et de santé
etc. a partir du sattva-guna (1.87)

Ml arqaiyshEd 1l 2.¢ 1]

rasanam dhatu-posakatvam : renforcement de dhatu par les saveurs (1.88)

Rt gy

dvitiyah prasnah : deuxieme chapitre

HEIFTHGIE TaHaehead 1 2.2 |l

adhika-rasa-dravyasya pavana-nivarakatvam : se débarrasser de vayu par des substances ayant
beaucoup de saveur (IL.1)

yifeEfaafefaws 1R 0
Sarira-sthita-siradi-vibhajanam : classification des veines etc. demeurant dans le corps (11.2)

WA ANAURUHaRGET 11 2.3 1l

svadu-rasa-dravyasya anila-prakopa-nivarakatvam : éliminer le vayu par les substances sucrées
(IL.3)

THIYREMAEAUR 11 R.% 1]
garbhasaya-niriipanpam : définition (des caractéristiques) de 1’utérus (I1.4)

AT HTITTATSHUT THEIIUS Eraad e &aue 11 2.4-9 ||

matur garbhasaya-gatosmana garbhastha-pindasyavayavendriyady-utpatti-niriipanam : description
de la formation des organes de sens (parties du corps) etc. de I’embryon dans la matrice, liée a
I’énergie de I'utérus de la mere (I1.5-7)

ARV cTGeh eI qUTa ST TaTg e agTarahto, 11 R.6-%% ||

tat-tad-varmotpadaka-siravna-pada-janu-padmady utpatti-visadikarapam : clarification de la
naissance des lotus etc. du genou, du pied, dotés de veines produisant les sons syllabiques
correspondants (I1.8-44)

WWWT@WUTH\' I RY I

sabda-sravana-sakty-aviskaranam : manifestation de la capacité d’entendre — pouvoir d’écouter
(I1.45)

JALATCTT: 1 R.%E I

avedhyas sirah : veines qui ne peuvent pas €tre percées (11.46)
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TUIYRAMEET: 11 .89 1|
marmdasayagas sirah : veines situées dans les parties vitales (coeur etc.) (I1.47)

AT, R - 1% 1l

sira-gatasrg-gata-roga-nivty-artham sirasrg-vimocanam karyam : action d’éliminer les maladies
liées au sang dans les veines par les saignées (vimocana) dans les veines (I11.48)

foat: qeaRAsaSIaeHE 11 R.¥]-4o |l

pitroh pustyor aviknta-prajotpadakatvam : naissance d'une progéniture intacte pour des parents bien
nourris (I11.49-50)

AARO 11 .42 1|

yoni-laksanam : caractéristiques de 1’utérus (IL.51)

Sfrarer S HIeUH I 4R

Jjivatmano janma-grahanam : renaissance des ames individuelles (I1.52)

BURERIOEH 11 .43 |1

o N

rilpasyahdaranugunatvam : caractere (aspect) d’apres la nourriture ; on est ce qu’on mange (I1.53)

TEFATGTHTARIERRERET 11 R.4% I

svadv-amladi-rasanam arogya-karakatvam : action de guérison des saveurs sucrées, acides etc.
(I1.54)

Wyfde: T 11 Ry
rasair dhatavah posyah : les dhatu doivent étre nourris par les saveurs (I1.55)

FeTEeR garafd: 11 .4E Il

Sukladhikye putrotpattih : prépondérance du sperme amenant a la formation en la naissance d’un
enfant méale (I1.56)

yforfred gisata: 11 .uo I

sonitadhikye putrikotpattih : prépondérance du sang résultant en la naissance d’un enfant de sexe
féminin (I1.57)

AT yUS Qs 1 .Ul |

dvayos samye sandasyotpattih : égalité des deux (sperme et sang) résultant en la naissance d’un
enfant eunuque (IL.58)

STTae AU S 1 RUR

Jjivasya nand-ripena jananam : naissance d’'une ame individuelle en différentes formes (I1.59)

T giaae WEughi: 1RG0 I

strinam pratimdasam rajah-pravtih : manifestation mensuelle de menstruations de femmes (I1.60)
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TAIAATHTY S T 11 .62 11

rajasvaldyas caturthe’hni snanam : prise de bain d’une femme, le quatrieme jour de ses
menstruations (IL.61)

YERT G 11 R.ER ]

suddhaya bhartr-gamanam : union d’une femme purifiée (par bain) avec son mari (I1.62)
ST GHAqaveTud= ({efor agaed 1l .63 |

praja-kamasya pumsas caturdasa-dina-paryantam niriksane hetu-kathanam : description de la
raison d’observation pendant 14 jours par un homme désirant une progéniture (I1.63)

e T e gm0 ey |

same’hani putrasyotpattir visame’hani putrikayah : jours pairs menant a la naissance d’un fils,
jours impairs menant a la naissance d’une fille (I1164)

TeHTEA! UIYRINThgae T |l R.EY-EF ||

prathamady- tau po saka-sosaka-dravydadanam : consommation d’aliments nourrissants ou séchants
des le commencement des premieres menstruations etc. (I1.65-66)

AT TUHIRHHY TNheGaaRTT 1| 2.89-ER ||

antarvatnyah prathamadi-mdase su posaka-dravyadanam : consommation d’aliments nourrissants
par une femme enceinte (femme ayant un enfant dans sa matrice) des les premiers mois (I11.67-69)

ST famraTeheET 11 R.90 I
rasadinam vikara-nivartakatvam : élimination du déséquilibre des saveurs (I1.70)

T fEARRET AR I || 2.92 1

ama-vrddhi-vikarasya sarva-roga-hetubhiitatvam : désordre dii a la croissance de I’a@ma (mucus)
étant la cause de toutes maladies (IL.71)

ST IHaa a1l 2.93-93 ||

dravyapam roga-nivartakatvam : se débarrasser des maladies par les substances (I1.72-73)

ST EAILTAH 1 R.90% ||

dravyapam dosa-traya-hetutvam : substances a la base de 1’existence des trois dosa (11.74)

ST I HaaehEd 11 .94 ]

anama-palanasya roga-nivartakatvam : se débarrasser des maladies en n’entretenant pas 1’ama
(I1.75)

HEIGARMAYTLRAT || 2.98-0¢ ||

snehavad-dravyasyanala-pravardhakatvam : les substances onctueuses accroissent le feu (I1.76-78)
e GANTH 11 R.0R 1|

snehasya prayojanam : utilité (nécessité) d’avoir de la graisse (I1.79)
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C
T aeauTITe THEIITS TS et R@H || R.¢0 ||

garbhini-krta-ghrta-prasanasya garbhastha-pinga-gata-jatharanala-janakatvam : production du feu
de digestion dans I’enfant dans la matrice par la consommation du ghee (beurre clarifiée) par une
femme enceinte (I1.80)

GG EA ARG TGO T 11 2.62-¢R ||

khagadinam irdhva-marga-gamitvam taijasa-dravydadhikyadhinam : envol des oiseaux grace a une
alimentation pleine d’énergie (I1.81-82)

AT IHaeRET 1| 2.3 |
ghrtasyayur-abhivardhakatvam : ghee (beurre clarifié) menant a une prolongation de la vie (I1.83)

JgATAIEgig: 1l R.e¥-Cy ||

yogya-dravyopayogad abhivrddhih : croissance grace a I’utilisation des substances appropriées
(I1.84-85)

I YAUEHET || R.CE I

annasya bhiitotpadakatvam : naissance des €tres vivants a partir de la nourriture (11.86)

IS AN R 11 2.9 1]
annasya bhitabhivardhakatvam : croissance des €tres vivants a partir de la nourriture (I1.87)

IR MERP: 11 R.6¢—¢R |

anna-Sabda-niruktih : étymologie du mot « anna » (nourriture) (I1.88-89)

oA gaeareneAaygRa 11 2.20-]2 ||

garbhinya ghrta-plutanndadanavasyakata : nécessité de consommation de la nourriture mélangée au
beurre clarifié par une femme enceinte (I1.90-91)

gt N yvatTage JSST 11 R.]% ||

sati vikare sosaka-posaka-dravyam bhesajam : substances nourrissantes ou séchantes comme
médicament en cas de désordre (I1.92)

it mfgfs: 1 R3 |

pratimasam garbha-vrddhih : croissance de la matrice chaque mois (I1.93)

CEUh A EaTthgeae HHNHEH |1 .8% -4 |

sneha-paka-visista-vardhika-dravyasya karya-karakatvam : effets augmentés de la
nourriture/substance préparée avec de la graisse (I11.94-95)

5 NN NN < N o
UYehGATTITehTe] VMYhgod ATToSTd |1 R.R& I

posaka-dravyopayoga-kale sosaka-dravyam nopayuiijita : ne pas consommer les substances
séchantes lorsqu’on consomme des substances nourrissantes (I1.96)

M aaeERE 1] 2.9 I

rasanam dhatu-posakatvam : les saveurs nourrissent les dhatu (11.97)

102



TR 11 R.%¢ I

rasasydsrg-atmatd : le rasa est le sang lui-méme (11.98)

HETHEFERATH 11 R.R% 1

rasasyatma-svaripatvam : rasa identifié avec I’ame elle-méme (11.99)

qArT: T

trtiyah prasnah : troisiéme chapitre

MMM 11 3.2 11

yoganusasanam : instructions concernant le yoga (I11.1)

IR AR EH 1] 3.R 11
yogasya phalopadhayakatvam : nécessité du yoga (111.2)

TrmeTeTel: 1 3.3 1)

yoga-sabdarthah : sens du mot yoga (I11.3)

A ~ \
ASINEIES machmitgg.ulgwagrqu\ 113.%

rajo-gupasya bahya-visayaka-sukha-duhkhanubhava-hetutvam : rajas (activité, énergie, passion)
étant la cause de I’expérience du bonheur ou du malheur liée aux objets externes (I111.4)

TN FrEHERe gy 1 3.4 1|

tamo-gunasya krodha-mohdadi-hetutvam : tamas (ignorance) comme cause de colere, d’illusion etc.
(I1L.5)

AT @eqaq |l 3.8 |

sattva-gunasya sukha-hetutvam : sattva (pureté) comme cause de bonheur (I11.6)

PO FereRe e R AT 1 3.9-% I

tri-gupda madhuramla-katu-rasadana-hetukah : prise de la nourriture des saveurs sucrée, acide et
acre comme cause des trois guna (qualités) (I11.7-9)

TYREE IR UIEETEN Aeegad |1 3.20 1|

madhura-rasasya sattvika-gumotpadana-dvara moksa-hetutvam : saveur sucrée, par la production
de la qualité sattvika, comme cause de libération (II1.10)
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TR @THT: 1] 3.2° 11

amla-rasadanat sukhanubhavah : expérience du bonheur par consommation de la saveur acide
(IIL.11)

FHURETE @S EETHd: 11 3.2R 1|

usana-rasad dubkhanusakta-sukhanubhavah : expérience du bonheur associé au malheur par la
saveur acre (I11.12)

TTEFEUEEN UG WIEuH |l 3.23 |

drastus svaripavasthanam sukha-duhkhanuriigpam : voir bonheur et malheur en conformité avec sa
propre condition relative (I1I1.13)

TR @G WA TR 1] 3.2% I

atmanas sukha-duhkhadinam upalambha-prakarah : bonheur et malheur individuels dépendant de
la facon de les obtenir (I11.14)

FREIGGIH TURTET | 3.24 |

amla-rasavad-dravyasya rajo-guna-hetutvam : les substances de saveur acide comme cause du
rajo-guna (111.15)

\ o) cN ~
YYHUIShG AT IHTdhH |1 3.0 I

Sosaka-posaka-dravyanam roga-nivartakatvam : éviction de maladie par une alimentation
nourrissante et séchante (I111.16)

JAGAH AT WO 11 3.2 ||

yogya-dravya-samyogajam bhesajam : le médicament est le mélange de substances appropriées
(IIL.17)

Harfaudasy Rafaymfidsaad 1 3.2¢-2% 1

samyoga-viparyayasya citta-vibhramddi-janakatvam : confusion de I’esprit etc. résultant d’un
mélange de substances opposées (II1.18-19)

A EAglg: fUMGhERS=T 11 3.20-32 |

atasminms tad-buddhih pittad rikt@hara-janyd : connaissance imparfaite a cause de pitta due a
I’absence ou a la pauvreté de nourriture (I11.20-21)

A0 THUEATT HYRTEEH 11 3.3% |1

atyanta-niriksane pramanasyapi samsaya-grastatvam : appréhension de doute, méme dans les cas
établis, par une observation extréme (3.22)

srg-TAfAesar TeIffaedT: 11 3.23 1

atyantanimisa-drstya caksur-indriya-dosah : défaut des yeux a cause d’observation incessante
(I11.23)

Tarfgyaraafa: 1 3.2% 1l

pittad vibhramotpattih : origine d’illusion due au pitta (I11.24)
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srgyaret AT fadae ffaed: 1 3._u 1l

anubhiitarthe bhramo nivartakena nivartyah : cessation de confusion dans 1’objet éprouvé en
I’écartant (I11.25)

YA FH TaggadHadiad 1l 3.8 11

bhramatmakam jianam rasavad-dravyair nivartaniyam : la connaissance liée aux idées fausses sur
un objet doit étre évitée par des substances pleines de jus (1I1.26)

¥ TR yREHaET 1 3.9 |

duste saty asaye bhramasyanivartyatvam : difficulté de se débarrasser d’illusions lorsque
I’abdomen est vicié (II1.27)

aft TR 7o 9Ee 1 3.R¢

sati roga-nimitte pathyam bhe sajam : nourriture appropriée en tant que médicament lorsqu’il y a
cause de maladie (I11.28)

FAVTHERARUTASTEH 1 3.3%3-30 I

klesanam ahara-paripama-janyatvam : production d’affliction due a I’altération de la nourriture
(IT1.29-30)

FEEHTT 11 3.32 11

ahar-ahar bhesajam : médication journaliere (II1.31)

N\ . N\ <N
YMehgegSIaastl Uluehged HaTH 11 3.3R 1|

sosaka-dravya-jata-rujam posaka-dravyam bhe sajam : alimentation nourrissante comme
médicament pour les maladies dues aux substances « séchantes » (II1.32)

qeqgHTHr A 1233 1)
pratyaham amo nissaryah : 1'ama (mucus) doit €tre éliminé chaque jour (I11.33)
QY Eer AfRadaHad 1| 2.3% ||

posaka-dravya-yukta-snehadinam vyadhi-nivartakatvam : se débarrasser des maladies par les
substances grasses etc. mélangées avec les substances nourissantes (I11.34)

VR T e=aHEyashdr 1l 3.34-3¢ ||

sisor avikrta-matr-stanya-pandavasyakata : nécessité pour un bébé de boire le lait non-altéré a partir
du sein de la mere (I1135-38)

JHFANGEANTRU Fenaadsy 11 3.3% 1

sukumdara-dravya-yoga-karanam bala-vyadhi-nivartakam : se débarrasser des maladies infantiles
en utilisant un mélange de nourritures légeres (I11.39)

AT AT 1l 3.%0 ||

Srotrendriydc chabda-jiianam : reconnaissance de son par organe auditif (I11.40)
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YA YHICHS SO 1] 3.%2 11

samsaya-vibhramatmaka-jiiana-niriipanam : définition de la connaissance concernant la nature
d’illusion (connaissance fausse) et de doute (incertitude) (I11.41)

TR 11 3.%R-%3 |l
ghrapendriyad gandha-pratitih : expérience de I’odeur par 1’organe olfactif (I11.42-43)

fomaaTTer T faeresRET 11 3.%% 1]

viparyaya-jiianasya prama-pratibandhakatvam : obstacle a la perception de la connaissance
parfaite (prama) pour avoir pris quelque chose pour son opposé (I11.44)

A5G WS || 3.¥4-%E ||
sardra-dravyam bhesajam : le médicament est ce qui contient une substance aqueuse (111.45-46)

THIOTHETUH 11 3.%'9 1|

pramana-niripanam : définition de pramana (4 types : pratyaksa — connaissance parfaite, anumana
- inférence, upamana - similarité, sabda — autorité, veda) (111.47)

FrefTaeyy: TeeuaSHET 11 3.%¢-%R |l

nirdo sa-caksusah pratyaksa-prama-janakatvam : production de la perception de la connaissance
parfaite par les yeux sans défauts (I11.48-49)

STITTHUTHITIH 11 3.40 ||

agama-pramanyam : autorité des agama (veda ou personne ayant connaissance parfaite) (II1.50)
fordafasmedt 11 3.U2-4R 1|

viparyaya-vikalpau : définition (détermination) des substituts et des opposés (IIL.51-52)
fAfdeera F9T 1 3.3 1)

nirvikalpakam jiianam : connaissance absolue — celle qui n’admet aucun doute (II1.53)

[ 13ug-uy

nidra : sommeil (II1.54-55)
| 1 3E |

smytih : mémoire (I11.56)

Z[OCIT: 1 3.U9 ]
vyapadesah : désignation (I11.57)
MEMH: 1l 3.4¢ I

abhyasah : pratique (I11.58)
I 1 3.UR-Fo ||

vairagyam : non-attachement, détachement (II1.59-60)
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geegaTer feagfafide: 1382 1

pratyaksanumandabhyam citta-vnti-nirodhah : pratique du yoga (contrdle de toute modification de
I’esprit) par connaissance directe (reflexion et discernement) (II1.61)

FAFTEE YRR TET 1 363 1l

anila-nirodhanasya bhrama-hetutvam : cause d’illusion due a I’obstruction du vent (II1.62)

JETRIHIoogRad 1l 3.83 1|
yogabhyasac cirayustvam : longévité par la pratique du yoga (111.63)
MU e TIUMEyaahar || 3.€% |

pranadi-paiicakasya raksapavasyakata : nécessité de protection des cinq airs vitaux : prana etc.
(I11.64)

AMEAATEEA: 11 384 1|
atma-manas-samyogah : conjonction de I’esprit et de I’ame (II1.65)

AT FearefiE 11 3.88 |

dhatanam sattvadhinatvam : dépendance des éléments corporels du sartva (I111.66)

FRTAYMI SIS 1l 3.89-8¢ I

arogya-vasat praja-prajananam : naissance de progéniture due a la bonne santé (I11.67-68)

g ararerart 11 3.6R 11
stri-pumsav atma-bhdagau : male et femelle, tous deux, contribuent a la progéniture (I11.69)

gHfagest Uad 11 3.90 1|

prakti-purusau pitarau : nature et Etre Supréme sont les parents (II1.70)
FrmeTETeEre: 11 3.02 |

yogabhyasa-sabdarthah : sens du mot « yogabhyasa » (pratique du yoga) (I11.71)
g ey fiofd: 1 3.9 1)

bhityo-niriksanat svaripa-pratipattih : connaissance de soi par une observation répétée (I111.72)

FHARTRAHRRAFEAU 11 3.03-9Y ||

o o

kanya-datur aihikamusmika-phala-niriipanam : définition de récompenses dans ce monde et au-
dela pour celui qui donne sa fille en mariage (II1.73-75)

JurgyTEel: 11 3.9§-09 ||

vairagya-sabdarthah : sens du mot « vairagya » (détachement) (I11.76-77)

AT AR ANSEH 1 3.9¢ |

dhatanam roga-karya-karakatvam : action de maladies liée aux dhatu (I111.78)
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YR WA 113,08 1|

sarirasya bhogayatanatvam : corps en tant que siege (endroit, sanctuaire) de plaisir (II1.79)

N A
QY ETEATA O ad || 3.0 ||

parama-purusa-khyater gunpa-vaitrsnyam : 1'état de non-soif pour les qualités ( a savoir, le
détachement) résulte de la connaissance du purusa (Etre Supréme) (I11.80)

foreh T R eTaTMEaU 11 3.62-¢R ||

vitarka-nirvikalpa-jiiana-niriapapam : détermination de la nature de doute et de non-doute (I11.81-
82)

QI 11 3.3 1|
savicara-jiianam : connaissance associée a une argumentation (discussion) (II1.83)

fAfd=me= T 1 3.0% 1

nirvicara-jiianam : connaissance sans aucune argumentation (111.84)

IM=MEIU 11 3.4 I
ananda-niriipanam : détermination de la nature de béatitude (II1.85)
T 1 345

samadhih : stade final de méditation, union avec brahman, absorption intense (II1.86)
TYEES TS |1 3.9 1|

madhura-rasasya samadhi-hetutvam : saveur sucrée en tant qu’impulsion pour samdadhi (111.87)

T faeRe=e T 1 3.¢¢ |l

samadhau pitta-kala-pracalanam : mouvement de pitta dans le stade de samdadhi (absorption)
(I11.88)

YT TEHFTT 11 3.6%-%0 I
iSvarasya jagad-atmakatvam : 1'Etre Supréme (Seigneur) est le monde Iui-méme (I11.89-90)

YT HhoTequIvahad |1 3.32-%3 ||

milladharasya sakala-dhatu-posakatvam : le miilddhdra nourrit tous les éléments corporels (I11.91-
93)

AT aGREHacaaa TR |1 3.8% |

sira-gatamrasya tat-tad-adhisthana-varpa-devata-posakatvam : le nectar s’écoule a travers les
veines nourrissant les divinités liées aux syllabes de base correspondantes (I11.94)

uEaITEEauaE: 1 3.%4 I

O c [

sira-samdhanam anusntyamra-pravahah : écoulement du nectar a travers 1'assemblage de veines
(I11.95)
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ERMRATAUaH HeATQumgaEas 9 11 3.85 ||

sira-marga-gata-pavanena kala-piuranam amrta-secanam ca : arrosage du nectar et
accomplissement de dhatu (kala) par I’air s’écoulant a travers la route des veines (I11.96)

AR AT A FeTqauuERT IRRNaHEd || 3.89 ||

ida-marga-gata-svasa-pavanasya mamsa-dhatu-tarpana-dvara sarira-posakatvam : alimentation
du corps par I’air inhalé, passant par la route d’ig, grace a I’aide de mamsa-dhatu (111.97)

TEURITeTaeTey B RgHUaRsEd || 3.%¢ ||

pada-padmalavalasya dvi-sahasra-sirarkuradharakatvam : la périphérie du lotus du pied est le
support de deux mille veines bourgeonnantes (I11.98)

I FEeETEHET 11 3.8% 1l

Sarirasya sapta-dhatv-atmakatvam : le corps humain est composé de sept éléments corporels
(I11.99)

ELCHR MR

caturthah prasnah : quatrieme chapitre

R R ~
RINESECINEIEEIC PISRICE R %.2 1l

yvogasya dhdtu-posakatva-pratipadanam : détermination du yoga en tant que soutien des éléments
corporels (IV.1)

HHTENEAUE 1| %.2 11

samadhi-niriapapam : définition de samadhi (IV.2)

AT PRAE AT |1 %.3 1l
samvegasya kriya-hetutvam : samskara comme cause d’action (IV.3)

Yol yEREEaad: 11 %% =Y |l

svasocchvasabhyam sarira-dardhyopapattih : production de la fermeté du corps par inhalation et
exhalation i.e. par prapayama (IV.4-5)

TATEHSIRIAH 1l .8~ ]
tatropaya-bheda-pradarsanam : explication de différentes fagons (IV.6-8)

STEH QYRR TeldahRehad 11 %.% ||

Jjarnigha-pradesa-gata-padmasya calanopakarakatvam : utilité du lotus placé dans la jambe pour le
mouvement (IV.9)
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FHTEITEIO 11 %.20 ||

samadhi-laksapam : caractéristiques de samadhi (IV10)

JIORARTO 11 %.22 1l

Sarira-laksanam : caractéristiques du corps (IV.11)

T TETHRET 1| %.2%-23 |l

sarirasya calan@tmakatvam : corps identifié a la mobilité (IV.12-13)

AT 1 %.2%

isvara-siddhi-niripanam : établissement de I’existence de Dieu (IV.14)

AT TATETEyEATaTe TErsEEH 1l %.24 |l

sroto-marga-gatastadasa-dala-padmasya cestasrayatvam : lotus de 18 pétales se trouvant dans le
chemin des canaux (sroto-marga) i.e. dans les veines (ou dans 7gé et pirigala) comme lieu de tous
les efforts (IV.15)

JQUHAT: |l ¥.2§-29 ||
udaramayah : maladies d’estomac (IV.16-17)

T 9T 11 %.26-28% 11

tatra bhesajam : leurs guérisons (IV.18-19)

N . faN o N
HATGUHIT STSAFAYIGh T PhATRA: || ¥.R0 ||

sarvodaramayanam jatharagni-pravrddhi-karapam kriya-kramah : intensification du feu digestif
comme action progressive contre tous types de maladies d’estomac (IV.20)

ERERIECEC IR E]
udaramaya-nidanam : symptomes des maladies d’estomac (IV.21)

faeyrdeeoagyw@fT: 11 %.3% ||

sira-pradesa-bheddc chvayathiitpattih : origine de gonflement lié aux différentes parties des veines
(Iv.22)

AN TTHIALINT 11 6.23-2% ||

asta-vidhodaramaya-laksanpani : caractéristiques de huit types de maladies d’estomac (4.23-29)
TS VI HIeTu 11 %.30 1|

pangu-sobha-visarpyamaya-laksapam : caractéristiques de la maladie qui conduit a 1’éruption de
jaunisse (IV.30)

FHROAUEa=T 11 %.32 11

kapha-pitta-roga-vivecanam : discussion concernant les maladies kapha-pitta (IV.31)
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TFTITEET TSR g 1l %.3% I

tvak-palityasya pangiu-roga-hetutvam : teinte grise de la peau comme cause de la maladie jaunisse
(4.32)

AT GheTH 11 %.33 |1

tvak-palitya-hetu-kathanam : description des raisons de la teinte grise de la peau (IV.33)

U RITR qEUU 11 %.3% -3 |

pavana-prakopa-hetu-niriipanam : détermination des causes de déséquilibre du Vent (4.34-35)
TaAfdERN WS 11 %35 1|

pavana-vikare bhesajam : guérison des désordres du Vent (IV.36)

TR e BIuaar gdifd: 11 %.39 1|

pavana-vikare dhatu-sthitlatvasya dvi-gunpataya pratitih : apparence de la grosseur de dhatu
doublée a cause de désordre du Vent (IV.37)

TR U Had @G Eau 1| ¥.3¢—%o ||

madhura-rasasya pavana-prakopa-nivartakatvadi-niripanam : détermination de la prévention etc.
du déséquilibre du Vent par la saveur sucrée (IV.38-40)

AT ATFLTUead 11 %.%2 ||

amla-rasasya mamsa-dhatu-pradatvam : saveur acide nourrissant I’élément chair (mamsa-dhatu)
(Iv.4l)

TAURHE HREGUEAT || %.%R |l

lavana-rasasya medo-dhatu-pradatvam : saveur salée nourrissant 1’élément graisse (medas-dhatu)
(4.42)

HYRHAGGATG STSHIARUTREH 1l 6. %¥3-%% |l

madhura-rasavad-dravyadinam jarghda-padmadi-posakatvam : alimentation du lotus situé dans les
jambes par les substances etc. de saveur sucrée (IV.43-44)

T gaEAgTE AT REEEE T 1 % s u-%E

bahih-pavana-recana-piiranabhyam roga-nivntis cirayustvam ca : se débarrasser des maladies et
aspirer la longue vie par piirana (inhalation), recana (exhalation) de 1’air extérieur (par pranayama
— contrdle du souffle) (IV.45-46)

TGHATTIU U GHouE: ; TIhanauad s 11 %.%9 ||

candra-kala-gata-pavanena padmasya mukulibhavah ; sirya-kald-gata-pavanena vikasas ca :
repli (devenir bourgeon) du lotus par le vent passant par les phases de lune ; fleuraison du lotus par
le vent passant par les phases de soleil (IV.47)

SISl quyEE: 1 %.%¢ |

ida-pingalabhyam varna-pravahah : écoulement du son a travers igé et pirigala (IV.48)

111



HotlEIR U NQ%HO#I"IIHIE"IN(‘OIH\ I %.%R 1l

milladhara-padmasya sat-kamalanam adibhiitatvam : lotus miiladhara comme la base des six
autres lotus (IV.49)

EATT SSTUSTATTAH T TREH 1 .40-42 ||

dasa-dala-padmasya ida-pingala-gatamna-secakatvam : arrosage du lotus a dix pétales par le
nectar s’écoulant a travers iga et pirigala (IV.50-51)

3T F@HEEREH | ¥.UR ||

arthanam sukha-sadhakatvam : objets de désir comme moyens de plaisir (IV.52)

O e a1 %43 |l
prakti-purusayor aikyam : unité (unicité) de nature et Btre Supréme (IV.53)

TAEAEIaTa TaguIueter: |1 %.4%—&o ||

tat-tad-bhiutavayavadhikye tat-tad-gunopalabdhih : connaissance de la qualité particuliere a partir
de la quantité proportionnelle (IV.54-60)

foIeh [UTR ST TeTgead |1 .62 |

tikto sana-kasaya-rasanam bala-pradatvam : saveurs ameres, acres et astringentes, fournisseurs de
la force (IV.61)

AT qaguiafSquarasra: 1 %.€3 |

recakadina tat-tad-varnadhisthita-padma-vikasah : floraison des lotus correspondant au son
particulier par le processus de pranayama (recaka etc. a savoir, piiraka, recaka et dharapa) (IV.62)

TS 1 %63 1|
praja-prajananam : donnant naissance a la progéniture (IV.63)

EAYETAEAHE HRUHEUUA 1| %.8% ||

stri-purusayos svara-bhede karana-niriipanam : détermination de raisons de la différence de voix
entre I’homme et la femme (IV.64)

thal;lc\ikil‘ldl-l‘i-l#’i-l Sldldieh @y %84 1

kati-pradesa-gata-padmasya kaya-dharakatvam : lotus situé€ dans la région lombaire comme
soutien du corps (IV.65)

ATAEIIACATT TR 1| %.85 |

nabher adhas sata-dala-padmasyavasthanam : localisation du lotus a cent pétales sous le nombril
(IV.66)
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Toud: U9

paiicamah prasnah : cinquieme chapitre

~ ) N
AT th THIUMTHTHT TG o H | .2 I

vata-pitta-kapha-dosanam amayotpadakatvam : vata-, pitta- et kapha-dosa comme producteurs
d’amaya (de maladies) (V.1)

TAEATR RIS Ay 1| Y. |l

tat-tad-bhutadhikya-jata-rasadanasya dhatu-posakatvam : la consommation de rasa provoqué par
une augmentation d’élément particulier est nourriciere du dhatu correspondant (V.2)

TSHM TAgUIHEUR 11 4.3-22 ||

sag-rasanam tat-tad-guna-niriipanam : détermination de qualités particuliere des six rasas
(saveurs) (V.3-11)

WA e ufHadRad 1| w.2R I

rasesv ekaikasyapi dosa-nivartakatvam : méme un seul rasa des six rasa peut empécher (la
viciation de) dosa (V.12)

TRGERE FaHadawad 11 W23 I

rasadi-dravya-sarasya sarva-roga-nivartakatvam : essence des substances telles que saveur etc.
peut empécher (débarrasser de) toutes maladies (V.13)

Q%MILQ'?I%{HQC&QOQM ag‘\lvUIHCQ(OIH\ W% 1

ekasyapy aneka-rasavad-dravyasya bahu-guna-pradatvam : méme une seule substance associée a
plusieurs saveurs pouvant donner beaucoup de qualités (V.14)

hY A o O
U hIHAGITHINHI S 11 U4 ||

dharana-recakatmaka-dravyair amayabhivrddhih : croissance de maladies (@maya) par (certaines)
substances de nature purgative (recaka) ou par celles de nature de rétention (V.15)

e - o [
SRECGIR RIS EENIEREIEESNINEIR ISR Wl Y&

tat-tad-bhiita-ni stha-roganam tat-tad-bhiut@vayavadhikya-jata-karya-hetutvam : maladies en
relation avec des éléments particuliers comme cause des effets dus a I’augmentation des parties de
ces éléments (V.16)

o\

SRR ERRATHAEIUA 1| 4.29-2¢ ||

dosa-vikarapam avastha-bhedena svasthyadi-niriipapam : détermination de la santé etc. liée au
changement circonstanciel du déséquilibre de dosa (V.17-18)

SedyraRTeTeeadeT fRifdhear wrt 1 w.er 1

deha-desa-kala-dravya-bhedena cikitsa karya : 'action de guérison doit €tre en accord avec la
distinction liée au corps, a I’endroit, au temps et a la substance (V19)
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AT BRI w.Ro-32 1|
amayanam dvi-tri-dosa-gatatvam : les maladies (@maya) liées a deux ou trois dosa (V.20-21)

Tfgrel SeT=eEyadmar |1 W.RR

roga-nivtty-artham dosa-pacanasyavasyakata : nécessité de la digestion des dosa pour se
débarrasser de la maladie (V.22)

VTR 11 W.R3 1l

dosa-pacana-kalah : temps de digestion des dosa (V.23)

ThETdchsaIcTeurH |1 W.R¥ I

eka-dhatuka-jvara-laksapam : traits caractéristiques de la fievre liée a un seul dhatu (V.24)

STASITASICTEIH |1 WY I

ama-jata-jvara-laksapam : traits caractéristiques de la fievre produite par 1'ama (V.25)

hY [a)
HEREEEI IS EUINESIHEIRIE R URE I

dosa-pacana-kalasya dhatu-prasadadhinatvam : temps de digestion de dosa dépendant de
I’apaisement de dhatu (V.26)

TTEATHTAIHEUOA 1| 4.R9-3R |

sadhyasadhya-roga-niriipanam : détermination des maladies curables et incurables (V.27-32)

RIGESISERS! Ci\lqég‘-lc\drdl-l\ Y33 1

dhatu-saptakasya dosa-hetubhiitatvam : dosa pouvant affliger (tous) les sept éléments (dhatu)
(V.33)

THH I TETuH | U.3% I

rasasrg-gata-jvara-laksapam : traits caractéristiques de la fievre produite par le chyle (rasa) et le
sang (asrk) (V.34)

SIWRWW W34 1

asthi-mmdu-karaka-jvara-laksapam : traits caractéristiques de la fievre responsable de
I’amollissement des os (V.35)

SRS RS AT 11 438 |

dosanam asthi-majja-medodhisthitatvam : dosa hébergés dans les dhatu - os, moelle et graisse
(V.36)

ST TRAUUEREREH || .30 |

dosanam carama-dhatu-pracarakatvam : dosa touchant (affectant) I’élément ultime (Sukra —
sperme) (V.37)

TEETdT: 1 W3¢ |

dosa-viparyayah : dosa produisant les effets inverses (V.38)
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HATIRYEE SERAAHIRHAEH |1 43R I

milladhara-padmasya sat-kamalanam dadibhiitatvam : lotus miiladhara comme base des six autres
lotus (V.39)

H:FITQ'ITQWTH’H’@W Il 4. g0 I
milladhara-padmasyamrta-secakatvam : nectar aspergé par le lotus miladhara (V.40)

TEagRE: 1 W%

tasyaivabhivrddhih : croissance de celui-ci méme (V.41)
erquETTSuTef yrAeeuERIEEE: 11 WY |l

dhatu-padma-posanpartham sata-dala-padmasyavirbhavah : manifestation du lotus ayant cent
pétales pour nourrir les dhatu et les lotus (V.42)

dQeTTTE ST cTH | U.%3

sata-dala-padmasya jatharagny-adharatvam : lotus ayant cent pétales a la base du feu digestif
(V.43)

T TAGHUTEITEN TaaIqedT Faeral 9 11 W% %—%R |l

tasyaiva tat-tad-rasa-pacana-dvara tat-tad-dhatu-sthane sva-tejasa bhanam : éclat de rasa
particulier, par sa propre splendeur, grace a sa digestion aux endroits particuliers de dhdtu (V.44-49)

EEaligiscredipe: MIRVCNT

tri-kona-padmasyavasthanam : localisation du lotus triangulaire (V.50)

R e gude YRR ayraa s Esa 9 1 WU I

tri-kopa-padmasya praja-janana-hetubhiitatvam sarirantargata-sakhdavabhasakatvam ca : lotus
triangulaire cause de la naissance de la progéniture et de la manifestation des parties du corps
elles-mémes (V.51)

PRI a gvsheEd || WyR Il

tri-kona-janyamnasya posakatvam : alimentation (du corps) par le nectar produit dans le lotus
triangulaire (V.52)

{\TI{-CIHH\I{ICHNHBIQQ"&IOIWOIH\ 449 ||

rajas-tamasor atma-jiana-pratibandhakatvam : rajas et tamas comme obstacles a la connaissance
du Soi (V.57)

TRy AgEfawmE: 1l W.RY |
nabhy-adisu mayiikha-vikasah : croissance du lustre dans la région du nombril etc. (5.67)

TSR CITGHT TRITQUTSO 11 4. 04 I

ab-bhakta-kaladind ksity-adi-posanam : alimentation de la terre (ksiti) etc. par les kalas assignées
d’eau (V.75)
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YT eI TelH&qune 11 W% i

sarira-tattva-vedanasya phala-niriipapadi : détermination etc. de I’objet de la connaissance de
I’essence du corps (V.84)

IAMIERMMAE e 11 W.]2 Il

anama-palanasyanama-hetutvam : rester vigilant contre I'ama est le moyen de rester sans ama
(V.91)

Ty faifdhedr &M 11 Ww.Re
apramddena cikitsa karya : la guérison doit étre réalisée avec vigilance (V.98)

Y aUsasR U TaehdsTREd || W.200 ||

prthivy-adi bhiita-paficaka-gunasya tat-tat-karya-janakatvam : production des effets des qualités

des substances produites a partir des cinq éléments tels que la terre (prthivi) etc. (V.100)

AT GEIEEH 1| W.20¢ ||

abhighatajamayanam dussadhyatvam : maladies dues aux inflictions de lésions difficiles a guérir
(V.108)

¥S: Uy:

sasthah prasnah : sixieme chapitre

o [N [
SEMIHGIEIRIEREERI FERu R TR

lavanadi-rasanam asthi-dardhyadi-karapam : saveur telle que salée etc. responsable de la fermeté
des os (VI.1)

TAGHTAe TagHuTeehad || &4 ||

tat-tad-rasa-janyanalasya tat-tad-rasa-pacakatvam : digestion d’une saveur (rasa) spécifique par
le feu engendré par la saveur correspondante (VI.15)

HEASHT FUaseaUe R || €.%2 |

madhura-rasadinam sannipdta-jvarapahdarakatvam : apaisement de la fievre sannipata (engendrée
par une combinaison des trois humeurs) par la saveur sucrée (madhura) etc. (V1.41)

AT TAGIUERaREH | €.%R |

go-ghrtadinam tat-tad-rogapaharakatvam : apaisement de maladies spécifiques par le beurre
clarifié etc. du lait de vache (V1.42)

116



TSR Had a1l 6.4 I

tikta-bijasyajirna-jvara-nivartakatvam : éviction de la fievre due a I’indigestion par des graines
ameres (VL.58)

Strofsfioifefadsr: 1 &.6% 1l

Jirndjirpadi-vivekah : discrimination entre digestion et indigestion (V1.69)

I8 ARSI JHERAERATqusRET || §.94-0% |

vahnes svasthana-jvalana-kale yuktahara-viharayor dhatu-posakatvam : alimentation de dhatu par
une nourriture et une conduite appropriées au moment d’inflammation du feu dans son propre
endroit (VI.78-79)

TR I EITAIYEAYTEFER HaRMUEREA@T 1l €.69 |

pratar-ambu-panasyamasaya-visodhana-dvara sarva-rog@pahdarakatvam : apaisement de toutes les
maladies par la purification de 1’estomac en buvant de 1’eau le matin (6.87)

TR eraTeursehEd 11 &.¢% |l

go-ksira-prabhntinam dhatv-adi-posakatvam : alimentation de dhatu etc. par le lait etc. de la vache
(VIL.89)

HWH: g9

saptamah prasnah : septieme chapitre

THYRAGGEANRHATS || 9.2 |1

eka-sariravad-dravyam ekaika-bhesajam : une substance ayant un ingrédient devenant un
médicament pour une maladie particuliere (VIIL.1)

I TGN eENhEd 11 9.20 ||

amla-rasanugata-svadu-rasasyanila-harakatvam : pacification du Vent (vata) par la saveur sucrée
suivant la saveur acide (VIIL.10)

eTfefEauE 1.2 |

dhanyadi-nirapanam : détermination de différents types de graines etc. (VIL.21)

HYAHEREEREEH |1 9.3 ||

D

madhura-rasasyarista-roga-harakatvam : la saveur sucrée comme calmant des hémorroides (arista)
(VIL.36)
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ATeATATEA At ffdhear 11 9. %9 |

sadhyasadhya-jiiana-purvika cikitsa : traitement d’apres la connaissance de curabilité et
d’incurabilité (VIL.47)

A RNGRHEH 11 0.4 I

amasyanala-vikara-karakatvam : ama (mucus) donnant lieu a I’altération de la Bile (pitta) (VIL.58)

U ARy eREgaaad || 9.8% |l

susuptau mahisadi-darsanasyarista-siicakatvam : symptome d’arista (hémorroides) correspondant
a la vision d’un buffle etc. pendant le sommeil (VII.69)

CERRIGERERSIREELETCE MINCRAN]

anala-dhatu-vardhakasyarista-nivartakatvam : substances qui augmentent les dhatu et le feu
comme calmants de la maladie d’arista (hémorroides) (VIL.80)

WG IR HadhEd 11 9.¢8 I

svadu-rasavad-dravyasyarista-nivartakatvam : pacification d’hémorroides (arista) par substances
de saveur sucrée (VIL.86)

EEISRHAEIUH 11 9.%2 ||

asddhya-jvara-niriipapam : détermination de la fievre incurable (VIL.91)

3. g9

astamah prasnah : huitiéme chapitre

YIS aagMHadhaEd 11 ¢.2 |

prthivy-ady-udbhava-rasanam tat-tad-roga-nivartakatvam : guérison des maladies spécifiques
grace aux saveurs engendrées par la terre etc. (VIIL.1)

FATEEH AT HadRhE 11 ¢.9 |

Sveta-puspadinam mamsa-rasa-dhatusthamayadi-nivartakatvam : fleurs blanches (en général) etc.
comme calmants des maladies (@maya) etc. situées dans les tissus (dhatu) rasa (chyle) et mamsa
(chair) (VIIL.7)

FagsIaAeUeT fUdfdeNae@d 1l ¢.20 ||

Sveta-puspavat-padapadinam pittadi-harakatvam : arbres portant des fleurs blanches (en général)
etc. comme calmants de (désordres de) pitta etc. (VIIL.10)
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YERMHITA TARHRE qAEYashal 11 ¢.3% I

ayus-kamayamanasya tat-tad-vikara-hetu-jiianavasyakata : nécessité de connaitre les causes de
désordres spécifiques pour la personne désireuse d’une longue vie (VIIL.29)

TYMSATHTHSETT 9T I 1l ¢.%R 1|

desa-bhedenamaya-bhedas tatra bhesajam ca : différents types de maladies (@maya) dues aux
différences régionales et les remedes correspondants (pour leur traitement) (VII1.42)

fATTeTeu e 11 ¢.%R 1
bhisag-laksanam : caractéristiques d’un médecin (VIIL.49)

IO HIATHNGEH 11 .48 1]

dosanpam kalanusaritvam : dosa suivant le temps, les saisons (kala) (VIIL.57)

dnlﬂljdgﬂ‘:lq\ﬁdﬂullol?qcl’)dl Il ¢.4¢ 1l

kalanukiila-bhe saja-karanavasyakata : nécessité de la préparation de médicament en conformité
avec le temps (saison) (VIIL.58)

FETRWUGEHT: 11 ¢.UR I
bhesaja-karana-prakarah : types (variétiés) de préparation de remedes (VIIL.59)
TUYTIATCTE] TfGaehUd 11 ¢.\90 ||

pardasayam alaksya tat-tadd-hita-karapam : préparation (de remedes) en tenant compte du but
ultime (VIIL.70)

U HedHEUUH 11 ¢.R0 1|

pratah-krtya-niriipanam : détermination des devoirs matinaux (VIII1.90)
FHIATHARHT 11 ¢.RE I
kala-cakra-mahimd : grandeur du cycle de temps (appelé roue du temps) (VIIL.96)

TS IR 11 ¢.20R ]

evam vedana-phalam : utilité de connaitre ainsi (de cette facon) (VIII.102)
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ECLMACNE

navamah prasnah : neuvieme chapitre

HAMEIUH 11 .]-¢ |
kala-niripapam : définition du “temps” (IX.28)

YSqHEUUGRET TgHAMRTTH 1| R.20-9o0 ||

sag-ntu-niripana-puras-saram sag-rasotpatti-kathanam : origine des six saveurs (rasa) sur la base
de la détermination des six saisons (IX.10-70)

STFATAETIGAT FRUSUUSSaUEg@m: |1 .69 |l

Jjmbhantardhanadina kandii-pandu-jvarady utpattih : origine de la fievre, démangeaison ou
jaunisse par disparition etc. de baillement (IX.87)

| I

dasamah prasnah : dixiéme chapitre

TG AFEUUYREEL TOguaE: || 20.23-¢R I

tat-tad-osadhi-nirupana-puras-saram tat-tad-guna-pathah : mention de qualités particulieres
précédeé de la détermination de remedes particuliers (X.13-82)

THISY: U9

ekadasah prasnah : onziéme chapitre

FATTA UGN ITETEAAEAUR 1] 22.2-4% |l

klesa-tanitkarana-dvara yoga-sadhana-niriipanam : détermination de 1’accomplissement du yoga
par la réduction des klesa (les cinq afflictions dans le yoga : avidya, asmita, raga, dvesa,
abhinivesa) (X1.1-54)
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FIEW: Uy

dvadasah prasnah : douziéme chapitre

URUTESTAAHUAT TR THHTEqa By A Eau 11 2R.2-4Y |l

dharanpady-arnga-traya-nirpaydya antararnga-samyama-sadhya-tat-tad-vibhiiti-niriapanam :
détermination des opulences particulieéres acquises grace au contrdle des parties internes en
s’assurant les trois parties (du yoga) telles que dharana etc. (XII.1-55)

HACIHEIUH 1] 2R.4E-95 ||

kaivalya-niripapam : détermination du détachement total (complet) (XIL.56-76)

TSI T

trayodasah prasnah : treizieme chapitre

STITTALTO,, q8us & 11 23.2 1|

ksaya-roga-laksanam, tad-bhesajam ca : caractéristiques de la tuberculose et son remede (XIII.1)
ST e 9T 11 23.20 ||

ajirna-janyama-jvare bhesajam : remede pour la fievre produite par le mucus (ama) di a
I’indigestion (XIII.10)

A ASTTIE AaaTquyahaH || 23.25 |1

tat-tad-bhiita-jata-rasanam tat-tad-dhatu-posakatvam : alimentation des tissus (dhatu) par les
saveurs engendrées par des éléments particuliers (XIII.16)

STRAEARIATRUEERET 11 23.2% 11

jarita-rasanam arogyadi-pradayakatvam : santé etc. fournie par les saveurs digérées (XIII.19)

ARNTATATE AT FTOTETSEaue, 11 23.3¢ 11

bahyagni-vayv-adinam antarvak-pranpady-asrayanam : feu, vent etc. extérieurs ayant recours a la
voix, au souffle intérieurs etc. (XIII1.28)

YA G TR HhEH || 23.%8 ||

ayurveda-jiianasya naksatra-jiiana-pirvakatvam : connaissance des constellations précédant la
connaissance d’ayurveda (XIII.46)
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TSI U

caturdasah prasnah : quatorzieme chapitre

A AU URENT dase cHshe daguiargane 9 1 €%.2-3% ||

sapta-trimsat-siravra-pada-janu-padmadinam tat-tan-naksatratmakatvam tat-tad-varna-
bodhakatvam ca : lotus etc. entourant les trente-sept veines du pied et de la cheville constituant les
constellations particulieres et également la connaissance des sons particuliers (XIV.1-29)

TR RARETH 1] 2%.30-34 ||
samksepatah kdala-niriipam : exposition breve du « temps » (XIV.30-35)

TAHARTAY TAGINITHITRITH 1l 2%.36-ER ||

tat-tan-naksatre su tat-tad-rog@virbhava-kathanam : exposition de la germination des maladies
particulieres correspondant aux constellations particulieres (XIV.36-62)

o : - o SN
AfTadche R, A=A dduTAIRETHSTIHEU & || 2%.63-¢9 ||

asviny-ady-ardranta-nak satra-vigati-yoga-graha-yukta-kala-samyoga-vasaj jata-tat-tad-roga-
pratipadanam, tan-nivartaka-dravya-kathanam, tat-tan-naksatra-devata-prarthanadi-ripa-
bhesaja-niriupanam ca : détermination de maladies particulieres produites par la combinaison du
temps associée aux graha (planctes démons — rahu, ketu ), yoga (conjonction) et vigati (allant dans
les directions différentes) des constellations commencant par asvini et finissant par ardra ;
description des substances pour les éviter et détermination de remedes en forme de prieres offertes
aux divinités particulieres associées aux constellations correspondantes (XIV.63-8

TSgeYT: Yy:

paficadasah prasnah : quinziéme chapitre

S S )

e e, Taeaamure s T 1l QU.2—€R ||

F—

pratipadanam, tan-nivartaka-dravya-kathanam, tat-tad-devata-prarthanadikam ca : détermination
de maladies particulieres produites par la combinaison du temps associée aux graha (planetes
démons — rahu, ketu ?7), yoga (conjonction) et vigati (allant dans les directions différentes) des
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constellations commencant par punarvasu ; description des substances pour les éviter et
détermination de remedes en forme de prieres offertes aux divinités particulieres associées aux
constellations correspondantes (XV.1-62)

ThUafREET: 1| 2.3 |

rakta-pitta-vikara-karakah : substances produisant désordres de sang-bile (XV.63)
qeradaT: 1 2W.E% I

tan-nivartakah : substances permettant de se débarrasser d’eux (15.64)

T AT R T RAG A TEUUH || 2W.&Y ]

rakta-pittamaya-prakopa-haraka-dravya-niriipanam : détermination de substances qui calment la
viciation de la maladie de sang-bile (XV.65)

YTARTETHURITEREHSHAT || U.E¢ I

svasa-kasa-rakta-prakopa-haraka-dravyani : substances calmant la viciation de souffle, toux et
sang (15.68)

hidhma-roga-nivartaka-dravyani : substances calmant la maladie de hidhma ' (XV.71)

TRy RRGTHALIAR G 1l 24,93 ||

dhatu-karsya-karakamaya-ghdataka-dravyanm : substances détruisant les maladies responsables
d’émaciation des tissus (XV.73)

U AU eaG e Wh UaTHATIG a9 1l 24.9%—0R ||

curmknta-patladi-dravyapam rakta-pittamayadi-vinasakatvam : destruction des maladies de sang-
bile etc. par les substances telles que pafola (cucumber) etc. réduites en poudre (XV.74-79)

WS U

sodasah prasnah : seizieme chapitre

TG AT E A AgG o U UG q, |1 28.2—%& ||

tat-tad-roga-vighdataka-lehyadi-ripa-tat-tad-dravya-guna-pratipadanam : détermination de la
qualité de substances particulieres a 1écher qui empéchent la maladie (XVI1.1-46)

14 1 s'agit de « sidhma » qui correspond & une sorte de Iepre. Voir sittra X.45
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Les sutra et les commentaires du Chapitre
I

*)

Résume

Le Prasna 1 contient 87 siitra et présente les définitions et les principes de base de 1’ Ayurveda.
Comme dans la plupart des compositions en sanskrit, on commence par les vers de bénédiction et

N

les quatre anubandha (3Tg o Q lflq\I\rHH\) a savoir, le sujet, le but, leur relation et les personnes
méritantes auxquelles s’adresse la composition (1.2).

Des le premier sitra (I.1), on prévient le lecteur qu’il doit consommer la nourriture qui est bonne
pour la croissance (@mefe gaf). En effet, la nourriture a une importance capitale dans

I’ Ayurveda-siitra. Elle est la base méme de tout étre vivant (1.84) telle qu’elle est citée dans
plusieurs upanisad et en particulier la Taittiriyopanisad. L' enseignement le plus fascinant de la
Taittiriyopanisad est sa doctrine (Feuerstein 2002 p. 177) que 1’on doit voir tout comme nourriture
(anna). Dans ce sens, 1’Ayurveda-siitra cite plusieurs fois la Taittiriyopanisad en partculier la
brahmananda valli, dvitiya anuvaka (Sharma S. 1978, jiana khanaa, p. 111). On verra plus loin,
chapitre II, que « I’on est ce qu’on mange (I1.53) ».

Une des theses importantes de cette ceuvre, répétée dans plusieurs chapitres, est que 1’ama
(substance in-digérée (mucus) dans le canal alimentaire) est la source de toute maladie (1.8-9).
Cette these est présentée comme le principe de base de 1’Ayurveda (I.7), Ainsi, le texte étudié
indique que la cause unique de toute maladie, c’est I'indigestion, ajirpa, qui est produite par cet
ama. Le texte donne donc beaucoup d’importance au jeline, larighana, comme moyen sir, curatif et
préventif, ce qui est tout a fait compatible avec la thése concernant la cause de toute maladie
indiquée ci-dessus. En méme temps, la nourriture est examinée a la lumiere de la prédominance
relative des trois guma qui y sont présents — sattva, rajas et tamas.

Parmi les définitions'® et les principes importants énoncés se trouvent :

- les dosa, ‘Cﬁ'ﬁf ERIE (L.5), leurs propriétés et leurs effets sur la santé,

- le comportement journalier, dina-carya (ﬁ‘ﬁﬁﬂ' ) (I.4), ot on conseille de ne pas
s’engager dans les exces,

- le principe de base de I’ Ayurveda, 31'@?:!(3 s (1.7), tel qu’il est indiqué ci-dessus,

15 La traduction des siitra de laA. H. samhita présentée ici correspond a celle donnée par (Murthy 2003)
16  La plupart des notions de base du domaine de 1’ Ayurveda présentées ici ont été traitées dans la premiere partie
(Tome I) de cette étude. Le glossaire présente également les termes utilisés d’une facon usuelle.
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la tradition ayurvédique, 311375!‘? q@y (1.10), que tout énoncé vient du Brahma lui-
méme,

la classification de maladies, ERECRIE T (I1.30), corporelles et mentales

I’énoncé de yoga comme principe de longue vie par renforcement de dhatu, Ta-—
@TI'g[Cﬁ'EI'UT &8 (1.33), qui sera élaboré dans les chapitres suivants,

le principe de liens entre les substances savoureuses et les aphrodisiaques IHIIT-

St &= (1.34),

I’examen du traitement, BIERSIMELALS (I.38), en fonction de tout ce qui est dit ci-
dessus,

le principe des six saveurs et leurs transformations, ¥gH EEE:AR (I.40-46), une des
notions de base de I’ Ayurveda,

le feu digestif ou le principe de digestion, a7 ST (1.48-50), ot le pitta dosa joue un
role important,

la fidvre en tant que maladie causée par ’affaiblissement de la grahani, SaUHEH (L.51-
54),

les cinq types de fievres : vata, vata-pitta, vata-kapha, kapha-pitta et du type dagantu
(I1.55-59) et les signes indiquant que 1'on est libéré des fievres, fafaer I ﬁmmj, Afr-
TN TR, AT 0 S, IO s (1.61-65),

le principe d’avasthapaka, 3TIEAUIh & (1.68-70), ou le principe de la

transformation de nourriture en trois stades successifs, chacun donnant lieu a la production
respective de kapha, pitta et vata,

le principe de métabolisme des tissus ou dhatu-parinama (&g U‘ﬁ'ﬂﬂ'q) (I.74), chacun des
sept dhatu produisant le dhatu suivant ; de rasa (chyle) se forme rakta (sang), puis mamsa
(chair) de sang ; de mamsa se forme medas (graisse), puis asthi (0s) de medas ; d’ asthi se

forme majja (moelle), puis sukra (sperme) se forme de majja,

le principe des cinq grands éléments constituant le corps, ToaHaTd e &= (1.75),

le role de la peau (tvak) pour maintenir le corps (1.78-79),
les vaisseaux du corps et leur fonction (1.76-85),
I’importance de la nourriture et la signification du mot « anna » (1.84),

la description du corps composé de sept dhdatu et de trois guna, 9T e (1.86),
le principe de renforcement de dhatu par les saveurs, H@—W s (1.88).

Ce chapitre est donc trés important pour la compréhension des termes d’ Ayurveda qui interviennent
en liaison avec les principes de la science du yoga dans les chapitres suivants. C’est une des raisons
pour lesquelles ce chapitre est présenté en entier avec les commentaires correspondant a tous les

siutra.
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Texte et Traduction du Chapitre 1

sft:
SIS T
ToT: I
srih - invocation de Lak smt, Sarasvatt

Ayurveda-sitram sabhasyam - Ayurveda-siitra avec commentaires

prathamah prasnah - premier chapitre

ELEIE B PICIE DR RN
HAIEATSSIAr A & o FErme e, 1|

TR AUTE HeheTS O URNRHIGA S T Ao arur sTsTTg |

ST SHRTAIEES Frodl S G |
e T fAffard T 1

SYH AT STITTeT THASIHIE TIH GATLIEId — rifa |

marigaldcarana - vers de bénédiction"’

vapra-krigoddalad-danta-ghata-niryan-mah@msubhih |

meror atma’’vrto bhati tamvande sindhurananam ||

parama-karanibhiita-para-brahma sakala-jivanopakdrakam ayurvedam prajapati-
brahmane’nujagraha |

orkdras catha-sabdas ca dvav etau brahmanah pura |

kantham bhittva viniryatau tasman marigalikav ubhau ||

ity ukta-rityd atha-sabdena parama-marigalam dacaran prathama siutram anugrhnati — atheti |

17

Dans la tradition indienne, avant d’entreprendre une tache, on commence par la bénédiction — pour bénir I’ceuvre,
pour une fin réussie. Ici, on rend hommage a Gane$a, « Seigneur des troupes (de divinités) » et « celui qui enleve
les obstacles ». Notons que cette priere peut étre de trois types : vdcika (verbal, par des paroles), kayika (accompli
par le corps) ou manasika (par la pensée). Ici, il s'agit de la priere vacika, ou le Seigneur Ganes$a, ayant téte
d'éléphant, est présenté comme « Générateur de Lumiere » comme par jeu, jeu que font les éléphants avec leur
défense, ce qui permet cette comparaison.
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Je rends hommage a ce Dieu ayant téte d’éléphant (Ganesa) dont la grande lumiere semble couvrir
toute la montagne - lumiere engendrée par la frappe de la défense d’éléphant pendant son jeu
vigoureux de coup contre la montagne.

Le Brahman absolu, qui est la plus grande cause du monde entier, a offert (par amour) ce traité
appelé ayurveda, utile a la vie de chacun, au Prajapati Brahma.

Les deux mots, orkara et atha, sont autrefois sortis de la bouche du Brahma. Ce sont donc des mots
auspicieux, de bon augure.

Suivant cette méme voie traditionnelle, afin de pratiquer le grand bien, on présente le premier vers
composé en commengant par le mot “atha”

37T IS aehE QAT arefhgaamuaend 1 2 1|
sreref: - oy fam=ifd enqeem: Qmon it RemaemdRgfder wft aar Syt
YRR TefehgaaTor HIsaaar 37and sfa Famel: | emqy -

T A TH T SRS e endar: |
sy Toarre fAs=ifd earqem: | @ 9 ¥ gwafa gamidmoead: |

y: i Fwdf T3t SeregarEa: |
&g feg e ah g TN G SHAR A 299 ggfrgT TUAafT CIUCEEERE
TgqETE A EeyE w Rerare - R |

athato dhatustha-do sa-gaty-avikara-hetubhitartha-vardhaka-dravyany adyat |l 1 ||

On doit consommer des substances qui augmentent la force afin de ne pas avoir le déséquilibre
dans le mouvement des dosa situés dans les dhatu 11 1.1 ||

asyarthah— dhatusu tisthantiti dhatusthah dosapam gatih vikarabhava-karya-hetu-pirvika gatih
tasam hetubhiitarthani aprakopa-karakani vardhaka-dravyani bhojya-yogyani adyat iti sutrarthah |
dhatusu —

rasdsm-mamsa-medo- sthi-majja-suklani dhatavah |
ity uktesu saficarartham tisthantiti dhatusthah | te ca te dosas ceti samandadhikarapa-samasah |
vayuh pittam kaphas ceti trayo dosdas samasatah |

dhatu-vrddhi-karaka-dravyapam tavad vrddhi-matra-phalam uddisya pravntis cet alpa-phalam iti
ayurveda-pravitte h bahu-purusartha-pradayakatvad ity asayam manasi nidhayaha — cireti |

Le sens de ce vers est que I’on doit consommer des substances appropriées qui augmentent
I’équilibre et diminuent la perturbation dans le mouvement des humeurs (dosa) situés dans les
éléments corporels (dhatu).

Les dhatu sont les sept tissus corporels i.e. Chyle, sang, chair, graisse, os, moelle et sperme. (A.H.
SS113)

Et ceux qui sont situés et qui meuvent dans les dhatu sont appelés dhatu-sthah; on les appelle les
dosa.
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Brievement, il y a trois dosa : Vent (vayu), Bile (pitta) et Flegme (kapha). (A.H. SS 1.6) '®

Si on ne cherche que les substances concernant la croissance des éléments (dhdtu), alors on ne
cherche que peu car I’objectif d’ Ayurveda est beaucup plus grand et consiste a fournir les moyens
pour réaliser le purusartha — atteindre le but de I’existence humaine. Ayant cet objectif dans
I’esprit, I’auteur dit - “cira” |

FOAETHYIR: AT AT H e S Veaeued  I&fed T8 seyug
gest st RRgReemafflT: | sngdereiqsaraiuuiata wEemy | o Yaemaey -
MYEHTHIAN e RgEareqy |

g eueTy gy Tt

TR T YA S g EsTe aTieeh i GRS ® qel |iq INTHIaarie qardT: o
T HfeaEatEEE - dEfaf |

cirayur-iccha-prav fttir ayurvedartha-puru sarthopapadika ll 2 ||

Le désir de longévité dirige vers 1’accomplissement du but humain - purusartha (a savoir,
I’accomplissement de dharma, artha, kama et moksa), ce qui est I’intention d’Ayurveda Il 1.2 Il *°
cira-sabdena karya-siddhi-dravyadane jate ayus-kamayamanasya pravrtih icchatah purusasya
cirayur me bhityad iti kamana-visayaka-pravntih sastra-sampradaya-kathita-visayakanubhava-
hasta-kausalyadi-pandityam yasyasti
tasya idsa-pravitih purusartho "yam iti cir@yur-iccha-pravti-visayah | ayurveddartha-
purusarthopapadiketi prayojanam | atra sitra-sthana-vacanam —

ayus-kamayamanena dharmartha-sukha-sadhanam |

ayurvedopadesesu vidheyah param adarah ||
nanv asmin sastre prayojanam ayurvedartha-purusarthopapadiketi prayojanam ity uktam tatha sati
rogabhava-karya-hetutayah karanatvam na syad ity asvarasad aha — tadd-hetv |

Par le mot “cira” on entend I'intention d’une personne qui, apres avoir consommé la nourriture
pour effectuer ses devoirs journaliers, désire avoir une vie longue. Cette personne doit savoir que
I’objectif d’ayurveda est d’atteindre les buts de 1’existence i.e. purusartha. Or, méme quelqu’un qui
est habile dans les tours de main pourrait également désirer longue vie en pensant que c’est son

18 Les dosa sont des substances matérielles toujours présentes dans le corps, ils ont leur propre quantité (pramana),
qualité (guna) et fonction (karma) définies... (voir Tome I)

19 Ici, 'auteur indique, comme d’habitude, ce qu’on appelle les quatre anubandha, éléments nécessaires dans une
ceuvre littéraire (Athalye 1963 p. 70). Ce sont : i) visaya (sujet), ii) prayojana (but), iii) sarngati ( relation entre le
but et le sujet, iv) adhikari (les personnes qui méritent de lire I’oeuvre). Il est évident que I'"“adhikari ” est ici la
personne qui désire une longue vie (cirayur-iccha pravatih). Le sujet traité concerne 1’ayurveda, science de
longévité de la vie, 1’objectif étant de réaliser les buts d’existence de ’homme, a savoir les purusartha.
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purusartha. Cependant, ceux qui connaissent les traités, savent ce qu’est exactement le purusartha.
Voici une affirmation de la section générale (siitra-sthana) d'un traité (A.H. SS 1.2)% :

ceux, qui sont désireux d’une longue vie qui est le moyen (instrument) pour atteindre le dharma
(vertu), I’artha (richesse) et donc le sukha (bonheur), doivent reposer leur croyance extréme dans
les enseignements d’@yurveda.

Doute*’ : L’objectif mentionné dans ce Sastra (traité) concernant I’dyurveda est de réaliser le
purusartha, et si c’est le cas, alors il ne doit pas étre concerné par la guérison des maladies. Mais, il
est faux de dire ainsi. Pour éviter cette ambiguité, I’auteur dit - “tadd hetu” |

qEgyared W 13

TG T R gYare: | 9ed AN | ageruia  tettare qegaviaed: | e
SECEEEES

foramfear watfor fer <2 FrieraT |

sfamr Fleds medda = 7 a3 |

STursToi e St faed Jom |
TIHERUT fashR FEr dfead qearena qreae | deqyare fagra dweria | Safaamsramest
famre gy | Afeddeme gyared i ey |

sfafieeadisTar: faregae 7 @iikeaweErr - 3f |

tadd-hetubhitarthamrakset || 3 ||
A cet égard (pour réaliser le purusartha), on doit maintenir ceci (objectif de longue vie) Il 1.3 Il %

tadd-hetubhiitartho nama aroga-karya-hetubhiitarthah | tad eva prayojanam | tad-raksanam eva
phalibhiitartham tadd-hetu-karniyam ity arthah | atra sitra-vacanam —

vicarayitva sarvanm nityam deham niriksayan |
avikaram niriksyainam pathyenaiva ca tam haret |
Jirnd@jirna-vivekatvam jihvayam vidyate nrmam |

evam akarena vikaram jiiatva tan-nivartanam pathyadanam eva bhavyam | tadd-hetubhiitartham tv
idam eva samraksaniyam | hinatimatrannadanam vikdara-hetukam | tan-nivartaka-hetubhiitartham
raksaniyam iti tatparyam |

indriyatilalanatipiganayoh vikara-hetukatvam na syad ity asvarasad aha — neti |

20 Le terme sukha comprend deux variétés : kama (désir de plaisirs sensuels) et moksa (salut). dharma, artha, kama
et moksa sont appelés purusartha (buts de la vie). Pour les réaliser, une vie longue et saine est essentielle.

21 Doute, «nanu » (Utilisation du style des Naiyayikas): a travers tout le texte, le commentateur propose une
argumentation qui est tres similaire a une régle spéciale préconisée par les ‘Naiyayikas® (Athalye 1963 p. L) a
savoir : aucune prémisse dans un syllogisme ne peut continuer sans avoir précédemment une ‘akarsksa’ ou une
sorte de doute accompagnée d’un désir de le résoudre (Athalye 1963 p. 266). (Voir Tome I)

22 1l y a trois mots qui ont de I'importance dans ce sitra : tad (cela), hetubhiita (cause), artha (intention, but).
“Donc, on doit le garder (rakset)”, i.e. on doit avoir recours a 1’ Ayurveda (Ayurvedam rakset), on doit maintenir ce
qu’il faut faire (tad hetu karpiyam) pour qu’on puisse réaliser cela (purusartha).
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Le mot «tad» ici veut dire « arogya », non-maladie, rogabhava (absence de maladie); c’est
I’objectif que 1’on doit maintenir et c’est le fruit d’Ayurveda. Voici une affirmation : ce qui est
digéré et ce qui n’est pas digéré, on peut le savoir a partir de la langue. Ainsi, en observant toujours
le corps et ayant considéré tous les aspects, on doit s’asurer qu’il n’y a pas d’anormalité (vikara),
et, s’il y en a, on doit la combattre par une nourriture appropriée.

De cette maniere, on peut connaitre 1I’altération, vikara, et pour I’éviter on doit administrer quelque
chose d’approprié (pathya). Manger trop ou trop peu mene vers le vikara. Le but est de ne pas
I’avoir.

(Par ailleurs), il n’est pas correct de dire que trop cajoler ou trop opprimer les sens n’est pas la
cause de viciation (vikara). Alors I’auteur dit - “na” |

Afafierefade=t 1 ¥

AT siacaaaeyfSigramnty | 9 yreeeyieuTaT=r fawar: | areuforTeurueT: Hufanor |
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nendriyatilalanatipiganau |1 4 ||
On ne doit ni trop cajoler ni trop opprimer les sens |l 1.4 ||

indriyani srotra-tvak-cak sur-jihva-ghranani | tesam sabda-sparsa-ripa-rasa-gandhda visayah | vak-
pani-pada-payipasthah karmendriyani | hita-mita-pravnti-visayakam kuryad ity arthah | nanu
hina-bhojanatibhojanayoh roga-hetukatvam pratipaditam | tatra vacanam —

bhojanam hina-matram tu na balopacayaujase |
atimatram punas sarvan asu dosan prakopayet |

etad-vacana@nusarena anayor eva hetutvam pratipaditam, nendriyatilalanatipidanayoh | tasmad etat
sutramvyartham syad ity asvarasad aha — doseti |

Les cinq sens de connaissance (jiiana-) sont : oreilles, peau, yeux, langue et nez. Leurs objets sont :
son, toucher, forme, gofit et odorat. Les cinq sens d’actions (karma-indriya) sont : bouche, mains,
pieds, rectum et sexe. On doit les utiliser d’une facon bénéfique et mesurée.

Doute : Trop peu ou trop de quantité de nourriture donnent lieu aux maladies. Voici une affirmation

Si on prend trop peu de nourriture, elle n’augmente pas la force; si on prend trop de nourriture, elle
augmentera tres vite le deséquilibre de tous les dosa. (A.H. SS VIIl.3a-4a).
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Selon cette affirmation, la cause est liée au fait de consommer trop ou trop peu de nourriture
(anayoh), et non en trop cajolant ni en trop opprimant les sens. Ce sitra devient alors inutile ;
cependant dire ceci n’est pas correct™, alors 1’auteur dit -“dosa” |
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UABMITENTT 3T HIAHROYE: HY a0 T SR — FeTuifd |

do sa-vddhi-k sayopapadakau |l 5 ||
Ceci aura comme résultat la croissance ou la décroissance de dosa Il 1.5 |l

dosanamvrddhir api dosa-roga-hetur bhavati | dosanam ksayo ’pi dosa-prakopa-hetur bhavati |
dosa-hetukatvam nama dosa-prakopa-hetukatvam | dosa-vikarasya vrddhi-ksayayos ca karya-
karana-bhdava uddistah nendriyatilalanatipiganayor iti | atra vacanam —

na pigayed indriyani na ca tany atilalayet |

iti | dosapam vrddhi-ksayayor upapadakatvam anayor eva vrddhi-pratipadakatvat —
vrddhis samanais sarvesam viparitair viparyayah |

etayor eva karya-karana-bhavah| paramparaya karanatvam vaktum sakyata ity arthah ||

nanu dosa-vrddhi-ksayau svata eva praptau, nendriyatilalandatipidanayoh | tayoh karya-karana-
bhavas tu kala-vasad eva praptah | tatra sitra-sthana-vacanam -

caya-prakopa-prasama vayor grismadisu trisu |
varsadisu tu pittasya Slesmanas sisiradisu ||

etad-vacana@nusdarena anayoh karya-karana-bhavah katham vaktum sakyata ity asvarasad aha -
laksaneti |

23 Si on dit qu’un sitra est inutile, on va contre les sastra. Le devoir d’un commentateur est de s’assurer que tout est
en accord avec les sastra. 1l réfute donc 1’argument proposé artificiellement comme piirva-paksa, par I'utilisation
du siitra suivant de 1’auteur.
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La croissance de dosa est une cause de maladie. La décroissance de dosa est également une cause
de leur déséquilibre. En disant la cause de dosa, on entend la cause de leur déséquilibre. En
considérant la relation cause-effet, ce sont les deux : dosa-vrddhi (croissance) et dosa-ksaya
(décroissance) qui donnent le déséquilibre (vikara ) de dosa et non le fait de trop cajoler ou trop
opprimer les sens. Il y a une affirmation : on ne doit pas ni trop cajoler ni trop opprimer les sens
(A.H. SS 11.29).

Les causes de croissance ou de décroissance sont indirectement liées au fait de trop cajoler ou trop
opprimer les sens. Par I’équilibre, il y a croissance de tout ; sinon c’est le contraire. * (A.H. SS
1. 14a)

C’est la relation de cause a effet des deux ; on peut donc dire que les sens sont indirectement les
causes.

Doute : La croissance et la décroissance de dosa s'effectuent seules et non par le fait de trop cajoler
ou de trop opprimer les sens. En fait, la relation (cause et effet) est liée au temps (saisons). Il y a
une affirmation : le vent subit une accumulation pendant 1’été, un déreglement pendant la saison
des pluies et s’apaise pendant I’automne. La bile subit une accumulation pendant la saison des
pluies, un déreglement pendant 1’automne et s’apaise pendant 1’été€. Le flegme subit une
accumulation pendant I’automne, un déreglement pendant 1’été et s’apaise pendant la saison des
pluies. * (A.H. SS XII1.24-25)

Selon cette affirmation, on ne peut pas dire que la relation la relation de cause a effetconcernant le
déséquilibre de dosa soit liée a anayoh (c'est-a-dire au fait de trop cajoler ou de trop opprimer les
sens ). Cependant, ce n’est pas correct de dire ainsi. Alors, ’auteur élabore ceci en disant -
(‘lak‘.sana’7 I

TRIOTAT a2 11 & |
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lak sapany api tatha ll 6 ||
On voit apparaitre les symptomes correspondants |l 1.6 I

aprapta-kale prapta-laksanani yatra bhasante prapta-kale tal-lakspabhavo yatra bhasate tatra
niyamah | laksapa-pramanabhyam hi vastu-siddhih | tatra sitra-vacanam -

24 Cette citation ne semble pas a sa place ici. D’une part, on parle de trop cajoler ou trop opprimer les sens, d’autre
part, la citation concerne les substances de qualités similaires ou opposées aux dosa.
25 Cette affirmation deviendra plus claire avec le tableau suivant :

dosa caya prakopa prasma
1 vata grisma varsa Sarat
2 pitta varsa Sarat hemanta
3 kapha Sisira vasanta grisma
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kalartha-karmapam yoga hina-mithyati-matrakah |

samyag-yogas ca vijiieyo rogarogyaika-karanam |

rogas tu dosa-vaisamyam dosa-samyam arogata ||
asadharana-dharma-vacana-hetu-jiiana-janyamaya-nivartaka-yogya-karyamvyapadisati _ yogyair
iti |
Si le temps (kala) est le facteur qui joue, alors la régle serait que les symptomes apparaissent au
moment non-approprié et qu’il y a absence de symptomes au moment approprié. En outre, la

justification pour établir un fait est basée sur deux facteurs : symptomes (laksana) et évidence
(pramana). 1l y a une affirmation :

Les associations (yoga) inadéquate (hina), impropre (mithya) et en exces (ati) du temps (saison,
kala), d’objet de sens (artha) et d’activités (karma) sont les causes majeures de maladies ; leur
bonne association (samyak yoga) est la cause de bonne santé. (A.H. SS 1.19) *

La maladie (roga) est due au déséquilibre de dosa tandis que la santé est par leur équilibre. (A.H.
SS 1.20a)

De cette facon, on doit indiquer les actions appropri€es pour éviter les maladies, actions a partir de
la connaissance claire de cause des symptomes (asadharana- dharma laksana)”’. En outre, I’auteur
dit - “yogyaih” |
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yogyais tac ca nivartayet |l 7

On doit s’en débarasser grace aux substances appropriées (yogya) Il L7 I

26  L’équilibre du Temps (kala), des cinq Sens (artha) et des Actions (karma - efforts) donne I’état sain, leur
déséquilibre est la raison principale qui mene a 1’état maladif. Ce qui dévie de I’état naturel (hina), ce qui est
opposé (mithyd) ou en exces (ati) concernant ces trois (kala, artha, karma) menent a la maladie. Le déséquilibre
des dosa mene a la maladie. Leur équilibre mene a 1’état de non-maladie (A.H. SS 1.19-20). Ceci est expliqué
davantage au chapitra XII de A.H. o les trois types de causes sont expliqués en détail. (A.H. SS XI1.34-44)

27 La définition d’un « asddharana-dharma-laksana » est qu’il soit libre de trois défauts : avyapti, ativyapti et
asambhava (Athalye 1963 p. 81). avyapti est I’exclusion de caractéristiques d’une portion de (la classe dénotée
par) la définition, par exemple, si on définit une vache comme un animal tacheté, on exclut toute les vaches noires,
rouges ou blanches. ativyapti est I’extension de I’attribut aux choses non-désignées par la définition. Par exemple,
on désigne une vache comme un animal ayant des cornes et on inclut ainsi les buffles qui ont des cornes mais qui
ne sont pas des vaches. asambhava est 1’absence totale de caractéristiques de la définition elle-méme, par exemple,
une vache définie comme un animal au pied non-fourchu.
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abhighatamaya-janya-rurn-nivartaka-recakopayogi-dravya-rasaih bhavyam yat tad yogyam ity
arthah| yavad abhighatamayas tac-chabdarthah | tam nivartaka-dravyena recayed iti | atra siitra-
vacanam -

ama-dosam mahd-ghoram varjayed visa-samjiitam |
visa-rupdasukaritvad viruddhopakramatvatah ||

nanu indriyanam roga-hetukatvam pratipadayitum indriyatilalanatipiganad bhavatiti yad uktam tan
na rocate | ati-matra-bhojanam ama-hetukam bhavati | ama-samgraha eva sarva-roga-karanam |
ama-nivartakatvam yuktam ity asvarasad aha - anameti |

Le mot yogya (approprié) indique 1’action de I’essence utile des substances pour purger et de se
débarrasser de I’affliction due a une maladie abrupte. Le mot ‘fat’ désigne la maladie abrupte. On
doit la purger en utilisant les substances qui le permettent. Il y a une affirmation :

ama-dosa est similaire au poison donc appelé ama-visa (poison alimentaire) et ne doit pas faire
I’objet de traitement a cause de sa similarité avec le poison, sa rapidité d’action (donnant lieu a la
mort) et nécessitant le traitement de nature opposée (A.H. SS VIII.14) %

Doute : Si on dit que la cause de maladies des sens est liée au fait de trop les cajoler ou de trop les
opprimer, ceci ne semble pas juste. En fait, trop de nourriture est la cause de la production de 1’ ama
et I’accumulation d’ama est la cause de toutes maladies. Par conséquent, on doit plutdt insister pour
se débarrasser de cet ama. (Cependant) il n’est pas suffisant de dire que seule la formation de 1’ama
doit étre évitée. Pour faire face a cette incongruité, I’auteur dit - “anama” * |

AT A 1 ¢l
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anama-palanamkuryat |l 8 ||
On doit toujours agir pour ne pas entretenir I’ama. |l 1.8 I

yasmad ama-samgrahabhavasyaiva rogabhava-hetuka-samagritvam tasmad anama-palanam
pratyaham vidhir iti | amam palayatity ama-palanam, ama-palanam na bhavatity anama-pdalanam
karyam ity arthah| atra anama-palana-karma-karapasya hetu-vacanam sitre pratibhatam |

matrasi sarva-kalam syan matra hy agneh pravartika |

matram dravyany apeksante guriiny api laghiiny api ||

28 En termes simples, I’ama-doSa (mucus restant de la nourriture non-digérée, désigne ici ' abhighdata-amaya), qui
donne beaucoup d’affliction, doit étre completement éradiqué, en le considérant comme du poison, parce que,
comme le poison, il agit trés vite contre la situation actuelle a savoir le corps sain. (A.H. SS VIII.14)

29 Le commentateur fait le lien entre les différents sitra, justifiant ainsi leur ordre tel qu’il est proposé par 1’auteur.
(svarasa : coordination; asvarasa : non-coordination).
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nanu jvaradinam apravartaka-samagri jatharagni-pravartaka-samagri | tasmad anama-pdalanam-
aprayojakam syad ity ata aha_amam iti |

Puisque I’éviction de toute accumulation d’ama devient la cause d’élimination de toutes les
maladies, on doit toujours éviter d’entretenir 1’ama . Entretenir 1’ama est appelé ‘amapalana’,
I’éviter est le processus de ‘anamapalana’. Ici, dans ce siitra, on remarque la mention d’éviter
d’entretenir I’ama.

On doit toujours consommer une quantité appropriée de nourriture, la quantité appropriée est

I’activateur d’agni (fonctions digestives) ; nourriture, qu’elle soit laghu (digestible facilement) ou
guru (digestible difficilement), nécessite, dans les deux cas, une quantité spécifique pour sa
digestion. (A.H. SS VIIL.I)*

Doute — Les substances qui ne causent pas les maladies telles que fievre suscitent le feu digestif. On
pourrait donc dire que ce processus d'éviter d’entretenir I’ama (anamapalana) est sans effet
(aprayojaka). Pour clarifier ceci, I’auteur dit- “amam’ |
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amam hi sarva-rogapam |l 9 ||
C’est I’ama (mucus) qui est a la base de toutes les maladies Il 1.9 ||
amam eva karapam iti, hi-sabdah prasiddhi-vacakah | atra siitra-vacanam -
amasayastho hatvagnim samo margan vidhdya ca |
vidadhdti jvaram dosah tasmat kurvita larighanam |

Jjatharagni-pravartaka-samagri yasyasti tasya sarva-bhoktntvam vaktum sakyate | cir@yur api
labhyate |

nanu sarvesam roganam ama-nivittir eva tatra bhesajam iti vaktavye sati jvaradav (jvaradau)
ama-nivtty akaranam dosa-hetukam bhavati | ama-nivntir api larighanad eva bhavyeti larighana-
karapam apy avasyakam iti brahmanpa pratipaditam ity aha - aditi |

30 En termes simples, la nourriture doit étre consommée en quantité propre. Une quantité appropriée de nourriture
augmente la force du feu digestif. On doit toujours consommer la nourriture de cette fagon peu importe qu’elle soit
lourde ou légere a digérer.
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L’ama seul est la cause; le mot ‘hi’ est utilis€é pour établir et insister sur ce fait. Il y a une
affirmation —

Les dosa dans I’estomac (amasaya) détruisent le feu (activité digestive), se mélangent avec des
matériaux non-digérés (deviennent sama), obstruent les passages (du rasa dhdatu) et produisent la
fievre ; on doit donc jetiner (larighana) (A.H. CS 1.1)°".

Celui dont le systeme suscite le feu digestif pourrait étre appelé « celui qui jouit de tout ». Ceci lui
donne également une longue vie.

Doute — Méme si 1’éradication d’ama est le traitement de toutes les maladies, en cas de fievre, si
cette éradication n’a pas lieu, ceci pourrait déséquilibrer les dosa. L’ abolition d’ama pourrait étre
faite par le jeline. Par conséquent, le processus de “jetiner” est conseillé méme par le Brahman tel
qu’indiqué davantage par “adi” |

MfAYAHE F&M 11 R0 1l
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adibhiitam aha brahma 1110 |
Le Brahma 1’a appelé la premiere cause (de toutes maladies) |1 1.10 I

ubhayam api roga-nivartaka-pratipadanad ama-sosanartham larighana-karanam api parampara-
hetubhiitam iti brahma ahety arthah\ atra sitra-vacanam -

larighanam kdaryam ame tu vistambhe svedanam bhrsam |
iti vacandal larighanena ama-nivnttau satyam tena phalibhiitam kim dsid ity ata aha - tad iti |

Dans les deux cas de traitement d’éradication de maladies (i.e. ama-nivniti et anama-palanam),
pour supprimer 1’ama, le jeline doit étre pratiqué ; ce traitement traditionnel est énoncé par Brahma.
Il y a une affirmation concernant le traitement d’ indigestion (ajirpa cikitsa ) -

Pour I’indigestion (amdjirna), le jetine (larighana) doit €tre pratiqué ; pour constipation (vistambha
ou vistabdha) la thérapie de sudation (svedana) doit étre pratiquée dans une grande mesure. (A.H.
SS VIIIL.27a) **

Selon cette affirmation, le jeine enleéve 1I’ama. Mais, quelles sont les conséquences ? Ceci est
expliqué par -“tad”|

pecins e MRS
FAFIE GEuT T REM wafd |
T T [T dgE-ura: |

31 En d’autres termes, les dosa présents dans I’estomac affaiblissent le feu digestif en se mélangeant avec I’ama et
sont ainsi les causes de fievre ; (ici) on doit avoir recours au jefine.

32 En termes simples, dans le cas de 1’ama, le traitement primaire serait le jeline et, dans le cas de constipation, ce
serait la sudation.
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tan-niv ttir anamayam |l 11 ||
De s’en débarrasser représente 1’état de “anamaya” (sans maladie) Il L.11 I
ama-nivrtter eva purusartho bhiitva arogavan bhavati |
dosah kadacit kupyanti jita larighana-pacanaih |
ve tu samsodhanais suddha na tesam punar udbhavah ||

iti larighana-pdcanair jita-dehasya vyadhayo na punar bhavantity uktam | tatha sati sarva-
visayatmakani paiicendriyani | manasa datma-gocaratvam kenopayena hetuna bhavyam ity ata aha
- anamayiti |

Grace a I’éradication d’ama, en réalisant le purusartha, une personne atteint la bonne santé.

Les dosa viciés sont conquis par le jeline et la digestion. Ainsi purifiés par le processus de
samsodhana (en supprimant les exces), ils ne réapparaitront plus ainsi.

I1 est dit que lorsque les maladies sont subjuguées ainsi (par jeline et digestion), elles ne reviennent
plus. En méme temps, les cinq sens sont associ€és avec ses objets. Alors, comment I’esprit est
accessible a I’atmad, ceci est expliqué davantage par- “anamayi’ |
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anamayt atmanam sammanyate |1 12 ||
Celui dont le corps est débarrassé de maladies a la connaissance parfaite de “soi” Il .12 I

purvokta-rityda dehasya anamayatvam sampadya atma-manana-nididhyasana-yogena parama-
sukham jivo 'nubhavati | tatra vacanam -

kramenopacitda dosah kramenopacitda gunah |
gata ye ca punar-bhavam aprakampya bhavanti ca ||

anamaya-karya-karanena arogo bhavan svarga-sukham evanubhavatity arthah| evam-ukta-ritya
dehasya anamayatvam sadhitam | tavata atma-manana-samagri na pratipadita | kim arogavan
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bhavatiti drohatara-jatharanala-vasatvena sarvendriyanam sarva-visaya-bhoktntvam sadhitam ?
anamayatvam atma-manana-samagri-matra-janyatvam na bhavatity asvarasad dha - aham iti |

Comme il a été dit précédemment, ayant obtenu un corps sain, le ‘jiva’ peut penser, méditer et
unifier avec I’atma (ame) et gofiter ainsi le plaisir supréme. Il y a une affirmation —

Les effets néfastes réduits graduellement et les effets bénéfiques augmentés petit a petit atteignent
I’état de non-retour et deviennent stables. (A. H. SS VIL.50)*

Ceci veut dire que, lorsque I’on fait 1’essentiel pour éviter la maladie et pour acquérir la santé, on
jouit d’un plaisir supréme. Et il est expliqué comment on peut garder son corps sans maladie. Mais,
sur quoi doit-on méditer n’est pas expliqué. Et qui devient sain, comment les objets de gratification
sont confirmés sous 1’autorité du feu digestif intensif et comment la santé n’immerge pas toujours
grace simplement aux objets de méditation, tout ceci est expliqué ainsi - “aham” |

AL HHAdr 11 23 |
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aham-pratyayah karma-karta |l 13 |
L’ « acteur » est celui qui a la ferme connaissance de “moi, je” (le soi) Il L.13 I

ahamkaradhisthita-matram rakto ‘ham syavo ‘ham iti pratyaya-visayakam aham iti jianam | tatha
jianavan aham iti anuvyavasayena jiiatum saktah sat-karmadhikari bhavet | sukarmand atma-
mananam kartum Sakyata iti |

karmapaiva hi samsiddhim asthitd janakadayah |

iti dharma-visayaka-jiiana-gocaratvena para-brahmanah mano-visayaka-jiana-gocaratvam
siddhyati | adhisthana bhiito 'yam atmd, yas siddhyati sa eva jivatma | tav (tau) ubhau
sariradhisthitav (Sariradhisthitau) eva | tayor anyasya sarva-bhoktntvam vyapadestum dha -
sthaneti |

“Je suis de teint rouge”, “Je suis de teint foncé”, de telles affirmations sont dues a I’influence d’ego,
ce “moi, je”” désigné par le mot “aham” dans I’aphorismee qui doit €tre considéré ici comme “moi”
qui a la connaissance et qui crois avoir I’autorité d’« acteur ». Celui qui a fait de bonnes actions,
peut méditer sur soi.

Les personnages tels que Janaka ont atteint 1’état de perfection seulement apres avoir fait des actes.

33 En d’autres termes, le rejet graduel des dosa (viciés a cause d’un régime impropre) et I’accumulation des qualités
(acquises par un régime propre) donnent lieu au non-retour de dosa expulsés et a un long maintien des qualités
obtenues. Ainsi, les mauvais effets se réduisent par la cessation graduelle de la nourriture etc. malsaine, et les bons
effets augmentent par 1’indulgence dans les choses saines. Au cours du temps, les deux se stabilisent et ne
reviennent plus a leur états précédents. (Benjamin FRANKLIN, d’apres son autobigraphie (Franklin 1996 pp. 64-
65), utilisait cette technique dans sa vie).
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La Personne Supréme est atteignable par la conscience d’esprit car sa connaissace peut €tre
ratachée au dharma (vertu). La forme statique est représentée par atmd, la forme manifestée (qui
regarde, qui acte) est représentée par jiva. Les deux résident dans le corps. Comment le second est
celui qui jouit est expliqué ici - “sthana’ |

AR 112% I
qATCHTHOEETE UUed | desiiarcddr Sraadieaarede: | I8 e g aa

Iy Safedgaardeddd e — Faed ||

sthanavan ahamkart 1114 I
...1l se sent (sentiment de soi) puisqu’il a la position (ayant un corps sans maladie) Il 1.14 I

paramatmanam adhisthana-riipatvam nopapadyate | taj jivatmanam sambhavatity asayavan ahety
arthah | yasya yavat kdlo yogas carati tasya arogitvasya svatas siddhitvat ity ata aha - yavad iti ||

La demeure de la Personne Supréme n’est pas mentionnée ici. Elle est indiquée comme la
possibilité d’étre le siege de jivarma. Celui qui fait du yoga proprement, c’est en soi, la preuve de sa
bonne santé. C’est expliqué davantage par - “yavad’ |

It HH=T 11 QY I
YT et | T WA STHATHMIQETEaN Al Wad 4 qaiyaEder geeteaner I
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yavad arogt abhimanyate || 15 ||

Tant que I’on est en bonne santé, on comprend le “soi” parfaitement I 1.15 Il

arogavan » iti vyavasaya-jiianena abhimantum sakyata ity arthah | yah arogi atma-manana-
nididhydsana-yoga-yogyo bhavet tena tat-tad-visaya-gocaran paiicendriyani sarire samsrya
atmanugocarantarindriye na manasa paramatma mantavya ity uktam | bahyendriyanam bahya-
visaya-gocaratvam aprayojakam syad ity ata aha - sa iti |

Ceci veut dire que, apres avoir compris les substances “nourrissantes’ et “séchantes” a choisir pour
étre en bonne santé, on accepte d’avoir la compréhension de “soi” comme quoi “je suis en bonne
santé¢”. Celui qui est en bonne santé et apte pour méditer doit faire introvertis les cinq sens
extroverts et doit méditer sur la Personne Supréme avec son esprit qui est capable de connaitre
I’atma. Mais alors, de cette facon, 1’extroversion des cinq sens sensoriels les rendra inutiles
(aprayojaka). C’est pourquoi, il est expliqué davantage comme - “saf’” |

GRCE coal RN

sa eva bhurikte |l 16 1|
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Lui seul jouit Il 1.16 I

3T JASET 11 9 I
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ajo hy adhisthata |l 17 ||
Le Brahman (aja — non-né) est uniquement la base, le support I .17 ||
sarva-visayanubhavo jivas sarvam asnute | atra Srutih |
dva suparna sayuja sakhaya
samanam viksam parisasva-jate |
tayor anyah pippalam svadyv atti
anasnann anyo abhicakasiti ||

iti Srutir eva atra pramanpam | icchati, janati, prayatate iti sarva-karyasya atmanah atma-manas-
samyogasya karapatvam pratitam | atas sarva-visaya-bhoktrtvam jivatmana upalabdheh | tasmat
paramatmand ‘nubhityata ity aha - bhurikte iti |

Le jiva jouit completement les objets de gratification. Il y a une référence védique —

Deux oiseaux associés ensemble, amis mutuels, prennent refuge dans le méme arbre ; I’'un deux
mange les figues sucrées ; I’autre s’abstenant de manger ne fait que regarder. (Rgveda 1.164.20) *

34 Selon (Wilson 2001 vol. I page 425), selon toute probabilité, I’explication de Sayana, fait allusion ici aux esprits
vital et supréme, jivatma and paramdtma, sous la figure de deux oiseaux. On pourrait donc, selon lui, traduire
I'hymne de la fagon suivante : “Like two golden birds perched on the selfsame tree, intimate friends, the atma and
the jiva, dwell in the same body. The latter eats the sweet and sour fruits of the tree of life, while the former looks
on in detachment.” (Rgveda 1.164.20)

Deux oiseaux dorés associés ensemble, (I’amman et le jiva), amis intimes, prennent refuge dans le méme arbre ;
I’un d'eux mange les figues sucrées ; I’autre s’abstenant de manger ne fait que regarder. (Rgveda 1.164.20).
D'ailleurs, le sitra 41 de la rudra-hrdayopanisad (Sharma 1978 sadhand khanda p.406), qui représente une légere
variante de I'hymne du Rgveda, donne précisément cette définition :
dvau suparpau Sarire 'smin jive Sakhyau saha sthitau |
tayor jivah phalam bhurikte karmano na mahesvarah ||
Notons que cet hymne se trouve également dans Mundakopanisad 3.1.1 (Sharma 1978 jiiana khanda p.82),
S‘vetaévataropani,sad 4.6 (Sharma 1978 jiana khanaa p.308) et Atharva-veda 9.9.20 (Whitney 2001 Vol. II p. 555).
Par ailleurs, I'hymne 1.164 du Rgveda est complexe et a donné lieu a de nouvelles exégeses récentes, dont un
exemple est l'article de (Houben 2000 pp. 499-536) ou l'auteur donne d'autres interprétations intéressantes et
plausibles des vers (Rgveda 1.164.20-22). Malheureusement, il est difficile de rentrer dans les détails dans le
contexte du présent document.
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Ceci est une référence védique. Désirer, connaitre, faire un effort, ce sont les actions dans lesquelles
la cause de combination d’atma et 1’esprit est comprise. La disponibilité de jouir tous les objets de
gratification reste donc avec le jiva. Et concernant la Personne Supréme, on I’explique davantage
par - “bhurikte” |

&b fAwe v 1 2¢ 1

TYHIED: THH  Hfeaa e waauaaida add | §d JA9aT Jafd Sy
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bhurikte visaya-bhogan |l 18 ||
... et jouit des plaisirs mondains (i.e. Brahman est la base et jouit toutes les choses) Il 1.18 Il

sva-prakasa-riipah paramatmda sac-cid-anandanubhava-visayavan iti tatparyam | satyam jianam
anantam brahmeti saty@nanta-jiianam sva-visayanandatmanah paramatma | nanu ekas sakala-
visaya-bhogan bhurikte | bhogah karmadhinah | jivasya karma-bhoktrtvam vidhir iti vaktavye sati
upasthita-visaya-bhoktntvam jivasya, paramatmanah sarva-visaya-bhoktrtvam bhdsate, sarva-
jaatvat | ubhayoh karma-bhoktntvam prasaktam ity asvarasad aha_anya iti |

Le sujet comprenant 1’existence, la pensée, la joie et la Personnalit¢ Supréme illuminante de la
Divinité est I’essence de 1’aphorisme. Le Brahman, comprenant la vérité, connaissance infinie est
en vérité la Personnalité Supréme qui jouit de la vérité et de la connaissance infinie. Doute — On
jouit des objets de gratification. Ces objets sont sous I’influence des actions réalisées. La jouissance
du fruit d’actions est expliquée ici. On doit dire que le jiva est considéré comme celui qui jouit
d’objets présents (upasthita-visaya) et la Personnalité Supréme est celui qui jouit de tous les objets
(sarva-visaya), étant omniscient. Mais, il n’est pas acceptable de dire que les deux sont ceux qui
jouissent du karman. C’est pour cela que I’ auteur explique davantage par- “anyafi’ |

I HH D 11 2R
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anyah karma bhurkta Il 19 ||
L autre (jivatma) jouit de ses actions (karman) |1 1.19 |

anyo jivatma karmddhikari san sva-karmadhina-visaya-bhogan bhurikta ity arthah| sukarmand
sukha-pradhana-visaya-phalam bhurikte | dusta-karmana duhkha-visayaka-phalam bhurikte |
bhogasya sukha-dubkhdatmakatvat | sukha-duhkhanubhavo bhogah jivasya laksanam pratibhasitam
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| jivasya sakala-visayanubhavatvam prasajyata ity arthah | dusta-karmaje sarire sati sat-karmaiva
sadd kuryad ity arthah |

paramatmanah sat-karma-visayaka-karma-karapatvam vidhih | isvarasyapi yat kimcit karma-
Jjanaka-karmdadhikaritvam prasaktam ity asvarasad aha - ya iti |

Le sens ici est que 1’autre (jiva) jouit des objets de gratification qui sont subordonnés a ses propres
actions. Par ses bonnes actions, il jouit de délicieux objets de gratification. Avec de mauvaises
actions, il jouit de tristes objets de gratification. C’est ainsi car le plaisir a deux aspects :
enchantement et tristesse. Jouir des objets délicieux ou tristes est la caractéristique du jiva. Il (jiva)
est attaché a jouir de toutes sortes d’objets de gratification. C’est pourquoi, méme si le corps est né
a partir de mauvaises karman, on doit toujours faire de bonnes actions.

On appelle bonnes actions celles qui sont faites en relation avec la Personnalité Supréme ; c’est la
méthode prescrite ici. Mais il n’est pas correct de dire que méme la plus petite des actions faites par
la Personnalité Supréme la rend responsable de ses effets de répercussion. Pour expliquer ceci, il est
dit - “yah’ |

J: Sl HAWA 11 Ro 1)
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yah karta karmabhogrt || 20 |l
Celui qui exécute des actions (karta ) jouit de leurs effets |l 1.20 ||
rajasa-tamasa-phala-prada-hetuka-dravyadana-jata-sukha-duhkha-phalam ahamkara-visista-

karmadhikarinah prayacchata iti | saksat karmanah phald@vasyam bhava-niyamad ity ata aha —
karteti |

N

Les répercussions des effets délicieux ou tristes sont initiées a partir de la consommation de
substances spécifiques résultant des actions spécifiques d’ego, exécutées en conformité avec les
qualités de la passion (rajas) et de I’ignorance (tamas). Puisque chaque action mene toujours a une
réaction associée, on dit - “karta” |

FHar W 1R
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IHIHTATTeH 3T3Ie 7 AN Heqeaid@ee — ST |

karta sarirt | 21 |l
Sariri i.e. celui qui a un corps, lui seul peut étre exécuteur (karta) 1l 1.21 Il

yavat karma-karta sariri atra karta bhavatity arthah yat kimcit phalam uddisya yah karma karoti
sa saririty uktam | Sarirabhavat atmana anndadanatvam na yogyam ity asvarasad aha — asaririti |

De cette fagon, I’acteur réel (jiva)de ’action devient I’exécuteur d’action. Celui qui agit, méme
pour une plus petite récompense est appelé sariri. Or, la consommation de nourriture par 1’atmda en
absence du corps n’est pas possible. Alors, il n’est pas correct de dire “karta sariri”’. Pour expliquer
ceci, il est dit - “asariri” |
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asariri nannam atti |l 22 ||
Celui qui n’a pas de corps, ne peut pas manger (i.e. ne peut pas agir, ne peut pas jouir) Il 1.22 I

karma-phalayoh karya-karanatvam niyamena annadanatvam sva-karmanukiila-phalam labhyate |
tac-charirinah sa phalam prayacchatiti bhavah | aharahar manusya asanam icchanti | pratyaham
asandrtham loke tat phalopayogi karma cet krtam tatra phal@bhavo na drsyate | tatr@api sariram
asti | tasmat karma-phalayoh karya-karana-bhavo ndastity aha — neti |

Selon la loi de la relation de cause a effet, i.e. la relation entre actions et leurs résultats, ce que 1’on
obtient comme nourriture est le résultat de ses propres actions. L’ essence est que celui qui a le corps
recoit les fruits (de ses actions). Les gens ont toujours une impulsion pour avoir la nourriture. Dans
ce monde, chaque action est exécutée pour acquérir une sorte de récompense, alors, aucune ne reste
sans résultat. Cependant le corps reste. Alors, le fond de la relation de cause a effet, entre action et
son résultat, est absent. On I’explique par - “na’ |
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na kevalam sariram bhoga-yogyam, atmano yogat |1 23 ||
Le corps seul ne peut pas jouir, il doit étre 1ié a I’ame (atma) pour éprouver quelque chose. I L.23 ||

prathamatah Sarirotpatti-kalah taj-janmantara-samskarad eva balakadinam stanya-panadi-phalam
prayacchatity arthah |

nanu balakadinam api sariram asti, tatra karma na krtam, tesam ayogyatvat | stanya-panadi-
phalam matra diyate | tasmat karma-phalayoh karya-karana-bhavo vaktum na sakyata ity ata dha
— bhoga-yogyam iti | tadanim drsta-karmabhave’pi janmantara-karma-karanam kalpyate,
sariravattvad atmanah | sarira-dharanasyocitatvad eva balakadinam stanya-panadikam matra
diyate iti cen na | sarira-dharanadinam janmantara-karma-hetu-phalatvam kalpyate | atmanas
Sariravattvat atmans sarira-dhdaranasyocitatvat | atma-samyoga-karana-bhiitasya saririno
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bhogayatanatvam jivasya pratitam | tasmac chariradhisthana-yogyatvam nanyasyety ata aha —
ajav iti |

Initialement, au moment * de la création du corps, grice aux empreintes mentales des vies
précédentes, I’enfant recoit la récompense de 1’allaitement naturel.

Doute — Les enfants ont également un corps, (mais) ils ne font aucune action, a cause de leur
incapacité. Les récompenses telles que I’allaitement naturel sont données par la mere. Ainsi, il n’est
pas possible de dire que la loi de récompense d’actions (cause et effet) est applicable ici. Ceci est
expliqué par - “bhoga-yogyam” | Méme s’il y a absence d’une action présente (drsta), nous devons
assumer les actions exécutées dans la vie précédente, car I’ame (atma) seule a le corps. Si on dit
que les enfants etc. recoivent 1’allaitement naturel etc. par la mere juste parce qu’ils doivent vivre
(maintenir le corps), (alors) ce n’est pas applicable ici. A cet égard, on pourrait imaginer les actions
des vies précédentes ; en fait, garder le corps vivant etc. est également selon les actions des vies
précédentes. Seule I’ame (arma) peut avoir le corps. L'ame a I’intérieur du corps représente
I’endroit pour toute sorte d’expériences. C’est atma qui est responsable de tout en association avec
le corps. C’est pourquoi seul le corps, et rien d’autre, est capable de devenir un endroit pour atma
(ot elle peut se manifester). Ceci est exprimé davantage par - “ajau” |

=it giafldt 1 %
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ajau hy adhisthitau |l 24 ||
(Ainsi) il y a deux éternels basés dans le corps (I’un associé avec karma, 1’autre avec visaya)ll 1.24 ||

na jayata ity ajah | tau jivatma-paramdatmanau sariradhisthitav ity arthah | ghata-jiianavan aham
iti yasya pratitis tasyaiva visay@nubhavatvam anayor anyatarasya sambhavatity arthah| ata aha —
anya iti |

Celui qui est non-né est appelé “aja”. Les deux jivatma et paramatmd, résident dans le corps. Celui
qui a la connaissance du type: “ghafavan aham iti” (je suis connaisseur de ce pot) pourrait
appartenir a I’un (jivatma) ou I’ autre (paramdtmd). C’est pourquoi, il est dit - “anyah’ |
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anyo’nnam atti || 25 ||

L’un (jivatma) consomme la nourriture (il jouit, il est I’acteur) Il 1.25 I

35 On doit noter que kala (temps) est le sujet ici i.e. ¢’est kala qui nous donne ...
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Sarirangani indriyani, angi sariri | jivatmana indriya-gocara-visayanubhavartham tad arnga-
bhutendriyani samsgya janati, icchati, prayatate, ity etat pratyayan yathanupapattya jivatma
annam asnute | tad vyatirikt@tmand kim tad anubhiiyata ity asarkayam aha — anattiti |

Les sens sont des parties (ariga) du corps (et) celui qui possede des ariga (i.e. arigi) est appelé
“Sartri” (c’est atma — il y a donc deux mots pour désigner atma : argi et sariri). Le Jivatma, pour
jouir des objets de sens, en créant ces membres (parties : asiga, indriya), connait, désire, agit etc. et
consomme la nourriture ; de tels sentiments ne sont pas possibles autrement (qu’avec 1’existence de
jivatma). Alors, quelle est la nécessité de 1’autre arma (i.e. paramatma) et comment peut-on le
connaitre ? Avec ce doute, il est dit - “anatti” |

IMIATH: 11 € 1|
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anatty evam anyahll 26 ||
Lautre (paramatma) ne consomme pas, (il ne jouit pas) I .26 ||

anyasya paramdatmanah sarva-visayanubhavatvam prasiddham iti anyasya phalenavisistatvat
etadrsartha-phalam anatti svayam sva-prakasatmakatvat svayam evanubhavatity arthah |
vikara-karya-hetuka-samagri-visayaka-karyanubhava-sariram asyatmano bhoga-yogyam syad ity
ata aha — satiti |

Le sens est que I’expertise de la Personnalité Supréme pour éprouver toute sorte d’objets de
gratification est bien connue, tandis que 1’autre i.e. jiva, éprouve la récompense de ses actions selon

ses précédents actes ; en outre, (ce paramatma) ne jouit pas de ce type d’expériences puisqu’il est
lui-méme illuminé et éprouve par lui-méme.

La jouissance des fruits d’actions, responsables de maladies, exécutées par le corps, est en réalité
faite par jivatma qui est capable de jouir ; en expliquant ceci, ’auteur dit - “sati” - |
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sati sarire bhogaya |l 27 |l
Puisqu’il y a le corps, c’est pour jouir Il 1.27 I

Sarire sati sarva-visaya-bhogarhatvam atmand sampaditam ity ahety arthah| sariripah kany
angani ? paficendriyanam apy arngatvam pratipaditam | manasa agocaratvena manaso
‘ntarindriyatvena sad ity upadistam | sapnam dtmano bhoga-visaya-prapaka-hetubhiita@rthatvat |
tasmdc charirasya bhoga-yogyatvam iti svata eva siddhatvat | visaya-vijiianam indriyadhinam,
indriyani ca sariradhisthitani | sarva-visayah sariradhind ity arthah |

nanu pravttir dvi-vidha ista-prapty-artham anista-pariharartham ceti | svadhisthananubhiita-
sariram samraksaniyam ity eka pravntih | sa dvi-vidha pravntir atmana upapadyate | tat-katham
sariranga-bhiitani paiicendriyam ? tad-dvara ista-prapti-ripa-phalam katham labhyate ? anista-
parihara-dvard ista-prapti-ripa-phalam api labhyate ? anista-parihdra-dvara ubhaya-phalam
saririno bhavyam ity ata aha — asteti |

Puisque le corps existe, toutes sortes d’expériences sont tentées par le jivatmda. Quelles sont les
parties d’un sariri ? Les parties concernant les cinq sens ont été également mentionnées.
L’existence de I’esprit ne pouvant pas étre observée, il est inclus comme un sens introverti, ce qui
en fait six. Ces six sens permettent au jivatma de jouir des objets de gratification. Ceci montre bien
que le corps est I’instrument pour de telles jouissances. La connaissance des objets de gratification
dépend des sens. Les sens dépendent du corps. Donc dans un sens, tous les objets de gratification
dépendent du corps.

Doute — Il y a deux types de tendances — I’une est pour accomplir 1’approprié et 1’autre pour abolir
I’inapproprié. La protection du corps, considéré le siege de “soi”, est I'une d’elle. Ces deux
tendances appartiennent au jivatma. Alors, comment les cinq sens peuvent-ils étre considérés
comme faisant partie du corps ? Et comment le fruit désiré d’action est atteint par lui ? Comment
I’abolition de I’inapproprié mene vers I’accomplissement de 1’approprié ? On dit que 1’élimination
de I’inapproprié menera vers les deux (tendences) du jiva. On dit - “asta” |

et T 0 Re
SMHSIT HHERN: TS | TRRAETE T I | 37 FaAa=my -
FHIAAIL AT IACTSN |
e TRAgfAfohear 4y Hisar 1|

VRIS aed  SurfReyar: aaftdanryside qhamars 7 yagw= st o
Wuﬁuﬁﬁwwrﬂwﬁmw |%Wam5m@auﬁur@ﬁ1{|wwvrﬂ?ﬁﬁ
FSUGIRNHATIH TN TS Jiaearaae: |

SRR IGEERETC Wik EUic MiCT e Ll U it e I ER M Eaeal IR HES M o Rk ke M)

fefd ==, YRR e FEIHROTETE a% e@ede: |
YHRfATIR yamTaERoN SrefurraT Syt - arafaf |

146



astirgt sartri |l 28 ||

sariri (i.e. jivatma) a huit divisions — huit arigas (correspondant aux 8 divisions de traitement par
Ayurveda telles qu’elles sont mentionnées en A.H. SS 1.5) Il 1.28 ||

astanam arniganam samahdrah astanigam | Sariram asyastiti sariri | atra sitra-vacanam —
kaya-bala-grahordhvarga salya-damstra-jara-vrsan |
astav angani tasyahus cikitsa yesu samsrita ||

sariropadrava-karya-karambhiita-vyadhaya aupadhika-bhiitah vata-pitta-kapha-prakupita-hetuka-
dhatavo’pi na pravardhanta iti asta-roganam arigatvam pratipaditam | Sariranam etadrsa
vyadhayah | tesam dhatiinam arigatvam pratipaditam | sapta-dhatumayam sariram iti
arngopadrava-karaka-vyadhinam paramparaya arigatvam pratipaditam ity arthah |

nanu dhatu-pravardhaka-dravyapam arigatvam vaktavyam cet tatha sukaram iti dhatu-vinasa-
karakdapam sarira-nasakanam arigatvam katham syad iti cen na, Sarira-bhava-karyasya vyadhinam
karya-karanpa-bhavasya vaktum sakyatvad ity arthah |

sarira-vinasa-hetubhiitanam asta-roganam laksana-pramane vyapidisati — yavad iti |

L'ensemble de huit parties est appel¢ “astiriga”. Celui qui a un corps est appelé sariri. On cite (les
huit branches d’ Ayurveda) —

médecine générale (kaya), pédiatrie (bala), psycho-thérapie (graha), oto-rhino-laryngologie
(irdhvanga), chirurgie (salya), toxicologie (damstra), gérontologie (jard), aphrodisiaque-thérapie
(vrsa), sont les huit branches (d’Ayurveda) dans lesquelles les traitements (de maladies) sont
proposés. (A.H. SSL.5) *°

Les maladies qui font tort au corps sont liées aux dhatu, affectés par la viciation des dosa vata-
pitta-kapha, et ne recevant pas d’alimentation ; ainsi, ces huit types de maladies sont appelés ariga
(divisions). Le corps subit les maladies. Ces maladies sont parties des dhatu. Le corps étant formé
des sept dhatu, les maladies qui créent des problemes pour les arsiga (parties du corps) sont
également indirectement appelées les ariga.”

Doute — Si on dit que les substances qui nourrissent les dhatu peuvent étre appelées les ariga, et
celles qui détruisent les dhatu, destructors of body, sont également appelées les ariga, il ne peut pas
en €tre ainsi. Mais, si on considere la relation de cause a effet entre vyadhi (maladie) et son effet sur
le corps, alors, on pourra dire comment lavyadhi peut étre appelée 1’ariga.

Les symptomes des 8 maladies destructives du corps sont expliqués davantages par - “yavad’ |

36 La branche, kaya-cikitsa, concerne le traitement des maladies dues aux désordres de 1’activité digestive , connue
en langage moderne comme « médecine générale » ; bala-cikitsd est le traitement des maladies d’enfants
(pédiatrie) ; graha-cikitsa veut dire le traitement des maladies dues a la possession par des esprits malfaisants,
pathogéniques, micro-organismes etc. et concerne les maladies mentales (psychiatrie) ; #rdhvanga- cikitsa
concerne le traitement des maladies de la téte comprenant les yeux (ophthalmologie), les oreilles (otologie), le nez
(rhinologie), la gorge (laryngologie) et les dents (dentisterie). Salya-cikitsa, appelée égalemet Sastra-cikitsd
concerne le traitement nécessitant 1’utilisation du couteau (chirurgie). damstra-cikitsa est le traitement des
maladies dues au poison (toxicologie). Jara-cikitsa, également appelée rasayana-cikitsd, concerne le traitement
des maladies de vieillesse (gérontologie, gériatrie). vrsa-cikitsd concerne le traitement des maladies telles que
I’impuissance, la stérilité etc. en rendant ’homme sexuellement fort par 'usage des aphrodisiaques (virilisation).

37 La question ici est: comment on peut dire que les maladies sont les “asiga” ? En fait, elles ne sont pas les
«anga » , mais, puisqu’elles créent les problemes pour les « ariga », elles sont indirectement appelées « ariga ».
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yavat-kti-vidhe hkayah |l 29 ||
kaya-(cikitsa) (medicine générale) correspond a une médication appropriée Il 1.29 ||

yavan-nidana-jiana-visayaka-jiana-janya-sadhakibhiita-nivartakanam krtih kaye nivartyah |
tatretayoh yavad-vidhih yavac-chastrokta-karma-sahisputvam yasya nivartakam bhavati sa eva
kaya iti upadesah | atra siitra-vacanam —

sodhanam samanam ceti samasad ausadham dvidha |
sarirajanam dosanam kramepa param ausadham ||

Sariratvavacchedena kaya-bala-sarirasyapy ekatvena kramena param ausadham iti kaya-bala-
cikitsa-bhedena vivaksitatvat krama-sabdartho viviksitah | nanu kaya-balamayau ama-hetu-
Jjanyama-roga-nivartaka-samagrayam satyam taj-janya-roga-nivitter drstatvat taj-jatamayau kaya-
baleti pratipaditau | tad-anya-jata-roga graha graha-jata-rogah | tesam ka gatir ity asayavan aha
—ameti |

L’acte réalisé d’apres la connaissance du diagnostique pour se débarraser de la maladie dans le
corps (kaya) en accord avec une procédure (scientifique), comportant toutes les actions prescrites
par les écritures, est le sujet de kaya-(cikitsa) expliquée ici. Il y a une référence - ausadha

(medication, thérapie) est, en résumé, de deux types — sodhana (purificateur) et samana (palliatif).
(A.H. SS 1.24a)

Pour les dosa du corps, elles sont respectivement les meilleures thérapies. (A.H. SS 1.25a) *

En ce qui concerne la distinction du corps, le traitement dans la médecine générale (kaya) et la
pédiatrie (bala) est essentiellement le méme, mais, puisque on les distingue en tant que kaya-cikitsa
et bala-cikitsa, en utilisant le mot “kramena”(succesivement) dans le sitra d’A. H., alors le méme

38 Sodhana est la méthode pour éliminer énergiquement les dosa aggravés du corps et ainsi le purifier. Samana est
I’atténuation des dosa aggravés a I’intérieur du corps lui-méme.

39 Le mot kramena (respectivement) utilisé ici n’est pas pour distinguer les deux types de traitement (cikitsa — i.e.
kdaya- et bala-), et, selon le sitra d’A.H., est lié a ce qui est la suite du sitra qui explique basti (émésis), vireka
(purgations) et vamana (émésis) en tant que les meilleures des thérapies repectivement pour les dosa du corps. Par
exemple, I’administration de différentes sortes de lavements médicinaux est la meilleure pour atténuer vata, faire
des purgations ’est pour pitta et les vomissements le sont pour kapha ; et (selon la continuité du sitra), I’'usage
des huiles médicamentées (interne et externe) est idéal pour 1’atténuation de vata, ghee pour I’atténuation de pitta
et le miel pour kapha.
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mot “kramena” est utilisé ici pour expliquer que celles-ci sont les meilleures de médications (dans
ces traitements - cikitsa). *°

Doute — Dans le cas des maladies chez les adultes et les enfants, ama est connue pour étre la cause ;
mais d’autres maladies existent dues aux désordres psychiques. Comment elles sont pronostiquées
est expliqué par - “ama’ |
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amajamaya-karya-hetuka-citta-k sobha-bhaya-nigraha-vigraho grahah|l 30 ||

Les maladies appelées graha (psychiatriques) sont des désordres de I’esprit (citta-ksobha), la peur,
et les tendances négatives telles que répression, suppression de désirs (nigraha), irruptions
(vigraha) etc. Elles produisent également (karya = effect) I’ama qui meéne a I’amaya (maladie
physique) I L.30 I

atra kecit — ama-janya vyadhayah | tesam kimcit samagri-prayukta-karma tatra bhesajam |
grahabhibhutamayanam ama-nivnti-karma-karapasy@yogyatvat, atra tan-nivartaka-samagryd
ananubhiitatvat, sastratah adrstatvdc ca | tasmad etat siitram ayuktam iti vadantam prati
parihartuk@mas sutram vydcaste — ameti |

tad-roga-nivartaka-tad-graha-nigraha-riipam tatra bhe sajam | mantra-tantra-bali-pradanadayo
nivartakah | grahesv anugunesv eka-dosa-marga graha-janyadi-rujo’pi bali-dana-mantradyaih
nivartanaih nivartayitum sukhena sakya bhavantity arthah | tatra samagri-graha-riupa-mantraih
bhaya-nigraho bhavati | ama-hetuka-samagri-janya-rogabhavad ity arthah | urdhvarga-jata
aneka-rogah pirvokta-prakdara-nivartaka nivartyah te urdhvarga-jata-roga bahavo drstih | tan-
nidanam etad-bhinna-visayakam, etan-nidanasyapi tad-bhinna-visayakatvat | karpa-netra-siro-
ndasika-jihva-sthita-pavana-pitta-prakopa-karakah tadd-hetu-karyahetu-karya-hetubhiitamayah
karana-janyah ity irdhvarga-rogan visi nasti — ameti |

Ici, quelques personnes disent que les maladies sont dues a 1’ama. Une substance appropriée
administrée agit comme médicament. Les maladies dues aux désordres psychiques ne peuvent pas
étre traitées par une médication prescrite pour les maladies dues a I’ama. Leur traitement n’est
généralement pas connu par la science (ayurveda), on ne le voit pas dans les écritures. Ainsi, cet

40 Linterprétation du commentateur ici ne semble pas correcte (voir note 38).
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aphorisme deviendrait impropre ou inapproprié. Pour éliminer (contrer) cette objection,
I’aphorisme ci-dessus (no. 1.30) a été prononcé par - “ama’ |

Ici, la médication consiste en I’élimination des maladies et contrer les effets des désordres
psychiques. Pour ceci, I’incantation, la magie, les sacrifices etc.sont des traitements. Dans le cas de
désordres psychiques appelés ‘“‘eka-dosa-marga” (douleurs unidirectionnelles de dosa), ces
traitements - sacrifices, incantation etc., ont des effets adéquats sur le psychisme, alors ils peuvent
étre guérris, c’est le sens ici. Le chant spécifique pour un désordre spécifique peut maitriser la peur.
Tout ceci, en absence de maladies dues a I’ama. Plusieurs maladies des parties supérieures peuvent
étre traitées par les moyens expliqués auparavant. Leur diagnostic est un sujet différent comme le
diagnostic des désordres psychiques (qui est un sujet différent). Les maladies, produites par et
responsables de la viciation de vata-pitta, présent au niveau des oreilles, des yeux, de la téte, du
nez et de la langue, sont celles des parties supérieures et sont explorées en disant — “ama’ |
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amajamaya-karya-hetukanya-hetukamaya-nivartaka apirvarnga-hetukah |l 31 |l

Les causes des maladies a éviter dans les parties supérieures du corps (oreilles, yeux, téte, nez,
langue etc.) sont dues aux maladies des parties inférieures du corps, responsables des maladies dues
al’ama L3111

purva-kaya-hetuka-jata-roga-karya-hetuka-samagri-janya-hetu-pratipadanat uttara-kayadhisthita-
roga-pratipadakama-jata-roga-karya-hetu-sthitah nivartakaih nivartayitum yogya bhavantity
arthah |

recaka-larighanabhyam nivartayitum ayogya ity asarkya tad-amayandam tan-nivartakah
prakasyante - doseti |

I1 devient possible d’éliminer les causes des maladies dues a I’a@ma, qui donnent lieu aux maladies
dans les parties supérieures du corps, (et la présence d’autres causes de maladies dans les parties
inférieures)*'.

Les maladies qui ne peuvent pas €tre traitées par purgation et jeline sont davantage éclairées en
disant - “dosa’ |
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41 1l semble qu’il y a une erreur : « pirva-kaya-hetuka ... » doit étre « apirva-kaya-hetuka... »
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do sa-saiicarabhavajasthi-kar pa-nasadi-sandhija-rujas sastre maike nivartakahpll 32 |l

Certaines maladies survenant au niveau des os, des oreilles, du nez, des articulations etc., a cause de
I’absence du mouvement propre des dosas, peuvent souvent étre chassées par des instruments (de
chirurgie) I 1.32 I

dosah vata-pitta-kaphdah prakupitah | vikara-hetubhiita-safiicara-janya-karna-nasadi-sandhi-jata-
dusta-rakta-salya-ripa-rujam tan-nivartakani sastra-ksardagni-karmdani siro sthi-raktam
vimocayantity arthah | tatra vacanam —

sastradi-sadhakah krcchras sarikare ca tato gadah |
eka-sabdena eke sam mukhyatvam pratipaditam ||

tan-nivartaka iti bahu-jata-rurn-nivartaka na bhavantity arthah| dosa-hetukas te ca rujo dhatu-
vindsakah | tan-nivartaka-prakarakah ausadhdadayah | atra vacanam —

navandijana-panesu yojayed visa-santaye |
visa-bhuktaya dadyac ca suddhayordhvam adhas tatha |
sitksmam tamra-rajah-kale saksaudram hrd-visodhanam |
Suddhe hrdi tatas sanam hema-cirpasya dapayet |
na sajjate hemapdarige padma-patre "'mbuvad visam ||

iti vacanat |
anna-panamvisad raksed visesena mahipateh |
yoga-ksemau tad-ayattau dharmadya yan nibandhanah ||

iti vacan@ntarep@pi sutrartho jiapyata iti vyadhi-hetuka-dravyddandj jata-roganam tan
nivartakau sadha-yoga-vasad vyadhi-nivatir eva phalam iti anista-pariharartham api phala-
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pravtter drstatvat sva-sthanabhivardhaka-sarva-bhoktrtvam katham syad ity ata aha —
prakdasamaneti |

(Ic1), on considere que les dosa vata-pitta-kapha sont viciés. Le sang corrompu ou les maladies en
résultant aux oreilles, au nez etc. et aux articulations doivent étre traités par des procédures telles
que opérations médicales, application des caustiques ou de saignées sur la téte ou dans les os. Il y a
une affirmation (en ce sens) —

Les maladies qui sont traitées par la chirurgie et celles qui ont un mélange de symptomes de
plusieurs maladies, sont considérées difficiles de traitement. Ici, le mot 'eka' est utilisé pour référer
a une spécialité principale.

Le mot “nivartaka” dans 1’aphorisme désigne que 1’on ne peut pas apaiser completement les
douleurs énormes. Les douleurs causées par les dosa détruisent les dhatu. Les médicaments etc.
peuvent les €loigner. Voici une affirmation (concernant le traitement en cas d'empoisonnement
alimentaire) -

Pour traiter I’empoisonnement, on doit administrer le médicament par le nez (médication nasale),
par les yeux (collyriums) ou par la voie orale (boire les décoctions). Celui qui est affecté par
I’empoisonnement alimentaire doit é&tre nettoyé compleétement par les voies montante et
descendante (émesis et purgation respectivement), puis son coeur doit étre nettoyé par un léchage
de poudre microfine de cuivre mélangée au miel ; apres la purification du coeur, il doit étre
administré une sana (3 masa, environ 3 g.) d’une poudre fine d’or. Un corps qui a partagé 1’or de
cette facon, le poison n’y adheére pas comme 1’eau sur une feuille de lotus. (A.H. SS VII.26-28)

En outre, la nourriture d’un roi doit €tre protégée contre le poison, car son bien-étre et sa santé en
dépendent, et la vertu (dharma, justice, droiture) y est conditionnée. (A.H. SS VIL.2)

On doit comprendre le sens de 1’aphorisme par rapport a ces affirmations également. Grace aux
médicaments, on peut guérir les maladies dues a la consommation des substances menant a ces
maladies. Et dans la prévention des conditions indésirables, comment on peut obtenir I’état de
“toute jouissance”, I’état qui rend la santé, c’est ce qui est énoncé par - “prakasamana’ |

TR T THT A ATOT Tt e FAT ATUT I AT e Qe AETrar: |1 33 11
HTTEEIFH IS ET YT HASIAAISHUT  JRTITHAERT  THATUG (e & — AN AT qHTg
JUENT F@aed O A e 9 Rigyel | yeEedae Be v s
quitsiwef: | o wfaaeT -

N

ST UA U SSiTq JIRauelt THE |

A o o [N
HIIETHSN ST ENEIERC

30 W yHRAvasRarmRaafe gfiueRsm sgoy | oM HEGEuhe ahH STIShRHIAM
Eap il

prakasamana-prathama-prayanpadhigata-niss tam nta-pratiprayanah na-yoga-vibhaga-dhatu-
po saka-surasdadanad arogavan-ajarahll 33 ||
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Celui qui partage le nectar (Suddha-rasa, surasa) qui apparait a la premiere montée glorieuse, et est
récolté également au moment de la descente (mouvement dans ig@ et pirigald) — ce rasa qui nourrit
les dhatus proportionnellement — lui, il reste jeune et sans maladie. [ .33 ||

agnija-svarupa-kundaly-udbhava-svasanila-jateno smana prakasamanas san prathama-prayanad
utthita-sahasra-kamalad dagatammrtam ahntya yathayogam sapta-dhdtiin santarpya yo yogam karoti
sa cira@yur bhavati | Suddha-rasadandc ca phalam bhavatiti ajaratvam suprasiddham ity arthah |
atra kavi-vakyam —

sag-gunyam upayufijita sakty-apekso rasayanam |
bhavanty asyaivam arigani sthasniini balavanti ca ||

itah param sarira-visayaka-yoga-krama-vidhim pratipadayisyama ity uktam | idanim ista-prapti-
ripa-phalamvaktum « ayuskamayamano yogam kurydt » iti yat pratipaditam, ‘sarva-jane
duskrtam iti’ tat-tad-durita-bahulyad dubkhado "yam iti asayavan sitrantaram aha — kayeti |

Celui qui partage ce nectar qui commence son premier voyage et qui émerge a partir du lotus
central de mille pétales, qui apparait grace a la chaleur née de 1’air respiratoire prenant naissance a
partir de la force mystérieuse (kunaali), ayant I’apparence externe comme s’il était émergé du feu,
ce nectar, qui renforce proprement les sept dhdatu, ce glorieux atteint la longévité en ayant recours
au yoga. Il est bien connu que la consommation de ce rasa pur donne une jeunesse éternelle. Voici
une affirmation a partir d’'une oeuvre poétique —

Lorsqu’on désire la force, on doit utiliser les substances du type élixir ayant six qualités ; ceci
gardera les parties du corps fermes (stables) et fortes. (magha-kavyam (Sisupalavadha) I11.93) **

Désormais, on parlera du processus du yoga soumis au corps, qui donne, dit-on, les résultats désirés
appropriés : “celui qui désire la longévité doit accomplir le yoga” a été énoncé. Mais, il y a une
autre affirmation : “mauvais actes restent avec tout le monde”. Par conséquent, en considérant que
les gens agiront injustement (2 tort) menant au malheur, pour eux, I’approche correcte est davantage

expliquée par - “kaya’ |

HAHTTER THeqIadaiHaggaarsiat FHard 11 3% |l
W o Haq erqyeifaver |
i ST |
qEE dHE e yHTfaar: |
G fEEy: agaraTHiad i
EERSIEECA e
TR AP FH: WA Gy a9t W@ & 48 9afd |

42 Le contexte ici concerne un conseil a un roi dans 1’oeuvre mahakavya sisupalavadha par Magha, et la traduction
correcte de cette citation devrait étre comme suit (Bhandare 1932 p. 24) :

a king ambitious of extending his power (Sakti — prabhu-Sakti, mantra-Sakti, utsaha-Sakti) should take the élixir
consisting of six expedients (politically : sandhih, vigrahah, yanam, asanam, chaidham, asrayah). Thus would his
limbs (in the form of constituents of government) grow firm and strong.

Un roi ambitieux d’étendre son pouvoir (Sakti — prabhu-sakti, mantra-sakti, utsaha-sakti) devrait prendre 1’élixir
ayant six expédients (politiquement : sandhih, vigrahah, yanam, asanam, chaidham, dasrayah). Ainsi, ses
membres (en forme de constituants du gouvernement) deviendront fermes et fortifiés.
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kaya-kaladhikale carama-dhdatu-pravardhaka-rasavad-dravyair vajikarapam kuryat |l 34 |l

De temps en temps, on doit traiter le corps avec des processus nourrissants de vdjikarana
(renforcement, stimulant produisant la virilité) en utilisant les substances juteuses qui augmentent
le dhatu final (Sukra) 111.34 1|

rasayanam ca seveta dhatu-pustindriyapradam |

iti vacanat |
yvavad vargottama-dravyair yat pradhdana-pramatitah |
tavad rasa viruddhapih tad rasayanam iritam ||

iti rasayana-laksapam | rasayana-vidhau karma-vidhau kramah ratna-vargokta-dravyesu vajrasya
rasa-dravyatvat sa srestho bhavati | mani-vargokta-dravyesu kanta-manih rasa-dravyatvat srestho
bhavati | pasana-vargesu rasavad-dravyatvad abhrakasya sresthatvam | satvavad-dravya-vargesu
bhii-naga-sattvasya rasavad-dravyatvat sresthatvam bhavati | rasavad-dravyopadhika-bheda-
dravyesu rasendrasya rasavad-dravyatvad sresthatvam bhavati | samskaradi-karmasu bija-karma-
karanasya rasavad-dravyatvad sresthatvam bhavati | atra ‘cir@ayur iccha-pravnti-visaya
ayurvedartha-purusarthopapadika’ iti prayojanam tathda hy ekaikasya karya-karanpa-bhava-jiianam
tat-tad-visayaka-jiiana-gocara-jiianam prayojakam iti tat sarvam sarngitam | evam
purusarthopapadito veditavya ity aha — ya iti |

On doit consommer les substances du type élixir (rasayana) puisqu’elles nourrissent les dhatu et
fortifient les organes sensoriels. Ceci vient d’une affirmation :

Les substances les plus importantes de la variété des éléments médicinaux, utilisées sous leur forme
active contre les maladies, sont appelées rasayana (élixir).

Ce sont les caractéristiques de rasayana. Pour que la tache de rasayana soit accomplie, les gemmes
précieuses telles que le diamant sont utilisées a cause de leur nature la plus pure. Dans le groupe
des gemmes, la perle est la meilleure. Dans le cas des pierres pécieuses, le mica est le meilleur a
cause de son type le plus pur. Dans le groupe des essences, le meilleur pour la procédure de
rasayana est I’essence dérivée des lombrics a cause de sa forme la plus pure. Parmi les substances
de contenance variée de fluide, le mercure ou chef des fluides est considéré le meilleur. Parmi les
rituels de sanctification, le rituel de semence est considéré le plus pur et le meilleur. Ici, “désir pour
avoir une longue vie dirige vers I’accomplissement du purusartha (a savoir atteindre les quatre buts
déja traités : dharma, artha, kama et moksa), ce qui est I’intention d’ Ayurveda >, est I’ objectif, et
celle qui inspire derriere est la connaissance acquise concernant les objets (d’apres les sastra),
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connaissance qui est toujours associée avec la relation de cause a effet ( “karya-karana-bhava”). De

cette facon, on peut savoir comment accomplir le purusartha , c’est expliqué davantage par - “ya#’

T AT 1l 34 1l

TaHHYHRIT SAqeT gegef: |

AT e e st STae | e SangEue &t &Y TR $Ed 38 — 9 |

ya evamveda |l 35 ||
Celui qui connait (Ayurveda) de cette fagon, ... I L35l
evam ukta-prakarena jiiatavya ity arthah |

etavata nivartya-nivartaka-jianam jatam | tavata uttama-purusartha-riipa-phalam katham

labhyate ity ata aha — seti *|

On doit le comprendre ainsi, est le sens.

De cette facon, on obtient la connaissance de ce qui doit étre évité (nivartya) et ce qui permet de
I’éviter (nivartaka, défenseur). La fagon dont on accomplit le résultat du meilleur de purusartha est
expliqué par - “sa” |

¥ forgefafa 1 38 0
T Fader ok geaedi< | Thal Hafaugauereiad FHe-d, Fayon oy omgsared
T | TART A= AN shRul ahTes T aaed JEaTe SUeTed |

TASTH O sho A g WS Wadieare — dfefd |

sa cirayur bhavati |l 36 ||
...1l jouit d’une longue vie I 1.36 |

nanu nivartaka loke bahavas santi | ekada sarva-visayaka-padartha-jiianam sampadaniyam, sarva-
sarirapam nivartaka-jiianam parama-purusartha ity arthah | etat padartha-jiiananantaram jiana-
visayaka-karya-karana-cira-kala-jivitasya purusartha upalabhyate |

etaj-jiana-visayaka-jiianam eva bhe sajam bhavatity aha — tad iti |

Doute — 1l y a plusieurs défenseurs (nivartaka) dans ce monde. Deés que la connaissance de toutes
ces substances est acquise, la connaissance elle-méme des défenseurs du corps entier en soi est le
meilleur de purusartha. Apres le rassemblement de cette connaissance des substances, elle aide a
obtenir la longévité qui mene au purusartha. La médecine réelle est, en fait, la connaissance de cette
connaissance, ce qui est exprimé par - “tad”’ |

43 Le mot « seti » ici n'est pas correct et doit étre remplacé par « sa iti »
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tad eva bhesajam |l 37 |l
C’est la seule médecine Il 1.37 I
bhesaja-jiiananantaram cikitsa-karma vydacaste — seti ||

Apres la compréhension de la médecine, le traitement est décrit par - “sa’ |

Ja Rifdear 1 3¢ 1

TR AR REREf= | dfada= g agait TgareHsh —Ucreaarahtior
| smgdeyfAuarefurctian Haffeme - qaRf |

saiva (sda eva) cikitsa ll 38 ||
C’est le traitement, le remede (cikitsa) Il 1.38 ||

narasva-gajadi-sariranam nand-vidha-rogas sambhavanti | tan nivartakani vrksa-latadi-yogya-
dravyani sad-rasatmaka-padarthopakarakani | ayurveda-pratipaditartham dalokanam kuryad ity
aha — tavad iti |

Plusieurs sortes de maladies sont possibles dans le corps des étres humains, des chevaux, des
éléphants etc. Les substances du domaine végétal (arbres, lianes etc.) ayant tous les six rasa sont
utiles dans leur déracinement. On doit bien les observer et puis agir tel qu’il est indiqué en
ayurveda. C’est expliqué davantage par - “favad’ |

AaggE T FHar Il 3R 11
SRIUTHITRR ¢ § AT R A BE e T Haesh — GATacIdh HAMT |

YgATCHR ST TS — 9T 3 |

tavad-dravyavalokanam kuryat 11 39 ||

Alors, on doit toujours rechercher les substances appropriées (plantes médicinales pour longévité)
139 I

dosa-prakopabhava-karya-hetubhuita-dhatu-diisaka-yavad-visaya-gocarendriyabhivardhaka —
dravyavalokanam kuryat |

sad-rasatmaka-dravyani vyacaste — rasa iti |

On doit repérer les substances qui corrompent les dhdatu et qui sont responsables de la croissance de
la gratification des sens, pour réaliser la condition ou la viciation de dosa sera absente.

Les caractéristiques des substances ayant les six saveurs sont énoncées comme - “rasah’ |
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rasah svadv-amla-lava m-tikto sapa-ka sayakah tat-paritrapakah |l 40 ||
Il y a six saveurs (rasas) : sucré (svadu), acide (amla), salé (lavana), amer (tikta), acre (itsapa ou
katu), astringent (kasaya) * — pour défense (contre viciation de dhatu, etc.) 11 1.40 |l

dehasya sapta-dhatumayatvat te rasdas sapta-dhatiun yathakramam paripalayanti | tena sapta
dhdtavah pratyaham trdyanta iti tat-paritranakah | tatra vacanam —

te rasa nu rasato rasa-bhedah
taratamya-parikalpanayd ca |
sambhavanti gananam samatitah
dosa-bhesaja-vasad upayojyah ||

tat-paritranakah sarira-sthita-dosan samasantah sarira-samraksaka rasah | rasadinam prakopa-
ripa-karya-karanatvam vaktum ayogyatvat tad-artham dosa eva suprasiddhah | atas trayanam
sagbhis sakam karya-karana-bhavah prasiddha ity ata aha — svady iti |

Puisque le corps comprend sept dhatu, ces (six) rasa nourrissent tous ces sept dhatu
successivement. LLe mot paritranakah dans le siitra veut dire que tous ces sept dhdatu sont toujours
protégés par eux. On dit que :

les rasa (saveurs primaires) et les anurasa® (saveurs secondaires) avec leurs combinaisons
proportionnelles deviennent innombrables. On doit les administrer selon la condition de dosa et de
substances médicinales (et de thérapies). (A.H. SS X.44)

En somme, les six rasa protegent les dosa situés dans le corps et sont donc gardiens du corps. Les
rasa etc. ne peuvent pas causer la viciation, et il est bien connu que, dans ce but, ce sont les dosa
qui sont les causes de viciation. On présente donc 1’effet bien connu des six rasa sur les trois (dosa)
en disant - “svadu” |

44  Ce siitra est le méme que celui d’A.H. SS 1. 14b
45 Selon (Sastry 2009 p. 102), anurasa est la saveur que 1'on pergoit apres quelque temps ; défini comme arriere-gofit
par (Raison 1974 p. 284)
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TATEFTh S hl: TTET TET: 11 %R I
svadv-amla-kaukahpaya* rasap |l 41 |

Sucré (svadu), acide (amla) et acre (katu) sont appelés les pakya rasa, a savoir, les saveurs qui
restent apres le processus de transformation appelé « vipaka » Il 1.41 |l

TATHHSST JUTadent: 11 ¥R ||

T T UTeh TERIhERT: Hafw | THETATSENT S1fT TT UF | T ST [ aned Yol uRie ared=:
STeUftyadent el | 3T FAaaH -

fren faurent gered w@rERTHZ AT |

ygamt ua fer fwfae yftofey | 97 woor wed fer vl e sEvears
HIAHRUE AE | TEIAAN 7 iafead eme - fer 3fd |

yatha-sama-do sa yathagni-pravartakah || 42 ||

Si ces saveurs transformées (pakya rasah) sont normales (en équilibre), les dosa resteront également
normaux ainsi que la force fondamentale d’agni (feu digestif) Il 1.42 I

te rasah pake svadv-amla-katukah bhavanti | rasas samdas ced dosa api sama eva | te dosa
rasanvayddind prakopa-rahitas santah jatharagni-pravartaka ity arthah | atra sitra-vacanam -

tridhd vipako dravyasya svadv-amla-katukatmakah |

sagd-rasanam pake tridhd vibhavitvam pratipaditam | nanu sannam madhye tridha vibhavitvam
dosa-trayapam eva sadbhis sakam karya-karapatvam bhasate | tad-anya-trayanam ka gatir ity ata
aha — siddha iti |

Pendant la digestion, ces rasa se transforment en sucré, acide et acre. Si les rasa sont en équilibre,
les dosa seront également en équilibre. En lien avec les rasa, les dosa, en condition normale,
incitent le feu digestif. On dit que :

la transformation (vipaka ) de substances est de trois types : sucré, acide et acre. (A.H. SS 1.17b)
Apres digestion, les six rasa sont transformés en trois.

Doute — Lorsque les six rasa se transforment en trois, les causes et effets ensemble des trois dosa

par les six rasa doivent se manifester. Ce qui se passe avec le reste des (trois) rasa, est expliqué par
(13 . -y

- “siddhah’ |

frgrerea 7@ 1 %3 1l
YA YT SUTHyaRgsERT 3t gfurfay | o faffmfe - ff |

46 Le mot « pdyd » ici n'est pas correct et doit étre remplacé par « paka »
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siddhas satpake trayah |l 43 ||

les saveurs (rasas) sont initialement six, apres le processus de digestion, (il n’y a que) trois qui
restent Il 1.43 I

sag-rasas tridha bhiitva dosanam aprakopa-karakd iti pratipaditam | tad eva visinasti — tikteti |

Les six rasa devenant trois ne vicient pas les dosa. Ceci est davantage spécifié par - “tikta” |

fimearg e 1 ¥
o 3 o hY o 3 o
[doidgod Uiden U Ui %ﬁ' HId &dlged HTld |

FHETET ST TGHACTATAr HaT FHhfUayahrd glde - HAf |

tiktas svadu pake |l 44 |
Apres digestion, saveur « amer » (tikta) se change en « sucré » (svadu) |l 1.44 |l
tikta-rasa-dravyam pacaka-pittena pake krte sati svadutvam bhajati |
kasaya-raso ’pi tad-rasavad amlibhiito bhavan kapha-pitta-prakopam haratity aha — kasayeti |
Une substance de saveur “amer” digérée par le pacaka pitta (Bile digestive) devient sucrée.
De méme qu’une saveur astringente devient acide et élimine kapha et pitta. ¥ viciés. On dit -
“kasaya” |

HEEISTE: 1l %Y 1|

HEE AR AT Uh SRAGASANTU UIeSid | HhUaysiTe  HEEghmeNET |

HIIHIOTATET Hadtegel: ||
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FEHRUEET qAREE ~ SNUE |

kasdayo *mla-rasah |l 45 |l
La saveur “astringent” (kasaya) change en saveur « acide » (amla) Il 1.45 I
kasaya amlo bhiitva pake anyonya-dravya-samyoga-gunan prayacchati | kapha-pitta-prakopasya
kasaya-yuktamla-rasena sakam karya-karana-bhavo bhavatity arthah |
usana-raso ’pi pake lavana-raso bhiitva kapha-pavana-prakopa-karyasya lavano sapa-rasau
karanibhiitau | tan-nivartakatvena karya-karanpa-bhavo bhaved ity aha — iisapam iti |

47 Ici, nous avons un certain nombre d’affirmations qui sont contradictoires et incorrectes. Par exemple :
a) « De méme, la saveur astringente devient acide et déracine les kapha et pitta viciés ».
b) « Ce mélange des saveur acide et astringente devient la cause de viciation de kapha and pitta ». (note 47)
¢) « La saveur acre apres digestion se transforme en salé ». (note 48)
d) « La saveur acre (katu /iisana) se transforme en salé (lavana) » |l 1.46 Il (note 49)
Auparavant, il a été dit que les trois saveurs (rasa) qui restent apres digestion sont ; madhura (sucré), amla (acide)
and katuka (acre) Il 1.41 Il. Par conséquent, on doit lire ¢) et d) : « la saveur salée se transforme en acre ».
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La saveur “astringent” (kasaya), apres digestion, change en saveur « acide » (amla) et montre la
qualité relative d’'un mélange. Ce mélange des saveur acide et astringente devient la cause de
viciation de kapha et pitta®.

La saveur “Acre” (kau), apres digestion, change et se transforme en salé® et les deux causent la
viciation de kapha et vata. Pour éliminer cet état de “cause a effet”, il est mentionné davatage -
“ﬁ‘_s‘a[]am” |
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usapamlavapahpake |l 46 |

“n

La saveur “4cre” (katu /Usana) se transforme en « salé” (lavana) Il 1.46 || *°
usana-raso lavana-dravyam bhiitva pavana-kapha-haritty arthah |

nanu madhura-rasadi- sag-rasah sapta-dhdatu-posakah | kasaya-raso rasasrg-dhatu-pravardhakah |
asrg-dhator eva rasasrg iti vyapadesah | kasiaya-rasa-posya eka-dhatur bhavati | tasmad eka-rasa-
pravartakatvena posakatve karmani eka-dhatur iti vyapadesah | mamsa-dhatinam sag-rasa eva
posaka iti vyavahriyamanpatvat, loke sad-rasavad-dravya-vyatirekena rasavad-dravyasya adrstatvat
sagd-rasavad-dravyabhavasya drstanubhavatvac ca |

atra rogotpadaka-padarthanam adrstatvena tu utpadaka-dravyapam asad-bhavitatvena tad roga-
nivrtty-artham sastra-pravitih katham bhaved ity asvarasad aha — vyutkrama iti |

[1F~

Le sens est que la saveur “acre” (katu /Gisana) change en « salé » (lavana) et pacifie les kapha et
vata viciés.

Doute — Les six saveurs (rasa) telles que sucré etc. nourissent les sept dhatu. L astringent nourrit le
dhatu chyle-sang (rasa-asrk). Le dhatu sang (rakta) est appelé chyle-sang (rasa-asrk). Nourris par
I’astringent, les deux deviennent un seul dhatu. De cette fagon, chaque dhdatu est nourri par un rasa.
On dit qu’en général, le mamsa dhatu a besoin de toutes les six saveurs pour s’alimenter ; (mais)
une telle substance ayant les six rasa ensemble n’existe dans ce monde ; ceci est observé et
expérimenté par les deux types de logiques ‘anvaya’et ‘vyatireka’ .

Ici, si les substances causant la maladie sont inconnues, dans ce cas, il n’est pas possible de dire
que les écritures ont prescrit une thérapie pour 1’abolition d’une telle maladie. C’est pourquoi, il est
dit - “vyutkrama’ |

48 Voir notes 47 (b)
49  Voir notes 47 (c)
50 Voir notes 47 (d)
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vyutkrama-rasa vikara-karakah || 47 ||

La nourriture consistant en mélange de saveurs adverses (d’effets opposés) devient cause de la
maladie [ 147 |

svadu-tiktayor mitratvam | kasayamlayor mitratvam | lavano sana-rasayor mitratvam | etad-
vyatiriktanam etad-vyatirikta-padarthair anyonya-yoge vyutkrama-rasayos sattvam | tasmad
vyutkrama-rasav eva karakav ity arthah| tasmat karmadhina-vasat pake sambhavati tatra adrstam
eva niyamakam | isvaras sarvajiias sa eva sva-karmanukiila-phalam prayacchati | pratyaham
sarva-rasadanatvasya sarva-sariranam sambhavitatvat | atah paramaptam panditam sva-nikate
samsthapya bhaksyabhaksya-padarthau vibhajya tat-sarvam panditaya vijiiapayan tena aroga-
karya-kdarana-bhavam janan pravarteta | tatra vacanam —

raja raja-grhdsanne pranacaryam nivesayet |
sarvadd sa bhavaty evam sarvatra pratijagmih ||
vyutkrama-rasavad-dravyadanam eva visamannam | tasmad araksaniyam na kimcit |

nanu aharahar bhaksitannam jatharagnina pacyate | tat-krta-pacanena bhaksitannam
bhasmibhavati | sarvam sara-kittataya vibhajya tena dhdatu-posanam katham kriyata ity ata aha —
pacaketi |

Les saveurs sucrée et amere sont amicales entre elles. L’astringent et 1’acide également sont
amicaux entre eux, de méme que le salé et I’Acre. A part ces groupes amicaux, les combinaisons de
diverses substances ont leur propres effets opposés. De telles transgressions de deux saveurs
deviennent la cause de maladie. Ainsi, dépendant des actions, ce qui a eu lieu pendant la digestion,
méme si ceci ne se voit pas, devient régulateur. (I’omniscience de) la Personnalité Supréme seule
peut donner le fruit résultant selon 1’action. Il est possible que chacun consomme la nourriture
chaque jour ayant toutes les six saveurs. Mais, on doit toujours garder les personnes dignes de
confiance aupres de soi et comprendre, en leur demandant, ce qui doit étre consommé et ce qui ne
doit pas I’étre pour éviter la maladie. Il y a une affirmation —

Le roi doit aménager la résidence d’un médecin (prandacarya) pres de son palais pour que celui-ci
soit vigilant pour toutes les choses tout le temps. (A.H. SS VIIL. 1)
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La consommation de substances ayant des saveurs opposées est comme la consommation de
nourriture empoisonnée ; il n’y a donc rien qui ne doit étre vérifié (protégé).

Doute — Ce qu’on mange chaque jour est digéré par le feu digestif. La nourriture consommée (apres
digestion par le feu digestif) est convertie en cendres. Comment ceci est séparé en essence (sara) et
excréments (kiffa) et comment les dhatu regoivent leur alimentation, c’est ce qui est expliqué par -
“pacaka” |
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pacaka-pittam pacaty aharam |1 48 ||
C’est le pacaka-pitta (Bile digestive) qui digere la nourriture |l 1.48 ||

Jatharagninda bhaksitannam na pacyate | tat pacaka-pittena bhavyam | tena sara-kittataya vibhajya
kitta-karma kartum yogyam ity arthah | tatra vacanam —

pittam paficatmakam tatra pakvamasaya-madhyagam |
paiica-bhiitatmakatve ’pi yat taijasa-gunodayat ||

nanu pdacaka-pittam na sara-kittataya prthag-vibhajya anna-mdatram pacati | dosa dustas santah
dhatiin diisayanti | tenavasyam dosa-pacanam api kartavyam | tatra vacanam —

aharam pacati Sikhi dosan ahara-varjitan pacati |
dosa-ksaye ca dhatun pacati hi dhatu-ksaye ’pi ca prapan ||

etad-vacan@nusarena pacakopakarakatvena jatharanala eva pratibhati na tat-pittam ity asvarasad
aha — doseti |

La nourriture n’est pas digérée par le feu digestif ; elle est digérée par pacaka-pitta (Bile digestive).
C’est grace a cette Bile digestive (pdcaka-pitta) qu’a lieu la division de sara (essence) et kitia
(excréments) et que le kiffa peut étre formé proprement. Il y a une affirmation —

La Bile (pitta) est de cinq types ; I'un (pacaka-pitta) est situé entre le gros intestin (pakvasaya) et
I’estomac (amdasaya), et malgré sa composition ayant les cinq éléments fondamentaux, est constitué
de prédominance de (qualité de) feu (tejas). (A.H. SS XI1.10)
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Doute — Le pdcaka-pitta digére la nourriture sans la diviser en sara (essence) et kiffa (excréments).
Les dosa viciés corrompent les dhatu. Par conséquent, il doit digérer les dosa également. Il y a une
affirmation —

Le feu (digestif) digere la nourriture, en I’absence de nourriture, il digere les dosa. Lorsque les
dosa sont anéantis, il digere les dhatu, et lorsque les dhatu sont détruits, il digere (prend) la vie
(prapa).”!

Selon cette affirmation, on ne peut pas dire que la fonction de digestion est effectuée par le feu
digestif uniquement et non par la Bile digestive (pacaka-pitta). C’est pourquoi, il est dit - “dosa’ |
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do sa-dhatu-malo smajamtatha || 49 |

(Selon Atreya,) il y a I'lisma (chaleur, agence du type « feu ») dans (chacun de) dosa, dhatu et
mala. I 1.49 lI

dhatu-do san malo smajan pitta-tad-vikaram vibhajya pacatity arthah |

nanu dosa-pacanam roga-nivitti-karapam | pacaka-pittena amanta-larighanena samsosya dosa-
sthita-vikaran pacati | tatra anilanal@tmaka-kundalitabhyam jato smaiva pacaka-pittam iti
vyapadesah | anyatha suddhanalasyaiveti nasarkaniyam | tad-dvandvam dose hrte tad-viprita-
gunan prayacchatity asayavan aha — grahaniti |

La digestion est effectuée par la Bile en séparant les altérations dues aux feux de dosa, dhatu et
mala.

Doute — La digestion de dosa viciés est la cause de déracinement de la maladie. A cause du jeline,
le pdcaka-pitta seche (absorbe) I’ama, et les anomalies présentes dans les dosa sont digérées (et les
maladies déracinées). Par conséquent, la chaleur engendrée par les deux kupgali, de nature d’air et
de feu, est (en fait) imposée en tant que pacaka-pitta. Sinon, 1’affirmation qu’il est fonction de feu
(digestif) pur ne serait pas mise en question. Donc, si on enleve la dualité de dosa, les qualités
opposées se manifestent ; pour exprimer ceci, il est dit - “grahani’ |

51 Une variante de cette affirmation se trouve dans la HS 1.3.21 (Raison 1974 p. 20) :
paceta prathamam aharam dosan ahara-sariksaye |
dosa-ksaye’analo dhatin pranan dhatu-ksaye sati ||
Le feu peut cuire d’abord la nourriture, les troubles (dosa) quand la nourriture est épuisée, les éléments organiques
quand les troubles (dosa) sont épuisés, les souffles quand les éléments organiques sont épuisés (Raison 1974 p.
21).
52 Ce siitra correspond au sitra A.H. SS I11.49b qui se lit :
dosa-dhatu-maladinam wsmety datreya Sasanam ||

La traduction ici est donc basée sur celle du siatra d'A.H.
53 Cette traduction fait suite a ce qui est dit en note 51.
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grahani-kala yus-tejansi dadhati 1l 50 |l
La Bile digestive, appelée grahani-kala (pacaka-pitta) donne longévité (ayu) et vigueur (fejas)
IL50 1l

bahya-sthita-padarthanam gunpan samgmya dosa-dhatu-sthita-durgunan nigrhya nigraham kntva
svarjita-gupanugraham kartum samartham sat pacaka-pittam | nigrahanugrahayoh pacaka-
pittasyaiva samarthatatvat | pitta-kalayah grahani-padam visesitam | sa kala ayus-tejamsi dadhati |
atra sarira-vacanam -

anna-bhautika-dhatv-agni-karmeti paribhasitam |
annasya pakta sarvesam paktmam adhiko matah ||
tan-miildaste hi tad-vrddhi-ksaya-vrddhi-ksayatmakah |
tasmat tam vidivad-yuktair anna-panaudanair hitaih |
palayet prayatas tasya sthitau hy ayur-bala-sthitip ||

ityadi-vacanani bahiini santi | kupaaly-utthita-svasanilanala-cakra-jata-pittodbhavatvad eva kala-
jvalane sikhi-padam prasiddham | kunpdalini analanilatmika | tasyah pittam astiti sakala-mata-
siddham | sa kala jvalana-kala | sa deham dahatiti yat tad ayuktam | yavad bhuktannam sara-
kittataya vibhajya dandahyate | anna-pacana-karya-matra-parvatvena kundaliny-udbhava-
svasanilasyaiva  dahana-riipa-karma-pratipadakatvam | tat  sarva-Sarirantas-sthitam sat
Jjivanopakaram karitity arthah |
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nanu grahani-kala ayus-tejo dadhatiti yad uktam tan na yuktam | hita-mitannadanam eva sarira-
dardhya-ripa-dharanam ca karoti | tad yatha pathyapathya-vidhim vijiidya anna-panadane sati
tustih pustis ca bhavati | tad abhave karsyam pratiyate | tasmad etayor eva anvaya-vyatirekabhyam
karya-karana-bhavah | annadanasya nigrahake roge sati sa eva tad iti cet tailadina deha-lepana-
dvara dhatu-pustim indriyapradam kuryad ity asvarasad aha — bhaktam iti |

La Bile digestive (pdcaka-pitta) devient qualifiée par la compréhension des qualités de matériel
extérieur (nourriture) et en controlant les mauvaises qualités dans les dosa et dhatu et également en
recueillant les bonnes qualités acquises. Elle a elle-méme la capacité de bloquer les mauvaises
qualités et de recueillir les bonnes qualités. La grahani est la qualité de pitta-kala (résidence de
pitta). Cette grahani donne la vie (force) et la splendeur. Il y a une affirmation du domaine
d’anatomie —

...(Il'y a 13 différents types de feu).... feu digestif du corps (annagni — au nombrede un), feux
digestifs des éléments fondamentaux (bhautikdagni — au nombre de cinq) et feux digestifs des dhatu
(dhatvagni — au nombre de sept). Parmi tous, le feu digestif du corps, anndgni (qui digere la
nourriture), est le plus important (en force). Il est la base (cause principale) des autres ; sa
croissance ou décroissance mene leur croissance ou décroissance respectivement ; on doit donc le
préserver avec beaucoup d’attention (effort), par 1’utilisation propre de nourriture adéquate ; de sa
normalité dépendent la portée de la vie et les conditions de force. (A.H. SS I11.70-72)

Il y a plusieurs de telles affirmations. Ce feu (sikhi) est connu pour briler la kala due au pitta qui
est produit par la circulation (cakra) de 1’air respiratoire (svasanila) et le feu (anala), montant a
partir de la kunaali. La kungalini est de la nature du feu et et du vent. Tout le monde s’accorde sur le
fait qu’elle (kunaalint) est de nature de pitta. Cette kald est la kala briilante. Il n’est pas correct de
dire qu’elle brile le corps. Elle divise la nourriture consommée en sara (essence) et kitia
(excréments), donc, dans un sens, elle briile la nourriture. En ce qui concerne la fonction de
digestion de la nourriture, c’est le travail de brlilage du vent respiratoire engendré par la kungalini.
Elle est présente a I’intérieur de tout le corps et est extrémement bénéfique pour la vie.

Doute — Dire que la grahani-kala nous donne la vie et la force ne semble pas correct. Seule, une
nourriture bénéfique et dans une quantité appropriée remplit la fonction de force. Et lorsqu’on
consomme la nourriture en sachant ce qui est sain et ce qui est malsain, on jouit de contentement et
de la force. Sans cela, on devient faible et maigre. Ainsi, en utilisant les deux types de logique,
anvaya (relation “de cause a effet”) et vyatireka (argument établi par négation), (la nourriture
bénéfique et appropriée) est la seule cause derriere cet effet. Il n’est pas correct de dire que, si la
maladie est le résultat de non-consommation de nourriture, on peut obtenir 1I’alimentation de dhatu
et la force dans les organes avec application d’huiles etc. sur le corps. C’est pourquoi, I’auteur dit
davantage par - “bhaktam” **|
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54 Meéme si I’aphorisme commence par “bhaktat”’, le commentateur le commence par “bhaktam”
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bhaktadanenamasayati-rodhanat kala ’bala bhavati Il 51 |
Si la nourriture reste bloquée dans 1’estomac pour trop longtemps, alors la grahant s’affaiblit
NLST I

bhaktam annam | annadanenamasaye ‘tipiirpe sati kungalini-sthita-pitta-kalda abala bhavanti satt
annddandj jata-paka-kna-janya-rasena dhatum vyapakam kartum asamartha bhavatiti kntva tasmat
kala abala bhavatity arthah | tatra sitra-vacanam —

misram pathyam apathyam ca bhuktam samasanam matam |
vidyad adhyasanam bhityo bhuktasyopari bhojanam ||
akdle bahu calpam va bhuktam tu visamasanam |

triny apy etani mpayumva ghoran vyadhin sganti va

evam-adi-kdaranena kald abala bhavatity arthah | tad eva viruddhahdara ity ucyate | kala abala sati
annam na pacati | sa rogo ’sta-prakdaro bhavati | nana-vidha-karyotpadaka-samagri-bhedena
ajirna-pradhandarngatvena jvaropadravah tad-bheda bhavantity aha — ameti |

Ce qu’on mange (bhaktam) c’est “nourriture”. A cause d’une consommation en exces, 1’estomac est
trop rempli, ce qui affaiblit la pittadhara kala (siege de pacaka-pitta), située a la kungalini . Le
rasa dhatu, formé apres la consommation de nourriture et le processus de digestion, est incapable
de distribuer les dhatu a travers tout le corps, d’ou affaiblissement de la (pittadharad) kala. 11 y a une
affirmation (concernant les mauvais régimes) —

La consommation de mélange d’aliments appropriés et inappropriés est appelée “samasana”, la
consommation de large quantité méme de bons aliments avant la digestion du repas précédent
s’appelle “adhyasana”, la consommation de petite ou grande quantité d’aliments mais a un moment
inapproprié est appelé “visamdsana” ; tous ces trois types de consommation causent la mort ou
donnent de terribles maladies. (A.H. SSVIII.33-34)

Avec de telles causes, la (pittadhara) kala s’ affaiblit. (Ces causes sont) appelées viruddha ahara
(nourriture incompatible). Comme la (pittadhara) kala s’ affaiblit, elle ne digere pas proprement ;
ceci donne lieu a huit types de maladies. En tenant compte de diverses causes de maladies et des
principaux symptomes d’indigestion, on a le développement de la fievre (jvara) avec tous ses effets
néfastes. Alors, il est dit - “ama’ |
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amasayatipir nat kala ’balad amasaya-sthita-pavana-gati-tirodhanad anila-prakopo
hi bhavati Il 52 ||

A cause de trop de nourriture bloquée dans I’estomac et de la grahani affaiblie, le mouvement de
vata-dosa dans I’estomac est obstrué et ne peut donner que la viciation ou la turbulence du vara

IIL52 I

kala daurbalyat « ajirpena vind na jvarah » iti jvarah avirbhavantity arthah | atra nidana-
vacanam -

sa jayate ’stadha dosaih prthan-misrais samagataih |

agantus ca malds tatra svais svair dustih pradiisapaih ||

amasayam pravisyamam anugamya pidhdaya ca |

srotamsi parkti-sthanac ca nirasya jvalanam bahih ||

saha tenabhisarpantas tapantas sakalam vapuh |

kurvanto gatram atyuspam jvaram nirvartayanti te ||
sa jvar eko ’pi jvaropadrava-karaka-hetavo nana-riipa bhavanti | tasmat narasva-pasu-gajadisu
bahu-ripa bhavantity arthah | tat-taj-jati-vidhi-vihitannadanad ajirndj jata-jvarah tad-upadrava-
bhedena astadha bhavantity arthah ajirnaj jata-jvaras tu astadha upahiiyata iti yat tad ayuktam,
bheda-janaka-samagry-abhavad ity asvarasad aha — yadrsa iti |

A cause de la faiblesse de kalad (pittadhard), et selon I’affirmation - “pas de fievre sans
indigestion”, la fievre se produit. Il y a une affirmation concernant le diagnostic (de types de
fievres) —

Il y a huit types de fievres i.e. a partir de chaque dosa individuellement (un total de trois : vata
Jvara, pitta jvara, kapha jvara), a partir d’une combinaison de deux dosa (un total de trois : vata-
pitta jvara, vata-kapha jvara, kapha-pitta jvara), a partir d’une combinaison des trois dosa (un total
d’un : vata-pitta-kapha jvara), et la fievre (jvara) due aux causes externes (agantu). Les mala
(dosa) viciés par leurs causes individuelles, entrent dans I’estomac (amasaya), se mélangent avec
I’ama (résidus indigérés présants dans le canal alimentaire), obstruent les canaux de rasa-dhatu
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(srotas), chassent le feu (digestif) hors de la grahani (vers la peau et d’autres tissus) et produisent
une grande croissance de la chaleur du corps et donc engendrent la fievre (jvara). (A.H. NS I1.3-5)

Liée aux raisons de son irruption, la fievre s’exprime sous différentes formes, méme si initialement
c’est le méme type. Ainsi, elle est distinctement différente selon les étres humains, les chevaux, le
bétail, les éléphants etc. Puisque I’indigestion a lieu selon les types de nourritures spécifiques selon
I’espece, la fievre, avec ses effets néfastes, est de huit types. Et si on dit que la fievre, a partir de la
digestion, n’est pas de huit types car on ne dispose pas d’éléments de classification pour le montrer,
alors on aura tort. C’est expliqué par - yadrsah’ |
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yadrsa do sas tadsanila-prakopa-jatanalas tadrsa jvarah |l 53 ||

Selon I’état des dosas dans le corps, ce vata turbulent engendre le feu et conformément la fievre
(jvara) fait irruption dans le corps Il .53 ||

ve dosa-prakopa-hetukas tad-viruddha-rasa-jatas taj-janya-do sih pacaka-pittadi-paiica-prakarah
te sva-sthana-cyuta bahu-vidha-riipa bhavantity arthah| tatra vacanam -

vividhair namabhih karyo nanda-yonisu vartate ||

tad-viruddha-laksana-jiiapaka-hetu-bheda-pradarsanena saty avacchedake jiiate sati eka eva
Jjvarah karya-bhedena nanda-riipo bhavatiti vaktum sakyate | tal-laksanpam jiiatam sat tat-tad-
bhedo’pi jiiatum sakyata ity asvarasad aha — akstti |

Les dosa, engendrés par la consommation de saveurs opposées qui sont les causes de la viciation

des dosa, donnent cinq types (de pitta), pacaka-pitta etc. ; en déviant de leur propre siege, ils
prennent différentes formes de fievre(jvara). A ce propos, il y a une affirmation concernant ce jvara

La fievre est une maladie terrible, cruelle méme, affectant toutes les especes d’étres vivants et est
appelée par divers noms. (A.H. NS I1.2)

Il est possible de dire que, du point de vue fonctionnel, un seul type de fievre est vu de diverses
natures. Ceci est dli aux causes semblablement opposées. Néanmoins, il n’est pas correct de dire
qu’en connaissant simplement les symptomes, on peut connaitre toutes les différentes varietés.

C’est pourquoi, il est dit - “aksi” |
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ak si-kar na-nasa-siro-rug-vidaha-jihvasya-so sa-kuk syo jvalayan jvalati || 54 ||

Ce vata turbulent briile et provoque brilure résultant en douleur dans les yeux, les oreilles, le nez
et la téte, accompagné de sensation de bouche seche, d'irritation de la langue, et de brilures
d’estomac Il 1.54 I

aksi-karpa-nasadisu, tatha Siro-vyatha, jihvaya vidahah, dasya-sosah | kuksya iti antas-tapah |
apada-mastakam jvalandt jvalati sa jvara ity arthah | tatra nidana-vacanam —

tasya prag-riupam dalasyam aratir gatra-gauravam |

asya-vairasyam arucir jombha sasrakulaksata |

arnga-mardo 'vipako ’lpa-pranata bahu-nidrata |

roma-harso vinamanam pindikodve stanam klamah ||

hitopadese sv-aksantih pritir amla-patiisane |

dvesas svadusu bhaksyesu tathd valesu trda-bhrsam |

sabdagni-sita-vatambucchdyo spesv animittatah |

icchd dvesas ca tad anu jvarasya vyktatda bhavet ||
viruddha-rasadanadj jata-jvarasyaitadrsa-laksana-laksitve jiiatvya ity arthah |

eka-hetu-knta-karyasyaikatve ’pi tat-tad-dosa-prakopa-karaka-rasa-virasa-janyama-vrddhi-bheda-
Jjanyaupddhika-jvaram vyapadisati — arigeti |

Il y a la douleur dans les yeux, les oreilles, le nez etc. et également dans la téte, avec la brilure de la
langue et la bouche désséchée ; par kuksya on entend douleur interne (les deux c6tés). Puisqu’il y a
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des briilures dans le corps, de haut en bas, on I’appelle fievre. Il y a une affirmation concernant le
diagnostic de la fievre —

Ses symptomes précurseurs sont : lassitude, manque d’intérét en tout, sentiment de lourdeur dans le
corps, mauvaise haleine, perte d’appétit, (trop de) baillement, larmoiement, douleur dans le corps,
indigestion, faiblesse, somnolence, horripilations, cambrement des parties du corps, douleur
tranchante dans les mollets, fatigue (méme sans effort), tendance a ne pas écouter mémes de bons
conseils, désir de substances de saveurs acide, salée et acre, mépris pour le sucré, soif intense, rejet
des enfants, penchant ou aversion pour les sons (son plaisant de la musique etc.), le feu, I’air frais,
I’eau fraiche, I’ombre et le soleil sans une raison apparente. La fievre se manifeste suivant tout ceci.
(A.H. NS 11.6-10)

En observant ces symptomes, on doit comprendre l'irruption de la fievre a cause de la
consommation de la nourriture ayant les saveurs opposées. Méme si une seule cause donne un seul
résultat (fievre étant le résultat d’une seule cause), avec plusieurs états correspondant a
I’augmentation de 1’ame, dus a la consommation de nourriture de saveurs opposées et de dosa
vitiés, divers types sont présentés en disant - “ariga” |
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anga-piagana-mala-margatirodhanatipigana-dhatu-marga-vigamananilad
anala-sthala-calandadina ’nila-jvarah |l 55 ||

La fievre vata-jvara est due au déplacement d’agni (feu digestif) de son siege a cause de la
turbulence de vara dans le passage des tissus (dhatu-marga), et est la cause de la douleur dans le
corps, de la constipation et beaucoup de souffrances Il 1.55 I

sarvdariganam atipiganam karoti | sarva-mala-margan atirudhya piganam karoti | dhatu-marga-
gamana-nirodhanabhyam carati-jadyadi-vikaram karotity arthah | atra nidana-vacanam

agamdapagama-ksobha-mrduta-vedano smanam |
vaisamyam tatra tatrdarige tas tas syur vedanas calah ||
padayos suptata stambhah pindikodve stanam sramah |
visesa iva sandhinam sada urvoh kafi-grahah |
p_r_s_lham k_sodam ivdpnoti nispidyata ivodaram |
hrdayasya graha-stodah prajaneneva vak_sasah I

skandhayor mathanam bahvoh bhedah pidanam amsayoh ||

asaktir bhaksane hanvoh jormbhanam karpayos svanah |
nistodas sarikhayor miirdhni vedana virasasyata |
kasayasyatvam athavd malanam apravartanam |
ritksaruna-tvag-asyaksi-nakha-miitra-purisata ||
prasekarocakasraddha-vipakah sveda-jagarah |

kantho stha-sosas trsuskau chardi-kasau visadita ||
harso romdriga-dantesu vepathuh ksavathoh grahah |
bhramah pralapo dharmeccha vinamas canila-jvare ||

pavana-pitte arnga-pidanam sarvargesu prapidanam | mala-margatirodhanam sarva-mala-
dvaranam vayu-piritatvan mala-mitradi-karya-karanam dussakam ca bhavatity arthah| dhatu-
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cara-marga-vigamanam viruddha-gamanam roga-hetukam | anilad anila-sthala-calanam
Jatharanala-sthala-calanam bhavati | lagna-sthala-calanatvat ahara-pacanam kartum asakyatvad
ity arthah | tatra dosa-prakopa-hetuka-rasa-virasadanad ajirne jate dosa-bhedena jvaras tri-vidha
bhavantiti vaktum sakyate | sarva-samanya-jvara ekah tad-antara-dosa-bhedena tridhd bhiitva
jvaras catur-vidho jatah | itah param asta-jvara-sarikhya-piranartham paiicamo vata-pitta-jvara iti
vaktum na sakyate | etat-pratipadita-jvara-vyatirekena tad-utpadaka-samagry-abhavad eva tat-
karyam nopapadyate, kdaranena vinda karyabhavasyoktatvad ity asvrasad aha — pavaneti |

Le corps entier souffre de douleur aigué (a cause de fievre). Tous les canaux qui déchargent les
excréments sont lourdement bloqués et font mal au corps. L’ obstruction de la route d’échange des
dhatu produit les maladies telles que arati (anxiété, détresse), jadya (raideur) etc. Il y a une
affirmation liée au diagnostic de cette fievre —

Lirrégularité concernant son commencement et sa fin, sévérité ou douceur de ses symptomes et de
la température du corps ; ceci se manifeste différemment dans différentes parties du corps (sévere a
un endroit, doux a un autre) et changeant d’un endroit a 1’autre ; perte de sensation et rigidité des
pieds, douleur aigué dans les mollets, fatigue, relachement des articulations, faiblesse des cuisses,
douleur aigiie au niveau de la taille, douleur dans le dos, dans 1’estomac, douleur aigué€ dans les os
en particulier dans les cotes, douleur aigiie dans la région du coeur, douleur dans la poitrine comme
si piqué par une lance, douleur dans le cou, douleur dans les bras, douleur pingcante dans les
épaules, incapacité de la machoire inférieure a macher, beaucoup de baillements, tinnitus (tintement
dans les oreilles, acouphenes), douleurs intermittantes dans les tempes, maux de t€te, mauvaise
haleine, golit astringent dans la bouche, constipation (non-élimination de déchets), déssechement et
couleur rouge clair de la peau, du visage, des yeux, des ongles, de I’urine et des excréments ; trop
de salive, perte de golit, manque d’intérét dans la nourriture, indigestion, absence de transpiration,
insomnie (perte de sommeil), déssechement de gorge et de levres, soif, vomissement sec, toux
(nonproductif), tristesse (dépression), horripilations et picotements dans les dents, frissons, absence
d’éternuement, étourdissement (vertige), parole non pertinente (incohérente), désir de soleil et
affaissement des parties du corps (a cause de faiblesse) — voici les symptomes de la fievre due au
déséquilibre de vata (vata- jvara). (A.H. NS I1.10-18)

Lorsqu’on dit qu’il y a ariga-pigana (douleur dans les membres) a cause de vata-pitta (Vent-Bile),
ceci veut dire qu’il y a douleur dans le corps entier. Par mala-margati-rodhana (bloquage des
canaux des déchets), il faut comprendre que toutes les ouvertures par lesquelles 1’urine, les
excréments etc. sont déchargés sont remplies de gaz (vata) et I’expulsion devient difficile. En
prenant une voie alternative ou mauvaise pendant la traversée de la route de dhatu provoque
I’irruption de maladies. Le mouvement de vara dans son siege (gros intestin) provoque le
mouvement du feu digestif dans son siege (graham). Les mouvements a partir d’autres endroits
rendent le processus de digestion impossible. La, on peut dire que la fievre, a cause de 1’indigestion
qui est due au déséquilibre des dosa qui, a son tour, est dii 2 la consommation de la nourriture de
saveurs (rasa) impropres, est de trois types selon le déséquilibre de dosa. La fievre générale est
d’un type, ensuite arrivent les trois types dus aux trois dosa, ainsi elle devient de quatre types.
Ensuite, pour compléter le nombre huit, certaines personnes pourraient penser que la cinquieéme
n’est pas de type vata-pitta car de telles fievres n’ont pas de raison d’étre. Ceci est vrai en ce qui
concerne 1’affirmation générale, a savoir, en I’absence de causes d’une fonction, la fonction
résultante ne peut pas se produire. Mais, (en réalité) ce n’est pas vrai. C’est expliqué par - “pavana”
|
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pavana-pitta-hetuka-rasa-virasa-jatajir m-janyama-rasas rg-dhatucaradya-do sa ubhaya-lak sa na-
yukta-rogah pavana-pitta-prakopa-jvarah |l 56 ||

La fievre liée au Vent-Bile (vata-pitta jvara) se manifeste dans le corps de la fagon suivante :

i) Consommation de nourriture ayant des saveurs opposées, d’ou déséquilibre (accroissement) de
vata et pitta

ii) Si cette nourriture n’est pas digérée proprement et completement, I’indigestion (ajirna) se
manifeste

iii) L’indigestion (ajirna) produit la maladie (@maya), qui traverse les rasa et rakta dhatu avec
irruption de fievre (jvara) comprenant les symptomes de la viciation des deux - vata et pitta

156 I

173



nanu pavana-pitta-jvaro ‘stiti siitre astity asya vyakhyanam gamyate | siitra-vyakhyanam anyatha
karyam nidana-sastre 'drstatvad iti siitrarthe ’rucir na pratipaditavya | pavana-pitta-jvarah,
pavana-slesma-jvarah, pitta-slesma-jvara iti dvandvajani tripi bhasante | tathd sati
agantukabhighdata-jvara iti jvarasyasta-riupatvam caivam akdarepa subodhitam ity arthah| nidane
vata-pitta-pradhana-dvandva-jvarasya tal-laksana-pratiteh abhavat | kintu pavana-kapha-jvara
ekah, slesma-pitta-jvarah, agantukabhighdata-jvara ity astadhda jvara-bhedah pratipaditah |
ayurvede pavana-pitta-jvaro dvandva iti pratipaditah | para-brahmana pratipaditarthas samanya-
Jjvarah, tri-doso sthitd jvaras trayah, tri-dosa-dvandvajas trayah, ity asta-ripo bhavati jvara ity
ayurveda-vacana-tatparyam | pavana-bhiita-dravyasya itara dhatubhyam sakam yoga-grahanasya
aupayogikatvat |

we eeve ... pavanas tad itarayoh prabhuh |
vibhutvad asu-karitvad balitvad anya-kopandt |
« svatantrya-paratantryabhyam vyadheh pradhanyam adiset | »

tasmat dvandvajani tri-rigpani bhavantity arthah | tatrapi pavanasya dvabhyam sakam dvir
upadanam yuktam ity arthah | kapha-pittayoh laghutvat tadrsa-balam ndstity arthah | tatra
vacanam —

sarvakaram rasadinam suddhya ’suddhya ’pi va kramat |
vata-pitta-kaphais saptadasa-dvadasa-vasaran |
prayo 'nuyati maryadam moksaya ca vadhaya ca |

iti vacananusarena samanyato dvandvajas trayas ca, agantukena sakam asta-prakdaro bhavatiti
tatparyam | samanya-jvarasya yavad ajirpabhava-kalasya tat-tad-vimocana-hetukatvat | ekaika-
dhatu-pradhanyam sapta-dinantaram vimucyate | pavana-pitta-pavana-kapha-dvandvajanam dasa
dvadasa dinani avadhih | kapha-pittta-jvarasya dinam avadhih| pavana-pitta-pavana-kaphayoh
dasa-dinany avadhih | tavan-mdtrepa jvaro nivartate | rasadinam dhatv-akaram cet nivatir bhavati
| rasadayo virasas santah dhatu-cards cet purvokta-kalan anatikramya sariram vimuficantity
arthah | evam —

Doute — Selon I’aphorismee, la fievre dérivée des vata-pitta dosa est présente et est bien comprise.
Mais, ce n’est pas parce qu’elle ne se trouve pas dans les textes authentiques de diagnostic®
(nidana sastra), qu’on doit disputer de son sens en disant que 1’explication de ce sitra doit €tre
différente. (En fait), les trois - vata-pitta jvara, vata-kapha jvara et pitta-kapha jvara, sont
évidemment de type duel. La fievre due aux inflictions de blessures et causes externes devient
facilement le huitieme type principal de la fievre. (En méme temps) les symptomes du type duel -
vata-pitta jvara — sont apparemment non-disponibles dans les textes de diagnostic. Mais un vata-
kapha jvara, un kapha-pitta jvara, un jvara dii aux causes externes et également dii aux blessures
infligées, tout ceci est bien énoncé en tant que huit types de fievre. Dans les textes d’ ayurveda , le
vata-pitta jvara est nommé dvandva jvara. La fievre générale telle qu’elle est énoncée par la
Personnalité Supréme, les trois types de fievres dus aux trois dosa, les trois dvandva (duel) types a
partir des trois dosa (et un autre par des causes externes), voila les huit types de fievres indiquées
dans I’ayurveda. 11 sera utile de comprendre la combinaison des effets collectifs, avec d’autres
dhatu, de variétés de substances qui augmentent le vata :

55 1l est difficile de comprendre ce que le commentateur veut dire ici. En effet, la fievre dérivée des vata-pitta dosa
se trouve dans tous les textes d'Ayurveda en commengant par I'A.H. NS IL.3, bien connu du commentateur. Puis,
on la trouve aussi dans la C.S. NS .17 et dans 1a S.S. Uttara-tantra XXXIX.48
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..... vata est le controlleur des deux autres (dosa) car il est répandu partout, il agit vite et il est fort
lorsqu’il est déséquilibré.

pradhanya (samprapti) est définie selon 1’'indépendane ou dépendance de la maladie. (A.H. NS
1.10b) *

Ainsi sont formés les trois types duels de fievre. Et, par le mot ‘dvi ’, I’association de vata avec le
(reste des) deux dosa, est appropriée. Etant 1égers (faibles) kapha et pitta ne peuvent pas avoir la
force (de celle de vata). Il y a une affirmation (concernant le type « continu » (santata) de fievre)

(...La chaleur de cette fievre (type santata) détruit rapidement les mala (dosa) et les déchets ou
méme tous les dhatu (tissus) tels que rasa etc.,) apres la destruction complete de dosa soit purs soit
impurs (mélangés avec dhatu et mala) dans I’ordre successif. Il continue d’exister pour sept, dix ou
douze jours, lorsque vata, pitta et kapha sont prédominants respectivement, de telles périodes étant
la limite soit pour la fin (de fievre) soit pour tuer (le patient) que ce soit pur (ayant viciation de
dosa uniquement) ou impur (ayant viciation de dosa avec les dhatu et mala) ; (la fievre pourrait
continuer d’exister pour longtemps...) (A.H. NS 11.60a-61) *’

Selon cette affirmation, d’une fagon générale, la fievre est de huit types y compris les trois duels et
un di aux causes externes. En I’absence d’indigestion, il y a en général, les raisons pour son
soulagement. Selon I’importance de dhatu individuel, la fievre baisse dans les sept jours.

Les fievres dues au vata-pitta et vata-kapha ont une période de dix et douze jours respectivement.
La fievre due a kapha-pitta a une période de (douze)™® jours. Les fievres dues a vata-pitta et vata-
kapha ont une période de dix jours *°. Pendant ces périodes, la fievre baisse si la forme dharu de la
saveur (rasa) etc. disparait. (et si) le rasa devient virasa (saveur déformée) et entre dans les dhatu,
la personne meurt pendant une période qui n’excede pas celle mentionnée ci-dessus (i.e. pendant la
période indiquée ci-dessus). De la méme facon —
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56 Ce demi-siitra est une partie de trois sitra (A.H. NS 1.9-11) qui décrivent les différents types de samprapti. La
samprapti est la genese (évolution, processus de manifestation) de la maladie par les dosa viciés (aggravés) qui
circulent constamment dans le corps. Elle est de cinq types : sarkhya, vikalpa, pradhanya, bala and kala. Le siitra
mentionné ici (A.H. NS 1.10b) définit la pradhanya samprapti i.e. signifiant ’indépendance (primarité) ou
dépendance (secondarité¢) de la maladie. Probablement, le commentateur voudrait insister sur le point que la
maladie due au vata est du type primaire a cause de la supériorité du vara sur les deux autres dosa.

57 Icile commentateur a pris uniquement une partie (NS 11.60b) du sutra (NS 11.60) d’A. H. ou la discussion concerne
le visama jvara (la fievre « remittante » ol la température chute légérement de temps en temps), qui est de divers
types tels que santata, satata, anyedyu, etc. Ici, la description concerne les caractéristiques du type santata (fievre
continue) qui est difficile a endurer. Si on ajoute la partie manquante (NS 11.60a) suivante :

malam jvarosma dhatin va sa Sighram ksapayet tatah | (A.H. NS 11.60a)
alors, la traduction correspondra a celle indiquée dans le texte.

58 Le mot “12” est manquant dans le texte.

59 Il n’est pas correct de dire 10 ; auparavant, il a été dit 10 et 12 jours respectivement pour les fievres dues aux vara-
pitta et vata-kapha.
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pavana-kapha-vikara-hetuka-rasa-virasa-jatajir ja-janyamaya-mansa-medo-dhatucara ubhaya-
lak sa m-sahita h pavana-kapha-vikara-jata-jvarah ll 57 |l

La fievre liée au Vent-Flegme (vata-kapha jvara) se manifeste dans le corps de la fagon suivante :

i) Consommation de nourriture ayant des saveurs opposées, d’ou déséquilibre (accroissement) de
vata et kapha

ii) Si cette nourriture n’est pas digérée proprement et completement, I’indigestion (ajirna) se
manifeste

iii) L’indigestion (ajirna) produit la maladie (@maya), qui traverse les mamsa et medas dhatu avec
irruption de fievre (jvara) comprenant les symptomes de la viciation des deux - vata et kapha

L5711
etasyapi purvokta-ritya vyakhyanam kartavyam iti | dvandva-dosantaram aha — kapha-pitteti |

Ceci doit étre expliqué comme auparavant. Apres I’explication du dvandva dosa, il est dit - “kapha-
pitta” |
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kapha-pitta-vik ara-hetuka-rasa-virasa-jatajir na-janyamayasthi-majja-dhatucaradya-do sas
cobhaya-lak sa ma-yukto rogah kapha-pitta-vikara-jata-jvarahp |l 58 ||

La fievre liée au Flegme-Bile (pitta-kapha jvara) se manifest dans le corps de la fagon suivante :

i) Consommation de nourriture ayant des saveurs opposées, d’ou déséquilibre (accroissement) de
pitta et kapha

ii) Si cette nourriture n’est pas digérée proprement et completement, I’indigestion (ajirna) se
manifeste

iii) L’indigestion (ajirna) produit la maladie (amaya), qui traverse les asthi et majja dhatu avec
irruption de fievre (jvara) comprenant les symptomes de la viciation des deux — pitta et kapha

IS8 I
tatkala-hetuka-vikara bhavantity arthah |

nanu asta-vidha-jvaranam sankhya-piranam, dosa-trayotpadita-jvaras trayah, tat-tad-dvandva-
dosa-jata-jvaras trayah | kevald@jirna-jvara ekah | sarve’pi jvara rasa-virasa-jatd@jirna-janya eva |
ajirpabhava-jvarabhavayoh karya-karana-bhavo vaktum sakyate | ajirna-bhavasya® ca jvarasya ca

60 Le mot « bhamasya » a été corrigé en « bhavasya »

176



vyapter drstatvat | « ndjirpena vind jvarah» iti niyamaka-sastrasya vidyamanatvat | tad-
vyatirekepa dgantuka-jvarabhavatvena tena sakam asta-vidha-prakaratvam nopapadyata ity
asvarasad aha — mana iti |

Les maladies se présentent selon les causes spécifiques liées au temps.

Doute — Pour compléter le nombre huit de types de fievres, la fievre due aux dosa individuellement
— trois, et due a la dualité des dosa - trois. La fievre due uniquement a I’indigestion - un. Toutes les
fievres sont dues a I’indigestion due a la consommation de nourriture ayant un mélange de saveurs
déformées. Lorsque I’indigestion est absente, la fievre est également absente, on peut dire que ceci
correspond a un état de cause a effet. D’apres I’observation, la fievre est toujours accompagnée de
I’indigestion. (En méme temps), il existe des lois scientifiques (ayurvédiques) du type ‘“pas de
fievre sans indigestion”. Alors, par un argument dérivé de la négation (vyatireka), en I’absence de
fievre due aux causes externes, on ne pourra pas obtenir le nombre huit de types de fievre. Mais il
n’est pas correct de dire ainsi. C’est pourquoi, on explique par - “manas” |
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manah-kama-bhaya-bhitabhighdata-kala-hetitpanna-jvarasyantar-vidaha-svasa-khasa-mada-
bhrama-miircha-cchardy-atisara-soka-krodha-bhaya-gu nas tan-nivartaka-nivartaka agantuka-
Jvarahll 59 ||

La fievre due aux causes externes (dgantuka jvara) se manifeste a des périodes différentes a cause
de facteurs d’assaut tels que désordres mentaux, désirs non-réalisés, révélation d’émotions
impropres telles que crainte, et font obstacles aux éléments qui peuvent soulager les qualités de
symptomes tels que brilure interne au corps, asthme, toux, toxicité, illusion, évanouissement,
vomissement, dysenterie, chagrin, colere et peur Il 1.59 ||

mano’bhighdata-jvaro manasika-jvarah | mano-dargdhya-sampdadanam eva tatra bhesajam | kamah -
yavat-priti-visayaka-mano-bhava-hetiatpanna-jvarah | yavad arthanabhibhiita-tad anyanubhava-
nitya-jiana-visaya-viparita-jiiana-janya-jvaro bhaya-jata-jvarah | evam bhiita-jvarasya abhighata-
Jvaratvam | te kala-svabhava-jata-jvard eva | tadrsa-jvara bahavas santi | tasmad dgantuka-
Jjvarasyapi sannidhana-pirvakatvad asta-sarkhya-piirapam siitrena krtam ity arthah | tatra nidana-
vacanam —

varsa-sarad-vasantesu vatadyaih praknah kramat |
vaikrtonyas sa dussadhyah prayas ca prako’nilat ||
varsasu maruto dustah pitta-slesmanvito jvaram |
kuryat pittam ca saradi tasya canubalam kaphah ||
tat-prakntyd visargdc ca tatra nanasandad bhayam |
kapho vasante tam api vata-pittam bhaved anu ||
balavat-svalpa-dosesu jvaras sadhyo ’anupadravah |
sarvatha viki-jiiane prag-asadhya udahmah ||

ity asta-vidha-jvara-laksanani vyapadistanity arthah | slesma-pittadi-dvandva-jvara-ripa-dosanam
etadd-hetubhiita-virasa-janya-rasa roga asthi-majja-dhatu-paryantam ukta-dosaih sakam
drahatara-saiicarena vadhotpadaka-laksana-samagri-sahitaih dosah prana-haranam kartum yogya
bhavantity arthah | tatra grahani yada abala bhavati tadd rasah pake virasa bhiutva tat-tadd-
hetuka-tat-tad-rogan kuryuh | kalabalabhava-karya-hetv-animitta-karya-karapam eva tatra
bhesajam | adosa-pacana-paryantam larighanam karyam iti ama-hetuka-karyabhava-hetu-
jany@mayanam amabhava-paripalanam nivartakam iti nopapadyate® ama-hetuka-karyabhavat |
atra ko’yam niyamaka ity asvarasad aha — pavaneti |

La fievre qui se manifeste par une souffrance mentale est appelée manasika jvara. Dans ce cas,
renforcer 1’esprit est le seul médicament. La fievre appelée kama jvara est due aux désirs de 1’esprit
pour les objets. En méme temps, lorsque nous sommes subjugués par les objets, la fievre se
manifeste par une une fausse connaissance i.e. connaissance opposée a celle qui est réelle,
permanente, ensuite c’est la fievre due a la peur. De cette facon, la fievre due a la peur est un type
de fievre due uniquement a des blessures infligées. De telles fievres sont instantanées en nature.
Elles sont nombreuses. Par conséquent, pour atteindre le nombre huit de types de fievres, la ficvre
due aux causes externes est également comptée par I’aphorisme. Il y a une affirmation en

diagnostic —

Lorsque la fievre est due aux désordres du vata pendant la saison des pluies (varsa), désordres de
pitta en automne (Sarat), désordres de kapha au printemps (vasanta), elle est appelée « normale »

61 Le mot « nopadyate » a été corrigé en « nopapadyate »
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(prakrta — saisonniere, naturelle ou identique avec les qualités de la saison). Les autres sont
appelées vaikrta (non-saisonnieres, anormales, non naturelles, dissemblables aux qualités de la

saison) ; elles sont difficiles a guérir comme la fievre due au vata-dosa qui est généralement
considérée difficile a traiter méme si elle est praknta. (A.H. NS X1.50) **

Pendant la saison des pluies (varsad), d’abord le vata subit une aggravation (croissance) suivi par le
pitta et kapha pour produire la fievre ; en automne (Sarat), d’abord pitta subit une aggravation
(croissance) suivi par le kapha pour produire la fievre ; lors de ces fievres, il n’y a aucun risque de
rester sans nourriture (la nature de) la saison étant visarga (daksinayana). Pendant le printemps, le
Kapha subit une aggravation (croissance) suivi par le vent et le pitta pour produire la fievre. (A.H.
NS X1.51-52) ©

La fievre est facile a gérer dans le cas de personnes qui sont fortes et lorsque 1’aggravation du dosa
est faible et ne donne pas lieu a une maladie secondaire ou des complications (upadrava). Elle est
inguérrissable si elle a les caractéristiques de non-guérison énumérées précédemment. * (A.H. NS
X1.53)

Ainsi sont ici mentionnés les symptomes des huit types de maladies. Les symptomes mortels de
maladies du type-duel dues au kapha-pitta etc. ainsi que leurs causes, les saveurs déformées, et
d’autres dosa, se déplacent collectivement jusqu’aux asthi-majja dhatu et peuvent se révéler fatals.
Lorsque la grahani devient faible, les saveurs, apres digestion, transforment en saveurs déformées
et ainsi, étant les causes, engendrent les maladies. Dans ce cas, tout ce qu'on peut faire pour
déraciner la faiblesse des kala est la médication. On doit pratiquer le jeline jusqu’a ce que dosa
aggravés soient digérés ; lorsque les maladies ne sont pas dues a I’ama, les conditions liées a
I’amélioration d’anama ne sont pas efficaces, le résultat n’étant pas a cause d’ama. Mais tout ceci
est incompatible s’il n’y a pas de preuves. Alors, il est dit davantage- “pacana” *° |
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62 vata est le dosa prédominant pendant la saison des pluies (varsa), pitta pendant la saison Sarat et kapha pendant
vasanta, par la nature méme des saisons. Si la fievre est produite par vata pendant la saison des pluies (varsi), une
telle fievre est appelée praksa (dosa étant le méme dans les deux - climat et fievre) ; si la fievre est produite par
pitta pendant la saison varsa (des pluies), alors cette fievre est appelée vaiksta (dosa de la saison et de la fievre
étant différent). Le but de ce type de différentiacion est de connaitre leur pronostic, les fievres praksta sont
facilement guérissables tandis que les fievres vaikrta sont guérissables avec difficulté.

63 upavasa (jeline) est une des thérapies importantes dans le traitement des fievres. Pendant 1’adanakala
(uttarayana), le soleil étant fort, les gens sont faibles. Prescrire le jeline a ce moment-l1a comporte un risque parce
que ceci affaiblira encore plus la personne qui souffre de la fievre. Pendant le visargakala (daksinayana), le soleil
est faible et les gens sont forts, prescrire le jeline est possible sans risque d’affaiblissement du patient.

64 1l concerne le chapitre 5 du Sarira-sthana d’A.H. appelé « viksi vijiana”

65 Cet aphorisme commence avec le mot “pavana” et non “pacana” comme indiqué par le commentateur. Il peut
s’agir d’une erreur de lecture ou de copie, due a la proximité des lettres ‘va’ et ‘ca’.
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pavanady-aprakopad agni-balam po sayan kriya-kramah |l 60 ||

Le facteur régulateur (action rémédiale) est celui qui fortifie le feu digestif (agni) en rendant les
dosa tels que vata etc. non-aggravés Il 1.60 ||

nivartakair ausadhdadyaih vata-pitta-kaphd aprakupitah bhavanti | tair agni-balam posayan yavat
karma vidhiyate, sa eva kriya-kramah |

larnighanaih ksapite dose dipte ’gnau laghave sati |

svasthyam ksut-tra-rucih paktir balam ojas ca jayate ||
iti vacanam | atra dosa-prakopa-karyabhava-karma-karanam ca agni-prajvalana-karya
paripalanam ca kriya-kramo bhavati |

vad uktam tad eva pratipadayati — pathyeti |

N

Les médicaments etc. qui soulagent les maladies aident les vata-pitta-kapha dosa a atteindre la
normalité. La fonction par laquelle le feu digestif est fortifié représente le traitement. Il y a les
affirmations telles que -

Les dosa étant réduits par le jeline, le feu digestif augmente et le sentiment de 1égereté apparait
dans le corps ; alors se manifestent santé, faim, soif, désir pour nourriture, bonne digestion, force et
vitalité (A.H. CS 1.3)

Ici, le traitement correspond a 1’absence de choses qui aggravent les dosa et a entreprendre les
actions qui enflamment le feu digestif. Ceci est davantage expliqué par - “pathya’ |
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pathyad do se ksine ’gni-bale jate ksut-trg-rucis saktih bala-kala-vibhagajiio vamana-virekac
chvas-khdasa-hd-roga-visama-jvaratisarebhyo ’bhayat sukht bhavet |1 61 ||

En suivant un régime propre, le déséquilibre des dosa décroit, la force du feu digestif augmente et
ainsi on a de I’appétit, du golt et de la force ; par la compréhension de sa force et du moment
approprié, en ayant recours a la purgation (virecana) par vomissement forcé (vamana), la personne
maitrise la peur des maladies telles que asthme, toux, désordres cardiaques, pyrexies diverses et
dysenterie, et ainsi atteint le bonheur Il 1.61 ||

hita-mita-pathyadanad dose ksine dosa-prakopa-karyabhava-karane tasmad agner balam kartum
drohatara-samagryam satyam ksut-tra-rucis-saktih | dhatu-ksamo yadi bhavet tad-anantaram
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vamana-vireka-karma-karanena svasa-khasa-hrd-roga-visama-jvarebhyah bhaya-rahitas san sukhi
bhavet | tasya cir@yustvam bhavatity arthah |

nanu idam apy anupapannam | pathyanndadandt piirnpe sati dhatavah pusnantiti yat tad uktam |
annddanasya ca taj-jatajirnasya ca karya-karana-bhavo vaktum sakyah | tasmat sara-kittataya
pake knta-karya-karanena analena amasayayoh karya-karana-bhavo vaktum sakyatvad ity ata aha
—ameti |

Une nourriture appropriée -bénéfique et d’une quantité mesurée — décroit le déséquilibre des dosa,
élimine toute action de leur viciation et ainsi enflamme le feu digestif et fournit les éléments
nécessaires qui donnent faim, soif, golt et force. Puisque les dharu deviennent adéquats, on obtient,
a partir du processus de vomissement forcé et de purgation, la guérison d’asthme, de toux, de
maladies cardiaques et de fievre chronique. La personne maitrise la peur et obtient le bonheur. Elle
atteint la longévité.

Doute — 1l ne semble pas approprié de dire qu’un régime propre renforce les dhatu. Il y a la relation
de cause a effet entre la consommation de la nourriture et I’indigestion (a partir de la consommation
de nourriture). Par conséquent, il est possible de dire que la différenciation entre sara (essence) et
kitla (excréments) est faite par le feu digestif dans 1’estomac. Ceci est expliqué davantage par -
“ama’ |
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amasaya-sthitam sarva-dhatu-bala-karakam 1l 62 |
(Suivant le siitra 60) : le régime propre® présent dans 1’estomac renforce tous les dhatu 111.62 |l

anna-pandadanaj jataharo dhatin yathayatham kurvan santarpayan saramvisgjya ten@mdasayam
apiirayati | tena pirne sa dhatiin pusnatity arthah | atra sitra-vacanam —

prasrste vipmiitre hrdi suvimale dose sva-pathage |

visuddhe codgare ksud-upagamane vate 'nusarati ||

66 Ici, amasaya-sthitam doit étre un adjectif d’'un nom neutre, ceci ne peut étre “anala” qui est masculin ; nous
I’avons donc attribué au “pathya” — la nourriture appropriée.
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tathagnav udrikte visada-karane dehe ca sulaghau |
prayuitjitaharam vidhi-niyamitah kalas sa hi matah ||
amasayatipuranayaharam vidhi-niyamitam kala-hitam prayuiijita |

nanu sag-rasa-dravyadanat pake tad rasan dhatusu samsthapya dhatavas tustas santah tena
virasa-dravyenamasayah puryatam | tavatda pacaka-pitta-kalayah abalatvena karya-
karatvasambhavat tayoh karya-karana-bhavah katham bhaved ity asvarasad dha — samaneti |

La consommation de la nourriture conduit a la formation des dhatu et leur alimentation par la partie
sara (essence), les laissant remplir I’estomac. C’est ainsi que sont alimentés les dhatu. 1l y a une
affirmation —

Le moment idéal pour prendre les repas est apres I’élimination des excréments et de 1’urine, lorsque
I’esprit est clair (absent de toute émotion), les dosa fonctionnent normalement dans leur course, le
rot est pur (sans une mauvaise odeur), la faim se manifeste bien, la flatulence descend facilement,
I’activité digestive est vive, les organes de sens fonctionnent correctement, le corps est 1éger. On
doit consommer la nourriture en respectant les regles et les procédures correspondantes. C’est le
moment idéal. (A.H. SS VIIL.55)

Selon toutes les regles, une nourriture provoquant un estomac plein doit étre consommée a un
moment adéquat.

Doute — Le jus (rasa) produit par la digestion de nourriture avec toutes les six saveurs va dans les
dhatu pour leur alimentation, I’estomac reste rempli de substances ayant les rasa déformés. Dans ce
cas, il n’est pas correct de demander comment la relation de cause a effet fonctionne, lorsque la
pdacaka-pitta kala (siege de pitta), étant affaiblie, ne peut probablement pas fonctionner. Ceci est
expliqué davantage par - “samana” |
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samananilena tat sthan kala jvalayan pacati |l 63 ||

La grahani kala, située 1a (dans 1’estomac), enflammée grice au samana vayu, digere la nourriture
I 1.63 11 %7

67 L’éditeur conseille de remplacer tat-sthan (plur. acc. masc.) par fat-stham (sing acc. masc.) qui pouvait
correspondre a agni. Mais jvalayan est sing. nom. masc. et ne peut correspondre a kala@ (fém.). Nous proposons de
le remplacer par jvalayanti. En méme temps, il semble plus approprié de remplacer tatsthan by tatstha (pour
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samana-vayund 'nale prajvalite sati sa kala sarvam bhuktam pacati | dhatu-deha-sosaka-karyasya
ca amasayasya ca karya-karapabhavasya ca vaktum sukaratvad iti bhavah | atra sitra-vacanam —

samano ’gni-samipastha-kosthe carati sarvatah |
anugrnati pacati vivecayati muficati ||
rase kosthe carati sati evam akarenpa kaldayah abalatvam sa vimocayed ity arthah |

nanu abaldagninad amasaya-sthitam annam paktum asamarthye sati atas samananilena
sandhuksayantiti yad uktam tad asarngatam, atyasanaj-jatajirpasya tan-nivartakena vina suddha-
samandanilena amdsaya-sthitannam, anala-prajvalanibhiita-dravyadanam vina grahani-kalayah
abalatvam apahartum sakyate | ata aha — dusteti |

Le feu digestif (jathara-agni), étant enflammé par le samana vayu, sa (grahani) kala digere la

N

nourriture consommée. Ceci pour simplifier la regle de cause a effet entre I’absorption de la
nourriture par le corps pour les dhatu et (les fonctions accomplies dans) 1’estomac. Il y a une
affirmation —

Le samana vayu est situé pres du feu (activité digestive), circule dans le kostha (canal alimentair et
d’autres visceres abdominaux), retient la nourriture (dans le canal alimentaire pendant un certain
temps), fait la digestion, sépare I’essence et les excréments (de la nourriture) et élimine (les
déchets). (A.H. SS XIL.8)

Le rasa circulant dans I’abdomen, le feu (agni), débloque ainsi la faiblesse de la kala.

Doute — La nourriture dans I’estomac ne peut pas étre digérée par le feu digestif faible, donc les
affirmations telles que - “Samana vayu enflamme ce feu” sont incongrues. L’indigestion due aux
exces de nourriture est inguérissable a moins que la faiblesse de la grahani kala soit guérie, que le
pur samana vayu enflamme le feu digestif et que la nourriture dans 1’estomac soit digérée par le feu
digestif enflammé. Donc, on dit - “dusta” |
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dusm-grahani rogasya karika |l 64 ||
De I'autre c6té, si la grahani est infectée, elle produit la maladie Il 1.64 I

pratyuta grahani-kala dusta sati roga-kdarika bhavatity arthah |

correspondre avec kala). Par conséquent, le siitra se présenterait ainsi :
samananilena tat-stha kala jvalayanti pacati |1 1.63 |
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amenannena dustena tad evavisya kurvate |

vistambhayanto ’lasakam cyavayanto visiicikam ||
iti sitra-vacanam | viruddhanndadanena grahani-kala dusti sati bhuktannam sarngrahya-dhatu-
posanam kartum asamarthd | grahani-kalaya bhavya-karyasya ajirna-jatamayasya ca hetu-mattaya
karya-karapa-bhavatvena dusta-grahanya roga-karakatvam siddham ity arthah |
nanu mandanala-prajvalanam jatharanalena bhavitavyam | atra bahir-analasy@yogyatvat

samananilena bhavitavyam abhivyiijanam iti yat tat kevalam nivartaka-dravyddanam vina na
samartho ’yam iti matva nivartaka-dravyam aha — draveti |

Le sens est que, si la graham kala devient infectée, elle produit la maladie.

Les dosa, en associant avec la nourriture non-digérée, produisent les maladies : alasaka
(flatulence), par le bloquage du mouvement (de nourriture a ’intérieur du canal alimentaire) et
visiicika (choléra), par expulsion (de la nourriture non-digérée). (A.H. SS VIIL.5)

Telle est I’affirmation. La grahani, endommagée par la consommation et accumulation de la
nourriture de nature opposée, ne peut pas nourrir les dhatu. La maladie a lieu a cause de
I’indigestion engendrée par le mauvais fonctionnement de la grahani ; ceci établit la cause et 1’effet
de la grahani endommagée produisant la maladie.

Doute — Or, on doit enflammer le feu (digestif) faible pour qu’il devienne le feu digestif. Ici, sans
une compétence d’un feu externe, le samana vayu doit se manifester ; mais sans consommation de
substances (fuel) appropriées, il n’est pas capable de 1’accomplir ; de telles substances sont
indiquées par - “drava” |
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drava-dravyair vibhajan kalad annam prananilena ko stham gatam samananilena tatstha kala
Jvalayanti pacati |l 65 ||

Pendant le temps, divisé par la consommation de liquide, la nourriture est déplacée vers I’abdomen
par le prana-vayu, est brilée et digérée par la (grahani) kala grace au samana-vayu |1 1.65 ||

vastutas tu drava-dravyais sakamyo 'nnam atti sa vyaiijanani dravibhiutani krtva bhunakti | tad-
bhuktannam agni-samipa-sthita-samananilena paktum prajvalitena sara-kittatayda vibhajatannam
hrd-gatam sat prapanilena ahara-kostham gatam karoti, tad-anantaram nabhi-pradesa-gatam
karayati | tasmat sa kala atiprajvalita sati dhatu-posaka-gunam na dhatte | pratyuta dhatu-
Sosanam ca karoti | grahani-kala atiprajvalita sati dhatu-diisapam karoti | tasmat sd kala
dahavasesam pacati | dhatu-ksaya-karika ’pi bhavati | evam asayams ca pacet | tad apy ajirnam iti
vyavaharati | tena dhatu-posakatvasya patitatvat tat-pacanam anagni-krtam iti yat tan na rocata ity
arthah | atra vacanam —

cayadin yanti sadyo 'pi dosah kaye 'pi va na va |
vyapnoti sahasa deham apada-tala-mastakam ||
nivartate tu kupito malo ’lpalpam jalaughavat |
nand-ripair asarkhyeyaih vikarah kupita malah |
tapayanti tanum tasmat tadd hetv-akni-sadhanam ||

nanu drava-dravyddanena yavad-dhatu-tpti-bhojanam krtam cet pariica-vidha-pacaka-pitta-
madhye atyagnind pacati cet tat pacitannam dhatupradam na bhavati | tats@vase sa-pacanam api
na kriyate | tasmad asaya riktibhiitas santah tadvad ajirpavad anna-prakopam kurvantity
asvarasad aha — rikte iti |

En réalité, grace aux substances liquides, la nourriture est liquéfiée pour €tre consommée. Cette
nourriture est divisée en essence et en excréments par le feu digestif, enflammée par le samana
vayu et envoyée vers le coeur, et, grace au prana vayu, elle est envoyée vers I’estomac a la région
de nombril pour une action supplémentaire. Avec ceci, la grahani kala enflammée n’obtient pas la
qualité de supporteur de dhatu. Au contraire, elle absorbe (détruit) les dhatu. La grahani kala
enflammée vicie les dhatu. Ensuite, elle (graham kala) digere les restes bralés. Elle détruit
également les dhatu. Elle pourrait méme digérer les organes internes. (A ce stade), elle pourrait tre
appelée l’indigestion. Puisqu’elle n’est capable d’aucune sorte d’alimentation de dhatu, cette
digestion se fait sans le feu digestif. Mais tout ceci ne semble pas tres convenable. Il y a une
affirmation -

« D’accumulation de dosa a cause de la nourriture etc. pourrait avoir lieu immédiatement, ou pas du
tout méme pendant les saisons particulieres.

Les mala (dosa) aggravés se répandent subitement partout dans le corps des pieds a la téte (corps
entier) mais n’en sortent que lentement comme les inondations (dans les rivieres).

Les dosa viciés produisent les maladies de diverses sortes, de traits innombrables, et tourmentent le
corps ; il est donc tres difficile de connaitre leurs causes, symptomes et 1’explication complete de
leur traitement. » (A.H. SS XI1.29-31a)%

68 Les citations expliquent I’action des dosa aggravés.
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Doute — Méme si on consomme la nourriture comprenant pleinement les liquides, et qui est digérée
par le feu digestif dans les cinq types de pdcaka-pitta, apres digestion , elle ne nourrit pas
proprement les dhatu. Une partie de la nourriture n’est méme pas proprement digérée. Par
conséquent, dire que I’espace digestif restant vide produit I’indigestion en forme de viciation de
nourriture n’est pas correct. Ceci est expliqué davantage par - rikte” |
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rikte vayu h prakupyate |1 66 ||
L’estomac vide déregle le vayu 1l 1.66 I
tatra sitra-vacanam -
balavaty-abald tv annam amam eva vimuricati |
grahanya balam agnir hi sa c@ 'pi grahani-balah ||
diisite 'gnav ato dustia grahani roga-karana |
yvad annam deha-dhatv-ojo-bala-varnpadi-posanam ||

iti Sarira-vacanam | atyagnind dravibhiitatvena kalad annam api savase sabhava-pacandt asaya
riktibhiitah | tesv asayesu vayuh pravardhate | anilasya ritksa-gunavad-dravyatvat | asaye rikte sati
vayuh prakupyata ity arthah | tatra ritkso laghus sitah kharas sitksamas calo’nilah | agni-
prajvalana-hetubhiitendhana-samyoge sati jvalanam bhavet | asayanam riktibhiitatvena analasya
Jjvalana-hetuka-drava-dravyabhavena grahani-kalayah sva-prajvalana-gupavattvena sthatum
asakyatvad ity asvarasad dha — analeti |

Il y a une affirmation —

Si la grahani est forte, elle retient la nourriture ingérée dans /’amasaya (estomac), la digere bien et
ensuite relache en bas dans les intestins (pakvasaya)) ; mais quand elle est faible, elle permet méme
a la nourriture non-digérée de rentrer dans les intestins (pakvasaya). (A.H. SS I11.52b-53a)

La force de la grahani vient du feu lui-méme (agni), et la force du feu vient de la grahani elle-
méme ; lorsque le feu subit une viciation, la grahani est également viciée et produit les maladies, au
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lieu que la nourriture offre l’alimentation aux dhatu du corps, ojas, force, teint etc. (dont le feu
digestif est la cause.) (A.H. SS I11.53b-54a)

C’est une affirmation concernant I’anatomie. Le feu digestif intensif liquéfie la nourriture en
quelque temps et nettoie le chemin alimentaire de la nourriture non-digérée pour le rendre vide. Cet
organe vide se remplit avec levayu, grace a sa qualité étant « sec ». L’organe digestif devenant vide
déséquilibre levayu. Le vayu est (de nature) sec, 1éger, rugueux, subtil et mobile. Pour enflammer le
feu (digestif), la combustion doit avoir lieu en connection avec un fuel. Puisque ’organe siege est
vide et les substances (fuel) nécessaires pour la combustion sont absentes, il n’est pas possible pour
la grahani kala d’exécuter ses fonctions d’enflammer le feu digestif. Cependant, il n’est pas
correct de raisonner ainsi. Pour I’expliquer davantage, il est dit - “anala” |
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analo ’Ipo bhavati |l 67 |l
..et agni (feu digestif) s’affaisse Il 1.67 I

vastutas tu idam apy anupapannam, amasaye rikte sati pavana-prakopa-karyam prati hetor
adrstatvat | anamaya-karya-karapatvam anama-palanatvam | tasy@roga-hetukatvat | ‘rikte vayuh
prakupyate’ ity etat sitram vyartham syat | grahani-kalayah samananila-samipa-sthitatvena
Jjvalana-hetuka-samagri-sattvat | ‘analo ’lpo bhavati’ iti siitram api vyartham syad. iti cet, pafica-
pramopakarakanna-grahapad dosopakarakah | mala-miitradhikam api visesatah| asaye rikte sati
pavana-prakopa-hetutvam yatra disyate tatrayam niyamah - mala-miitra-nirodhandj jatamaye drste
sati tan-nivartaka-dravyepa recite tena riktikrt@asaye yatra pavana-prakopa-hetutvam tatra tad
drsyata iti tatparyam, tasya drstatvat | amasayasya riktataya riksata vatasya | ritksa-gunatvam
prathamata upattam viruddha-rasadandj jatajirna-guna-hitamayena sara-kittataya avibhajya
pacandt mala-mitradikam dravibhiitam aprakntim iti pratibhati | tatra siddha-kalayah ajvalitatvaj
jatanala-pacanat jatamaye drste sati tad-viruddha-cala-kntd@sayasya riktataya dosa-prakopa-
hetukatvam syat | tasmdt ‘rikte vayuh prakupyate’ iti siitram samyak pratipaditam ity arthah |
ajirpa-jatamaye amasaya-riktatvaj jatanala-prakopasya ca sandhuksanpavasyakatvena ddau
pavana-prakopa-rahita-karyasya karanibhita-rasa-dravyam vydcaste- madhuriti |

En réalité, méme ceci parait impropre, a cause de I’absence des raisons de déséquilibre du vata,
lorsque 1’organe interne correspondant est vide, la santé implique de ne pas permettre le
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développement de I’ama , puisque I’ama est la cause derriere toutes maladies. (Ainsi) le sitra
“rikte vayuh prakupyate” (1.66) devient inutile. Etant pres du samana vayu, la grahani kala devient
la raison (et I'instrument) de combustion. Et si le sitra ‘“analo’lpo bhavati” (1.67) également
devient inutile, la prise de nourriture, supporteur des cinq forces vitales, deviendra la nourriciere
des dosa. Ceci aboutira en particulier 2 un exces de déchets (urine, excréments). Alors, avec
I’organe interne vide, lorsque la cause de déséquilibre du vata dosa est observé, la regle est la
suivante — avec le manifestement des maladies dues a la rétention délibérée des excréments, avec
I’utilisation des substances purgatives pour les relacher et I’organe ainsi vidé, la cause de
déséquilibre du vatra est clairement comprise.

Puisque I’estomac est vide, la nature « seéche » du vata se manifeste. D’abord, la formation de cette
nature ‘“‘seche” se manifeste, puis a cause de la maladie telle que I’indigestion due a la
consommation de nourriture de saveurs opposées, il y a production de matiere fécales liquide
anormale non-digérée sans la séparation de sara (essence) et kifta (excréments). La, sans la
combustion de la kala présente, le restant du feu manque sa fonction de digestion, et mene a la
maladie dans I’organe vide, donnant déséquilibre du vata dosa. Alors, 1’aphorisme “rikte vayuh
prakupyate” semble approprié. Dans les maladies dues a I’indigestion, 1’organe vide est reponsable
du déséquilibre du vata dosa ; comment il doit étre diminué avec certaines substances appropriées
avant de stimuler (le feu digestif) est expliqué davantage par - “madhuri”’ |
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madhuribhitabhyavah tannam pavana-prakopa-harakam |l 68 |l

La nourriture transformée en sucré pendant la digestion, guérit le déséquilibre du Vent I .68 ||
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tat sva-bhava-siddha-madhura-rasena tat-tad-dravya-karmopadhind anila-prakopabhava-
karyasya yan nivartakam madhuribhiitam kntva tavad bhuktannam pavana-prakopam haratiti
harakam | amasaya-riktata-karye tat-sthana-prakope sati yavad bhuktannam paktum agner
anavakdasat tan-nivartaka-svadu-rasavad-dravyam adyat prathamatah asniyad ity arthah | tadvad
antya-madhuribhiita-dravyam anila-prakopa-harakam ity arthah| tatra —

tridhd vipako dravyasya svadv-amla-katukatmakah |

etad-vacananusarena pake madhuribhiita-dravyam do sa-nivartakam, uta svatas sthita-svadu-
rasavad-dravyamva | nadyah, sakala-dravyani pake tridha vikarikaroti | tan-nivartaka-dravyam
astiti niyamakabhavat | nantyah, svadu-rasavad-dravyam sakala-dosan haratiti | tatra vacanam -

takradya marutam ghnanti trayas tiktadayah kapham |
kasaya-tikta-madhurah pittam anye tu kurvate ||

etad-vacan@nusarena ekasyaiva niyamakatvam bhavatiti avacchedakatvabhavat | tasmad etad-
aikyam iti tan na | madhuribhiita-vyarfijanais sakam prathamato’nnam asniyat | tat hrd-gatam
amlibhiitam bhavet | tada hrdayam pravisya tatah pakvasaya-gatam bhavet | tatah katu-raso bhiitva
pacyate | tasman madhuribhiita-dravyam ....bhavati, tadvat pavana-prakopam apaharatiti matva
tasmad etat-siitram sarthakam ity arthah | amasaya-riktatvam eva pavana-prakopa-hetukam, pitta-
prakopa-karyasya ca hetor adrstatvat | aharahar bhuktannam pacyamanam sat dosa-traya-
nivartakatvena dhatin posayatiti vaktavyam | tatra pitta-prakopa-karyasya ca hetor adrstatvat
aharahar bhuktannam pacyamanam sat do sa-traya-nivartanam karotiti vaktavyam | tatra pitta-
prakopa-karyasya ca tadd-hetor adrstatvat | karya-jiianasya kdarana-jiianena vina ’prasakter ity
asvarasad aha — hrd-gateti |

Le goit sucré de la nourriture consommeée réduit le déséquilibre du vata dosa, ceci est expliqué par
le mot ‘harakam’ dans I’aphorisme, cette fonction est due a son effet caractéristique sucré. Pour
digérer proprement la nourriture consommée par le feu digestif, on administre 1’organe vide
(estomac) qui est le siege (de vata déséquilibré) avec les substances sucrées pour qu’elles (réduisent
ce vata et) aident au feu digestif a accomplir sa fonction. Enfin, le sens est que la nourriture sucrée
diminue le vata dosa. 11 y a une affirmation —

Le vipaka (nature de produit a la fin de digestion) de substances est de trois types : sucré, acide et
acre. (a savoir, les substances apres digestion (vipaka) prennent trois saveurs : sucré, acide et acre.)
(A.H. SS 1.17b)

Selon cette affirmation, (il y a deux types d’effets. Premicrement) les substances qui deviennent
sucrées apres digestion empéchent déséquilibre de dosas ; et, (deuxiemement), les substances qui
sont initialement de golt sucré (évidemment) empéchent déséquilibre de dosa. (Entre eux) le
premier n’est pas parfait puisque toutes les substances subissent les trois types de transformations
apres digestion et qu’il n’y a pas d’évidence ou de regle pour prouver le contraire. Le second n’est
pas acceptable non plus car les substances sucrées réduisent (presque) toute sorte de déséquilibres
de dosa. Il y a une affirmation —

...Parmi eux, les premieres trois saveurs (sucrée, acide et salée) diminuent le vara dosa ; les trois
autres commencant par tikta (tikta, uisana, kasaya) diminuent kapha ; kasdaya (astringent), tikta
(amer) et madhura (sucré) diminuent pitta ; tandis que les autres causent leur aggravation. (A.H.
SS 1.15b-16a) ®

69 madhura est synonyme de svadu (sucré) ; « les autres causent une augmentation » est expliqué comme suit : tikta
(amere), isana (acre) et kasdya (astringent) causent v/ddhi (augmentation) de vata ; amla (acide), lavana (salé) et
kaw (acre) causent I’augmentation de pitta ; svadu (sucré), amla (acide) et lavapa (salé) causent I’augmentation de
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En d’autres termes : amer, acre, astringent (tikta, isana,kasiaya) causent aggravation de vata ;
acide, salé, acre (amla, lavana, katu) causent aggravation de pitta ; sucré, acide, salé (svadu, amla,
lavana) aggravent le kapha.

Selon cette affirmation, une seule (ekasyaiva)’® peut devenir régulateur en 1’absence de facteur les
distinguant. Par conséquent, ces (deux) affirmations ne doivent en représenter qu'une seule. Mais ce
n’est pas correct. La nourriture qui se transformera compleétement en sucré doit €tre consommée
d’abord. Ensuite, en arrivant au cceur, elle se transformera en acide ; (enfin) lorsqu’elle arrive dans
les intestins, elle sera 4cre et digérée. Donc, les substances transformées en sucrées deviennent...”'
En méme temps, elles réduisent le vata dosa et les connaissant ainsi, le sitra est justifié. L’estomac
vide est la cause d’aggravation de vata dosa, on ne voit pas de raison pour 1’aggravation de pitta.
On peut dire que la consommation réguliere d’une telle nourriture apres digestion réduit tous les
trois dosa et nourrit les dhatu puisque la cause d’aggravation du pitta dosa est absente, et les
raisons de son aggravation ne sont pas observées. Il n’est pas correct de dire qu’on peut
comprendre la connaissance d’une action sans la connaissance de sa cause. C’est expliqué en disant
- “hrdgata” |
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Ensuite, la nourriture se transformant en saveur acide, se mélange avec le kapha de la région
thoracique et détruit le déséquilibre de pitta |l .69 |l

asyarthah - amasayasya pavana-prakopa-hetutvam pratipaditam | pitta-prakopasydajirnotpatti-
karapatvam vaktum Sakyatvat, tat-kdaryasya ca hetor adrstatvat ity asvarasam manasi nidhdya
kaiscid vyakhyanam kriyata ity asvarasantaram aha — hrd iti

kapha. Les propriétés et les actions de chaque saveur sont décrites davantage au chapitre X du SS d’A. H.
70 Ici, on doit remplacer « ekasyeva » par « ekasyaiva »
71 1l manque une partie du texte dans le manuscrit original.
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asyarthah - madhuribhutarthan bhuktavatah udananilena kantham pravisat tat hrd-gatam sat
kapha-plutam samsarga-dosa-vasat amlibhiitam bhavati | sa rasah pitta-prakopam karoti | atra
sutram -

amlo ’gni-dipti-knt-snidhah hrdyah pacana-rocanah |
usna-viryo hima-sparsah prinano bhedano laghuh |
karoti kapha-pittasram mii gha-vatanulomanam ||

etad-vacan@nusarena pitta-prakopa-hetor adarsanat pitta-nivartakah svadu-rasah pitta-prakopam
haratity arthah | tatra sitra-vacanam -

« takradya marutam ghnanti » iti pratipaditam |

etad-vacan@nusarena svadu-rasasya pitta-prakopa-rahitya-janakatvam pratipaditam | etat-siitra-
vacana-dvayasyarthas subodha ity arthah |

nanu dosa-prakopa-nivartana-dvara dhdatiin puspan tau svadv-amla-rasau pavana-prakopam
kurutah | tasmat tan-nivartako na bhaved ity asvarasad aha —madhureti |

La cause de I’aggravation de vata dans I’estomac est établie. Il est possible de dire que la cause de
I’aggravation de pitta est I’indigestion. Cependant, la cause de cette action n’est pas visible ; alors,
certains considerent et expliquent qu’il n’y en a pas d’évidence ou de justification. Mais, ce n’est
pas correct. On explique par- “h/d” |

Ceci veut dire que, pendant qu’a lieu la transformation en sucré de la nourriture consommée, elle
(nourriture) est couverte de kapha et grace a 1’aide du udana vayu, en passant par la gorge, devient
acide a cause de la combinaison de deux dosa. Cette saveur (acide) aggrave le pitta. Il y a une
affirmation —

La saveur acide stimule 1’agni (activité digestive), elle est onctueuse, bénéfique pour le coeur,
digestive, stimule appétit, elle est de force (virya) chaude, froide au toucher (fraiche en applications
externes, soulage la sensation de chaleur), réconfortante, produit 1’humidification, est facile a
digérer, responsable de 1’aggravation de kapha, pitta et asra (sang) et fait descendre le vata inactif
(i.e. corrige le vata dosa). (A.H. SS X.10-11a)

Selon cette affirmation, puisque les causes d’aggravation de pitta ne sont pas visibles, la saveur
sucrée, en tant que réducteur de pitta, soulage ce (pitta) dosa. Il y a une affirmation —

“Les trois premiers (saveurs- rasa) soulagent le vata dosa” est exposée (de nouveau).

Cette affirmation montre que la saveur sucrée soulage le pitta aggravé. Les deux siitra sont faciles a
comprendre.

Doute — Certains pourraient dire que les saveurs sucrée et acide alimentent les dhatu en corrigeant
I’aggravation de dosa ; en méme temps elles aggravent le vata dosa. Par conséquent, elles ne sont
pas pacificatrices de dosa aggravés. Mais il n’est pas correct de dire ainsi. Alors, on énonce -
“madhura’ |

TYETE FHHHT 1| 9o ||

TYRE AR ATIAT HEYRT T | FYEH: TaUamadatd: qagge qors: Uovfd | 78
deEdRa gERl | Gk gaEged | fOd SRS dwEadan | Eeueshe

191



ufadehad | TERY W@Eerd iy itey 9aq: | 75 @ & ..° ke 3h | ' =
WG AUTIHRTESRE IWEU qaqfUdyaUasial | Jgd UaIyaueny gq waaq: | &ef
A Tad: FEEEERERE — giefd |

madhuramla-rasau kaphakarau 11 70 ||
Les saveurs sucrée (madhura) et acide (amla) engendre (1’aggravation de) kapha Il 1.70 |

madhura-rasas camla-rasas cobhayam api kapha-prakopam datte | madhura-rasah pavana-pitta-
nivartaka-rasah tat-tad-dravyam bhiitva 'ntah pravisati | tasya tan-nivartanam eva purusarthah |
tat-kapha-hetukam ity ucyate | tikto sapa-kasaya-rasah kapha-nivartakah | rasadi-satkasya dosa-
nivartakatvam | rasadisu svadv-amla-rasau vata-pitta-prakopahetii’” bhavatah | tayor eva harse
hnt- ™ kapha-karaka iti | sa ca svadu-rasa aupadhika-raso "amla-rasa ubhav api pavana-pitta-
prakopa-karakau | pratyuta pavana-prakopasyapi hetii bhavatah | katham kapha-nivartakau
bhavatah ity asvarasad aha — hrd iti |

Les deux saveurs, sucrée (madhura) et acide (amla), engendrent I’aggravation de kapha. La saveur
sucrée, en devenant la substance appropri€e en tant que pacificatrice de vata et de pitta, entre dans
le corps. Son action préventive est en soi le purusartha. Elle est énoncée comme la cause de kapha.
Les saveurs amere, acre et astringente pacifient le kapha. Toutes les six saveurs sont capables de
pacifier les dosa. Parmi elles, sucrée et acide pacifient les vata et pitta dosa. En méme temps, elles
aggravent le kapha. Mais, sous certaines conditions, les deux, sucrée et acide, peuvent aggraver
vata et pitta. En fait, elles deviennent la cause méme de 1’aggravation de vata. Et il sera incorrect
de douter qu’elles peuvent pacifier kapha. On dit - “hrd” |
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FhHaaha GUiaSaT 9@ |
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SIS Surell qgdid o ||

72 Voir la transcription ci-dessous et la note 74
73 Le mot « prakopa-hetii » a été corrogé en « prakopahetii »

74 Le mot « hi rsesyat- » a été corrogé en « harse hrt- »
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hrc-cyutaharam anala-so sitam amasayasthamkapham harati || 71 ||

La nourriture descendue de la région thoracique, séchée par le feu digestif située dans 1’estomac,
déracine le kapha I L.71 |l

prasitaharam anala-sositam amasayastham kapham harati | tad evannam prasitam yathakramam
asayadisu sthitva sara-kitiadi-vibhajanam kurvat yad annam pacati amasayastham sat tad eva
katu-raso bhavati | tatra sitra-vacanam -

tridhd vipako dravyasya svadv-amla-katukatmakah |

etad-vacana@nusarena svabhdvatas svadu-raso ’pi aupadhikamla-raso bhiitva pittam api janayati |
tad-anantaram amla-rasasya karyakaritvam vaktavyam | amasaya-sthitas san katu-raso bhitva
kapha-nivartako bhavatity arthah| katu-rasasya ca kapha-nivartakatvam suprasiddham iti bhavah
I

udvejayati jihvagram kurvams cimicimam kafuh |
sravayaty aksi-nasasyam kapolau dahativa ca |

nanu ekam eva dravyam tridhda vibhajanam karotiti sitre pratipaditam ity uktam, tac cintyam |
adau svadu-rasasyaiva karyakaritvam ca vaktavyam | tad-anantaram amla-rasasya karyakaritvam
vaktavyam | katu-rasasyapi tatha karyakaritva-bhajandat | tasmat svadv-amla-katu-rasanam eva
dosa-samyam pratipaditam, naiva roga-mdtra-nivartaka-samagri pratipaditd iti | tatra siitra-
vacanam |

rogas tu dosa-vaisamyam dosa-samyam arogata |

etad-vacanam atra pramanpam iti trayanam dosapam samatd ya samagri disyate sa samagri tribhir
eva karya | tathd sati tad itara-rasanam ka gatir ity asayam manasi nidhdya tac cintyam ity uktam |
tatra sarira-vacanam -
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adau sag-rasam utpannam madhuribhiitam irayet |
phenibhiitam kapham yatam vidahad amlatam tatah ||
pittam amasayat kurydac cyavamanam cyutam punah |
agnind Sositam pakvam pinditam katu-mdarutam ||

eka-rasavad-dravyam eva pake tridha vibhajanam karotity arthah | sarva-dhatu-pacanam haratam
vata-pitta-kapha-dosanam avikaraka-gatim prapayitum tatra bhojya-dravyadanam, tesam bahu-
rasatmakatvat | te rasah tat-tad-vidhi-codita-phalani prayacchantiti yan rasan yo bhoktum
upalabhate tena upalabhyamana-rasam tad-anubhava-vasat phalam pradiyate iti rasan vidyat |
tasmad bahu-rasa-dravyadanad eva tat-tad-vidhi-codita-phalam prapyata ity asvarasad aha —
svadv iti |

La nourriture consommée, séchée par le feu digestif, située dans 1’estomac, pacifie le kapha. Dans
I’estomac, elle se divise en sdra (essence) et kiffta (excréments), est digérée et devient de saveur
acre. Voici une affirmation —

Le vipaka (nature de produit a la fin de digestion) des substances est de trois types : sucré, acide et
acre. (2 savoir, les substances apres digestion (vipaka) prennent trois saveurs : sucré, acide et acre.)
(A.H. SS 1.17b)

Selon cette affirmation, la saveur intrinsequement sucrée, sous certaines conditions particulieres,
devient acide et engendre le pitta. Ensuite, on doit parler du fonctionnement de la saveur acide.
Située dans I’estomac, elle (acide) devient acre et pacifie le kapha. 1l est bien connu que la saveur
acre déracine le kapha.

La saveur acre (kafu) stimule (excite) le bout de la langue, cause I’irritation, fait sortir les sécrétions
des yeux, du nez et de la bouche, et cause la sensation de chaleur dans les joues. (A.H. SS X.5)

Doute — On doit refléchir sur le fait énoncé dans I’aphorisme que chaque substance accomplit trois
fonctions distinctes. Initialement, la fonction de la saveur sucrée est expliquée, suivie de la fonction
de la saveur acide. Enfin, on fournit 1’action de la saveur acre. Ainsi, I’action des saveurs sucrée,
acide et acre est expliquée en lien avec 1’équilibre de dosa, mais pas les éléments concernant leurs
effects pour éradiquer les maladies. Voici —

La maladie est le déséquilibre de dosa, tandis que la santé correspond a leur équilibre (A.H. SS
1.20a)

Selon cette affirmation, il est prouvé que 1’équilibre des trois dosa, quels que soient les moyens
observés, est di uniquement aux effets des trois (saveurs). En méme temps, tout en gardant ceci en
esprit, il est approprié de refléchir sur ce qui arrive au cours des autres saveurs restantes. Il y a une
affirmation (de 1’anatomie) —

Méme si la nourriture comprend une ou toutes les six saveurs, elle se transforme d’abord en sucré
et donne lieu a la production de kapha, de nature mousseuse ; ensuite, subissant davantage de
cuisson, elle devient acide et donne lieu a la production de pifta ; enfin, expulsée de 1’estomac
(amasaya), elle desseche, devient solide et acre, et donne lieu a la production de vata. (A.H. SS
11.57-58)

Apres digestion, les substances ayant une seule saveur effectuent trois fonctions distinctes. Puisque
la nourriture comporte des saveurs multiples, en digérant (alimentant) les dhatu, elle enleve les

75 Les trois stades successifs de transformation — madhura, amla, katu — sont appelés avasthapaka ; chacun mene a
la production de kapha, pitta et vata respectivement. Ces trois stade ensemble forment la premiere phase de la
digestion de la nourriture.
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dosa (vata, pitta et kapha) aggravés et leur fournit un mouvement (direction) immuable. Les
saveurs fournissent les effets selon les prévisions et celui qui les gofite obtient, selon son
expérience, les effets correspondants. Par conséquent, ceci voudrait dire que la consommation
d’une nourriture de saveur multiple en soi doit étre capable de fournir les effets déja définis.
Cependant, ce n’est pas le cas. Ceci est expliqué davantage par - “svadu’ |

Tl UTaT TET IT HHEST Jrgel IRThTSrEaT: || 9% ||
qd TET: Urche TG anl T T ferdr T U@ qaaheiedan 3 | JareR - 7 i |

svadv-amla-katukahpakya rasa yatha sama-do sa yathayathamyoga-phala-dayakanl 72 |l

Le sucré, I’acide et I’acre sont les saveurs qui restent apres digestion ; ce sont elles qui gardent les
dosa en équilibre et donnent les résultats désirés en conséquence |l 1.72 |l

sarve rasah pakena svadv-amla-katuka bhiitva yathartha-sthita rasa eva tat-tat-phala-dayakda iti |
samadhatte — ya iti |

Toutes les saveurs, apres digestion, se transforment en sucré, acide et acre et fournissent les effets
conformes a leur saveur réelle. Comment cela est possible est expliqué davantage par - “ye” |
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ye rasas tadd-hetubhiitas tad-udbhiita-jatanalas tad-udbhiita-dhatu-posakah |l 73 |l
Toutes ces saveurs, décrites auparavant, conduisant a la création des feux, nourissent les dhatu
L7311l
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asyarthah - tadd-hetukdarya-hetubhiitas tadd-hetubhutah iti | tat-tad-udbhiita-rasadana-karya-
jatanalatvam pdacaka-pittam eva | anala-pdcita-rasah tat-tad-bhiita-hita-dhatu-po sapam kurvantity
etat-stutrarthah | tatra vacanam -

bhaumdapyagneya-vaya-vyah parico smanas sanabhasah |
pafica@hara-gupan svan svan parthivadin pacanty anu |
yathasvam te ca pusnanti pakva bhiita-gunan prthak |
parthivah parthivan eva sesas sesams ca dehagan ||

sarva-sariravad-dravyam paiica-bhiitatmakam iti tat-parthiva-bhiutadhikam vyanijanannam
bhoktum icchatas sarirasya parthivavayavam puposati | ab-bhiitadhika-vyarnjanannam bhoktum
icchatas sarirasya ab-bhiutadhika-vrddhim karoti | evam vahni-bhiitadhika-vyafijjanannam bhoktum
icchatas sarirasya vahni-bhiitavayava-vrddhim karoti | evam anilasya ca | evam nabhaso’py
abhivrddhim karotity arthah| yad-yad-dravyanvito rasas tat-tad-dravya-gunapradah | paiica-
bhiitadhika-dravyebhyah tat-tad-dravyabhivyaiijan@vayava abhivardhante | tasmat rasadinam
karya-karana-bhavah kim asid ity ata aha — raseti |

Les actions effectuées selon les causes sont appelées ‘tad hetubhiitafy. L’instigateur derricre ces
fonctions est le feu digestif, pacaka-pitta. Les substances ayant les saveurs particulieres, digérées
par le feu digestif, nourissent les dhatu selon la quantité des éléments fondamentaux présents dans
ces saveurs. Il y a une affirmation —

Les cinq @isma (feu) liés aux cinq éléments fondamentaux, a savoir bhauma (1ié a bhiimi — terre),
apya (1ié a ap — eau), dagneya (lié a agni — feu), vayavya (1ié a vayu — air) et nabhasa (1ié a nabhas —
éther) digerent les cinq qualités principales telles que terre (parthiva) etc. des cinq éléments de la
nourriture. (A.H. SS I11.59) ™

Et celles-ci (qualités de nourriture), apres avoir subi la cuisson, nourrissent les qualités des
matériels du corps — dosa, dhatu, mala ; les qualités correspondant a la terre (parthiva) nourrissent
les qualités (des matériels du corps) correspondant uniquement a la terre (parthiva), et les restantes,
les autres respectivement. (A.H. SS I11.60)

Toutes ces substances dans le corps sont dérivées des cinq éléments fondamentaux. Les éléments
terriens du corps sont nourris par les éléments terriens de la nourriture. Lorsqu’on consomme une
nourriture ayant plus d’éléments aqueux, elle nourrit plus d’éléments aqueux du corps. De méme,
les organes “de feu” sont nourris par la nourriture de nature « de feu ». Méme chose pour
I’alimentation des organes aériens et “de I’éther”. Une substance est effective selon sa saveur. Les
cinq éléments fondamentaux aident a augmenter les ingrédients similaires dans le corps. Comment
cette reégle de la relation de cause a effet fonctionne est expliqué par - “rasa” |

76 Les feux du type bhauma (parthiva), apya, agneya, vayavya et nabhasa — sont appelés les bhitagni. 1ls sont
présents dans le jatharagni lui-méme, en obtiennent la force et commencent leur action aprés que les trois
avasthapaka (voir note 63) sont complétés. Chaque bhiitagni agit sur les matériels de la nourriture qui sont
semblables a leur propre type : parthivagni agit sur les matériels parthiva, apyagni sur les matériels dapya et ainsi
de suite. Cette activité du bhiitagni est appelée nisthapdaka ce qui représente la seconde phase de la digestion.

77 Apres nisthapaka (voir note 75), les qualités parthiva de la nourriture deviennent I’aliment de la catégorie
parthiva des matériels (tels que os, muscles etc.) ; les qualités apya alimentent uniquement les matériels apya
(kapha, rasika, medas, majja, miitra etc.), les qualités vayaviya alimentent les matériels vayaviya (vata, peau
etc.), les qualités nabhasa alimentent les matériels nabhasa (espace vide, oreilles etc.). De cette fagon, les
différentes qualités de la nourriture fournissent I’alimentation aux matériels du corps.
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rasad raktam || 74 ||
Le chyle (rasa) dhatu nourri le sang (rakta) dhatu 1 1.74 |l
rakta-dhatu-janaka-rasasrg-abhivardhaka-karyasya kasaya-raso hetur bhavatity arthah |

« raso hy asrk, raso vai sah » °| tasmad rasasror aikyena sad-rasas sapta-dhatu-posaka iti | tatra
sarira-vacanam :

rasad raktam tato mamsam mamsan medas tato ‘sthi ca |
asthno majja tatas Sukram sukrad garbhah prajayate ||

evam sapta-dhatiunam rasadinam sannam ca karya-karana-bhavo stiti jiiapyate | rasavad-dravyam
rakta-dhatu-janakam bhavatu, kasaya-raso rakta-dhatu-janaka ity atra ko’yam niyamah ?
dosadinam aroga-karya-karanatvam pratipaditam | tesam paramparaya dhatu-po sana-dvara
dhatu-janakatvam ca vivaksitam | dosa-dhatu-vikarabhavasya rasadinam ca karya-karana-bhava
Jjhdte sati deh@rogya-karyasya rasanam eva sattve suprasiddhir iti bhavah | kasaya-rasannadanat
rasasrg-dhatur edhate | iisapa-raso mamsa-dhatu-pravardhaka-rakta-dhatiin samposya hetur
bhavatity arthah | rasad raktam, tasman mamsam, mamsan medah, medaso ’sthi, asthno majja,
majjatas suklam, suklad garbho bhavati | ab-bhiitodbhava-svadu-rasas sukla-dhatu-posakah | tad-
virasas tan-nasako bhavati | prthivy-udbhavo raso majja-dhatu-posako bhavati | tad-virasas tan-
nasako bhavati | tejo-bhiitodbhavo sana-rasah asthi-dhatu-posakah | tad-virasas tan-nasako
bhavati | lavapam iisana-rasa-bhedah | pavana-bhiitodbhavas tikta-rasah mamsa-medo

78  Citons la Taittiriyopanisad - brahmananda valli, saptama anuvaka (Sharma S. 1978, jiiana khanaa, p. 115):
.. raso vai sah ...
...I1 est Lui-méme cette Essence (dont I’obtention rend 1’homme bienheureux)
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"bhivardhaka, medaso’pi mamsa-ripatvat abhedo tra viviksitah | gagana-bhiitodbhava-kasaya-
rasah rasasrg-dhatu-pradah rasasnor eka-dhatu-ripatvat | tasmdc chariram paiica’bhautikam iti
vyapadisati — pariceti |

Le sens ici est que c’est la saveur astringente qui engendre le rakta dhatu et alimente les rasa
(chyle) et rakta (sang) dhatu. Les affirmations "raso hy asrk" et “raso vai safi’ signifient que le
rasa est (en fait) le rakta uniquement. Ainsi, par unicité des rasa et rakta, les six saveurs
nourrissent les sept dhatu. Il y a une affirmation d’anatomie concernant le métabolisme des tissus
(dhatu parinama) —

De rasa (chyle) se forme le rakta (sang), puis mamsa (chair) (de sang) ; de mamsa se forme medas
(graisse), puis asthi (0s) de medas ; d’asthi se forme majja (moel’le), puis Sukra (sperme) se forme
de majja ; de sukra se forme le garbha (embryon, foetus). (A.H. SS I11.62) 7

De cette facon, les sept dhatu ont une relation de cause a effet avec les six saveurs. Les substances
telles que rasa donnent lieu au rakta dhatu ; la question est : quelle est la regle selon laquelle la
saveur astringente est considérée productrice du rakta dhatu ? 11 a été expliqué que les dosa ne
causent pas les maladies. Traditionnellement, on explique également comment I’alimentation de
dhatu aide a la formation de dhatu. La relation de cause a effet entre 1’absence de maladies et les
saveurs et 1’absence de la perturbation de dosa, dhatu et les saveurs est bien connue. La nourriture
composée de saveur astringente augmente les rasa et rakta dhatu. La saveur acre nourrit le rakta
dhatu et donne lieu a une croissance du mamsa dhatu. De rasa est engendré rakta ; de rakta,
mamsa ; de mamsa, medas ; de medas, asthi ; d’asthi, majja ; de majja, sukra ; (et) de sukra est
formé le foetus. La saveur sucrée engendrée par 1’élément fondamental « eau » nourrit le sukra
dhatu. La saveur sucrée déformée détruit sukra. La saveur engendrée par I’élément fondamental
« terre » nourrit le majja dhatu et dans le cas de saveur déformée détruit majja dhatu. La saveur
acre engendrée par I’élément fondamental « feu » nourrit 1’asthi dhatu et dans le cas de saveur
déformée détruit I’asthi. La saveur salée se transforme en saveur acre. La saveur amere engendrée
par I’élément fondamental « air » augmente les mamsa et medas dhatu ; le medas est considéré
comme n’étant pas différent de mamsa. La saveur astringente engendrée par I’élément fondamental
« éther » nourrit les deux rasa et rakta dhatu, grace a leur similarité. Ainsi s’explique le fait que le
corps est composé de cing éléments. On dit davantage par - “paiica’ |

79  Le sara (essence) de la nourriture appelé également ahdra-rasa s’absorbe dans le pakvasaya (le gros intestin et
I’intestin gréle) et subit une autre transformation et devient rasa-dhdatu — le premier dhatu. Il contient les matériels
nutritifs (posaka amsa) nécessaires pour tous les autres dhatu. 1l circule vers tous les tissus a travers les canaux
(srotas) internes présents dans les dhdtu et leur fournit la nutrition. Ces matériels nutritifs sont agités par les
dhatvagni, présents dans chaque dhatu. Ensuite deux types de matériels sont formés, a savoir sara (essence) et
kifta (déchets). Le sara (essence) est de deux types : i) sthitla (gros), qui est plus en quantité, est utilisé par le
méme dhdtu pour sa propre croissance, ii) sizksma (subtil), peu en quantité, est utilisé pour la formation du dhatu
suivant. Ainsi, le rasadhatu contribue, par un peu de matériels, au mamsa-dhdatu et ainsi de suite. Ici, il est dit
qu’un dhatu est la nourriture pour ’autre. Le rasa dhatu, appelé ainsi car il circule constamment, porte ces
matériels également d’un dhatu & I’autre. D’ou la description « le dhatu précédent donnant naissance au dhatu
suivant ». Le dernier dhdatu, le Sukra, donne la formation d’un embryon.

En résumé, le métabolisme de tissus (dhatu parinama) correspond a

1) la présence d’agents du type feu dans chaque tissu, ii) le processus de paka (cuisson, digestion, transformation),
iii) la production d’essence et d’excréments dans chaque dhatu, iv) la formation et le développement de dhdtu 1’un
apres 1’autre, assurant la croissance du corps, etc.

Notons que les commentateurs tels que Cakrapanidatta ont expliqué ce métabolisme de tissus par trois laukika-

nyaya (maximes populaires en sanskrit, analogies) : ksira-dadhi nyaya, kedarikulya nyaya, khale-kapota nyaya (voir
Gode 1957 Appendix E p. 60 et note suivant le sirra A.H. SS 111.62 )
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paiica-bhutatmakam sariram |l 75 ||
Le corps est composé de cinq éléments (fondamentaux) Il 1.75 |l

prthag-vyavasthitah pafica-bhiitah asmin sarire nopapadyante dehasya dosa-dhatu-
malasayatmakatvat | ekaikasya maha-dravyatvat samsrster abhavat | ekaikasya ca namsatas
samsrstih tesam vibhajanam kartum asakyatvat | ekaika-sarire tat-tal-laksana-sahita-
dravyopalabdher abhavat | tasmat paiica-bhitatmakam Sariram iti vacanam na ksoda-ksamam ity
asayam manasi nidhaya adau gagana-bhiitasya tat-samsrsti-laksapam tat-karyam ca vyapadisati —
srotreti |

Comme le corps est composé€ de dosa, dhatu et mala, on ne peut pas y observer les différents
scénarios pour les cinq éléments. A cause de 1I’absence d’éléments individuels, (et) certains ne sont
méme pas accomplis proprement, leur classification devient impossible ; c’est a cause de 1’absence
de leurs éléments fondamentaux et leurs symptomes individuellement. Alors, 1’aphorisme “paiica-
bhutatmakam sariram” n’est pas tres “solide” i.e. ne peut pas étre prouvé. En considérant ceci, la
présence de I’élément fondamental akdasa (éther) et sa fonction sont expliquées par - “srotra” |
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srotrantas-sthita-sabda-gu naka-bodhaka-sirabhyam sriiyate |l 76 |l

L’audition est due a deux veines (siras), présentes a ’intérieur des oreilles, ayant la capacité de
perception de la qualité « sabda » (d’éther) I 1.76 I

asyarthah - antas tisthat ity antas sthitau | tayor anthas sthitayoh sabdo guno yayostau sabda-
gunakau | bahuvrihau ka-pratyayah | upasthita-yogya-visayasya bodhikabhyam sirabhyam srityate
| tatra sarira-vacanam —

sag-angam arnigam pratyarigam tasyaksi-hrdayadikam |
sabdah sparsas ca riipam ca raso gandhah kramad gunah |
khanilagny-ab-bhuvam eka-gupa-vrddhy-anvayah pare |

ekadasa-gunavad-dravyam sarire 'nveti | gandhavad-guna-bhiito nasikayam uplabhyate | ab-bhiita-
gunalaksanasya jihvayam uplabdhih | taijasa-gunavad-dravyam aksnoh pratibhati | tatra
riipopalambhaka-jiianam pramanam | pavana-dravyam sparsa-gunam | Sabda-gunavad-akasa-
dravyam | karna-saskulyavac-chinn akase sabdopalambhakatvat | tasmat panica-bhiitatmakam
sariram iti vakyam suprasiddham | sabda-gunavan akasa ity akasasya laksanam prasiddham ity
arthah | srotrantas sthita-sirabhyam srityate sabdah | tavata akasasya sariratmakatvam katham
sarngacchate ? ‘yat satve yat satvam ; yad bhave yad bhavah’ iti nyayena sabda-grahaka-pratita-
sabda-grahanam anvaya-vyatirekabhyam dehasyakasatmakatvam na sadhayati | tasmat paica-
bhutatmakam sariram iti vacanasya yad diisapam dattam tad apariharyam bhavedity asvarasad
aha — sabda iti |

Le mot “antasthitau” veut dire ce qui est présent a I’'intérieur. Les deux “Sabda-gunaka” sont ceux
qui ont la qualit¢ de compréhension du son “sabda”. En composé bahuvrihi , on utilise le suffix
“ka”. Ici, ces deux veines sont capables de comprendre leur sujet a savoir le son. Il y a une
affirmation (du domaine d’anatomie) —

Le corps possede six membres majeurs (arsiga) ; les yeux, le coeur etc. y sont attachés les membres
mineurs (pratyarga). Sabda (son), sparsa (toucher), riipa (forme), rasa (golt) et gandha (odorat)
sont respectivement les qualités de kha (akdsa, éther), anila (vayu, air), agni (tejas, feu), ambu
(jala, eau) et bhii (prthvi, terre). Un surcroit d’une qualité supplémentaire se trouve dans chaque
élément succédant (I’élément suivant a des qualités des précédents) : akasa a la qualité sabda, vayu
a les qualités de sabda d’akasa et de sparsa propre a lui-méme; agni a des qualités de sabda,
sparsa et ripa (propre a lui) ; ambu a les qualités de sabda, sparsa, ripa et rasa (propre a lui) ;
prthvi a des qualités de Sabda, sparsa, riipa, rasa et gandha (propre a lui). (A.H. SS II1.1b-2) *

Le corps est composé de substances ayant onze qualités. La qualité odorat est comprise dans le nez.
La qualité golit est dérivée d’élément “eau” et est comprise dans la langue. La qualité de
compréhension de la forme et de la figure, dérivée de 1’élément “feu”, est reconnue dans les yeux.
La, la connaissance de la forme (ripa), recueillie par les yeus, est percue. Les substances
‘aériennes’ ont la qualité du toucher. Les substances ayant la qualité “son” sont d’élément akasa
(éther). Le son est percu dans I’espace séparé du passage auditif de I’oreille (externe). Ainsi,
I’affirmation “paricabhiitatmakam sariram”, i.e. le corps est composé de cinq éléments, est bien

80 sabda, sparsa, ripa, rasa et gandha sont les caractéristiques naturelles (gupa, qualités, propriétés) des cinq
éléments primaires (parica-bhiita) lorsqu’ils sont dans leur état atomique (paramdnu riipa). Dans le stade suivant
d’évolution, akasa bhiita devient I’origine de vayu bhiita, qui a deux guma i.e. Sabda d’akasa bhiita et sparsa
(propre a lui). De vayu bhiita est né ’agni bhiita qui a trois gupa — sabda, sparsa et riipa (propre a lui). D’agni
bhiita est né 1’ap bhiita qui a quatre guna - Sabda, sparsa, ripa et rasa (propre a lui). D’ap bhiita est né le psthvi
bhiita qui a cinq guna - Sabda, sparsa, riipa, rasa et gandha (propre a lui).

Voir également sarirakopanisad 6 (Sharma S. 1978, brahma-vidya khanda, p. 443)
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connue. En fait, les affirmations telles que “1’éther est doté de son”, indiquant les caratéristiques de
I’éther (akasa) sont également bien connues. Les veines présentes a l’intérieur des oreilles
entendent le son. De 1a, comment I’ dkasa (éther) est-il considéré comme une partie du corps ? Par
la regle “yat satve yat satvam ; yad abhave yad abhavah™' i.e. “ce qui existe est la vérité, ce qui
n’existe pas n’a pas de vérité” — “ce qui est 1a, est la, ce qui n’est pas la, n’est pas 1a”, la
compréhension de son par la réception de son ne peut pas prouver la présence d’élément akasa
(éther) dans le corps méme avec les affirmations logiques anvaya (relation cause a effet) et
vyatireke (argument par négation). Par conséquent, on peut dire que I’on doit éviter I’affirmation
“parficabhiitatmaka sariram” rendue défectueuse. Cependant, ceci n’est pas correct. Alors, on dit -
“Sabda’ |
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sabda-gunaka akasahl 77 |l
L éther (akasa) est celui qui a la qualité de son (sabda) Il 1.77 Il

sabdo guno yasya sa sabda-gupa-dravyam akasah| bahuvrihau ka-pratyayah| akasasya sabda-
gunakatvat | dravyantara-sparse sati tad-visayaka-jiianam jayate | tad anyathanupapattyd tad-
vyapakatvam vayoh pratitam | (akasavan nirgupa-dravya-pratitatvat) sparsaika-vedyatvamvayoh
pratiyate, sparsa-gunavan vayuh ity upalambhakatvat | sparso guno yasya sa sparsa-gunavan |
dravyantara-samsarge sati tad visayaka-jiianam jayate | tad-vyatiriktendriyapam avisayatve sati
tad-visayakatvat | tad-adhina-jiiana-visayaka-jianam tvag-indriya-jiiana-visayaka-jiana-
pavanasya eka-desa-sarira-vyapakatvam suprasiddham | rasdasrg-dhatu-janya tvak | tad-anya-
dhatv-anadhara-bhiita-tvacah svasocchavasa-ripa-pavanadhdarakatvam pratipadyate — raseti |

L’élément fondamental ayant la qualité de sabda (son) est akasa (éther). En composé bahuvrihi, on
utilise le suffix ‘ka’. Le son (Sabda) est la qualité de 1’éther (akasa). Le reste des substances est
reconnue par le toucher. S’il y a quelque chose d’autre absent dans ce contexte de connaissance,
alors a cet endroit on considere la diffusion de I’air (vayu). Si I’élément fondamental tel que akasa
est dépourvu d’une qualité quelconque de reconnaissance, le toucher (sparsa) est le seul moyen par
lequel le vayu (air) peut étre compris ; il y a 'affirmation “sparsa-gunavan vayuh” qui veut dire
que I’élément vayu est reconnaissable par le toucher (sparsa). Celui qui a la qualité sparsa
(toucher) est appelé “sparsa-gunavan”. Les autres substances peuvent étre comprises avec son
association. A part ceci, lorsque ce n’est pas un sujet de sens, il le devient indirectement. Il est bien

connu que, puisque la peau est présente partout dans le corps comme instrument de toucher et

81 Il s’agit de I’axiome de la philosophie du sarkhya (Dasgupta 1975 vol I p. 320) -
« nabhavo vidyate satah, nasato vidyate bhavah »
a savoir : ce qui existe ne peut étre détruit, ce qui n’existe pas ne peut étre produit.
Il est également énoncé dans la Bhagavad-gita :
nasato vidyate bhavo nabhavo vidyate satah |
ubhayor api drsto ’'ntas tv anayos tattva-darsibhipll B.G. I1.16 I
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qu’elle est le siege de vayu, vayu lui-méme est considéré comme présent a travers le corps. La peau
est engendrée par les rasa-rakta dhatu. Cette peau qui ne supporte pas tous les dhatu, supporte
vayu (air) présent en forme d’instrument de respiration ; ceci est davantage expliqué par - “rasa’ |

THHHYTSTHT &% %T@W e i
rasas rg-dhatu-janya tvak svasocchavasavahall 78 ||

La peau est engendrée par les rasa et asrk dhatu ; elle est dotée de la qualité de sparsa (toucher), la
qualité (de I’air) représentée par svasa (inhalation) et ucchvasa (exhalation) Il 1.78 |l
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sapta-dhatu-tvag-av tanilo viyaj-jatahll 79 |l
L' air (vayu), porté par ' espace (akasa), enveloppe la peau et tous les tissus (dhatu) Il 1.79 |l

ubhayor api dhatu-tvag-vyapya-karyam prati eka-sarirasya karya-karanatvam bhavati | etavata
tvan-matrasya rasdasrg-dhatu-janyatvam sarva-jati-sarira-tvacam vyapyatvam pratyapadity (?)
arthah | sa vayur akasa-janyah, « akasad vayuh » iti prama-siddhatvat | nanu dehasya anila-
dharanatvam daha-pratibandhake sati anala-dharapatvam ca vaktavyam | anyatha vahati
nabho’nilavat | anila-dhdranpi@yogyatvat | jatharagner anna-pacana-karyasya daha-
pratibandhakabhdva-karyatvenddrstatvat iti na vaktavyam, kundali-gata-pittasya analavat-karya-
karma-karanopayogikatvat | tat-pacaka-karma grahani-kald pacana-ripa-karyam karoti | tasmad
analatmakam Sariram iti vaktum ayogyatvat ity asvarasad aha - saditi |

L'air (vayu) est responsable de garder le corps en tant qu’élément uni par I’action d’enveloppement
des deux, la peau et les tissus (dhatu). Ainsi décrit-on sa fonction de se répandre dans la peau,
engendrée par les deux tissus, rasa et asrg dhatu, de tous types de corps. Ce vayu est engendré par
akasa, bien connu par I’aphorisme “akasad vayuh’. D

Doute — La fonction du corps concernant le rétention de 1’air, étant résistant contre la combustion,
peut étre appelée également porteur de feu. Sinon, sans pouvoir retenir de 1’air, il s’écoulerait
comme I’air dans I’espace. On ne doit pas dire que la « cuisson » par le feu digestif n’est pas
I’absence de combustion qui ne peut €tre observée, puisque le pitta a partir de kunpaali effectue la
fonction dont il est capable. La grahani kala effectue cette action digestive comme sa fonction de
digestion. Par conséquent, dire que le corps n’est pas de nature de feu ou de porteur de feu n’est pas
correct. C’est pourquoi, on explique davantage par - “saf’ |
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satpaiicasat-sirav tak si-gatanala h paiica-rigpopapannam aharam pacan anila-jatanalas
sva-gatartham pasyati |l 80 ||

Le feu (agni), engendré par le vent (vayu), situé dans les yeux avec cinquante-six veines (sira)
attachées, digere sa nourriture (dotée de cinq types) d’imagerie (ripa) et ainsi peut voir ses objets

I .80 Il
asyarthah -

sat-paiicasat-sir@vte aksini yayos tayor gatanalah taijasa-ripdgnih jvalad-dravya-siravna-netra-
gola-madhya-sthitatvat jvalavna-dravyavayavanam dahana-pratibandhakatvam sampadya
so’nalah bhuktanna-pacandartham grahani-kald bhitva sariram vyapya tisthati | ati-diirastham api
tat-sajatiya-dravyam visayikaroti | tasman netra-gola-madhya-sthitas san yah pasyati sa evanalas
sarva-sarira-vyapakah | anila-jatanalah sva-gatartham anila-jatanala-dravyam diirastham api
visayikaroti | ati-diirastho’py anilas caksusa visayo grhyate | kunadali-gata-pittam tu sarva-
bhuktanna-pacandartham | tasyah kungalya devata-riipatvat | tat-pittam api taijasavad bhavati |
caksurgocarartham caksur-gata-taijasam diira-sthitam apy artham visayikaroti | sa kala sarvam
paktum yogya bhavatity arthah |

rasadi-bheda-vibhajanartham rasanendriya-prakalpanam | tad-udbhiita-dravyam tad-
vibhajanartham | tad-udbhiita-vyatiriktasya tena grahitum asakyatvat, ity asayam manasi nidhaya
rasanendriya-svariupam vivrmoti —laleti |

Ceci veut dire que le feu, élément tejas, présent a 'intérieur des yeux qui sont couverts de
cinquante-six veines, devient grahani kala pour la digestion de la nourriture, et se répand dans le
corps, en obtenant la résistance contre la combustion d’une partie des substances couvertes d’éclat,
a cause de sa position au milieu du rond de 1’oeil couvert de substances flamboyantes. En dépit du
fait qu’ils sont a une grande distance, les €éléments similaires ont la perception similaire. Par
conséquent, c’est ce feu, répandu dans le corps entier et présent dans le milieu du rond de 1’ oeil, qui
voit. I’ agni (fire) qui s’éleve de vayu (air) identifie son sujet méme s’il est loin. Le vayu capture les
sujets de vision grace aux yeux (caksusa) méme s’ils sont a une grand distance. Le pitta présent
dans la kupgali est pour la digestion de la nourriture. Comme la kupgali a pris la position d’un
demi-dieu, le pitta également devient brillant (taijas). L'élément agni (brillant, taijas) présent a
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I’intérieur des yeux les capture les sujets des yeux, mé€me s’ils sont loin. Cette kala devient capable
de digérer tout.

Pour I'identification de divers types de golit (rasa), on considere le sens du golit (langue). Les
substances engendrées par eux (gofits) sont pour leur classification et celles qui ne sont pas
engendrées par eux ne sont pas possibles de compréhension ; en considérant ce point, la nature du
sens de gofit est expliqué davantage - “lala” |
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lala-ripo rasadi-bhedan vibhajan jihvaya rasamgrmnati |l 81 1l
La salive peut saisir et différencier les divers types de saveurs (rasa) grace a la langue |l 1.81 ||
lala-ripa-rasah jihvagravarti padarthan grhnati | bhuktanna-vibhajanam ca karotity arthah |
nanu rasadi-vibhajanam grahani-kala adusta sati karotiti sarvam vidhivat pratiyate | sa adusta saty
api tad-vibhajana-jiianam nanubhityate, tad-vibhajana-jiianasya jathardagnes ca karya-karana-
bhavo gmyate cet jihvagrasthita-lald-jalasya karya-karana-bhavah katham grhyate ? tad-bheda-
vibhajanasya anyathd siddhatvat | tasmad ananyodbhitatmakatvam nopalabhyate ity asvarasad
aha - jihveti |
La sécréation de salive reconnait les substances présentes au bout de la langue, elle peut également
différencier (classer) la nourriture consommeée.

Doute — Il semble normal que la classification des goflits soit faite par une grahan normale (non
viciée). Mais, bien que la grahani soit normale, sa connaissance différentielle ne peut pas étre
éprouvée, et si sa connaissance différentielle a rapport avec le feu digestif, alors comment peut-on
comprendre la relation de cause a effet de la sécrétion de salive située au bout de la langue ? Ceci
montre que cette différenciation est différemment divisée Dong, il est incorrect de dire que sa
nature distincte ne peut &tre obtenue. Pour expliquer ceci - “jihva” |
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Jihva-sansthita-dvi-siradhara-sarva-rasabhijiia || 82 ||

La connaissance de toutes les saveurs (rasa) est basée sur deux veines (sir@) situées dans la langue
I T.82 I

anala-jatab-lala-ripa-rasanedriyasya rasa-sparsa-mdtre pa tat-tat-vyaiijanam kntva
rasddayo’nubhityante | anvaya-vyatireka-pramana-siddhatvat | dvi-siradharakatvam sarva-
rasabhijiiatvam anala-janyatvam caitasyaiva pratiyate | nanyasyety arthah | prthivi-laksanam
gandhavattvam | gandhavati prthivi sarva-sarira-gandhopalambhika bhavati | sariram parthivam
gandha-gunasyopalabhyamanatvat, yan naivam tan naivam yathd vayavya-sariram | yatheti vayu-
loka-nivasinam drstantah | asya tu sarirasya parthivavayavatvena sarva-gandha upalabhyate |
tasman na parica-bhiutatmakam sariram ity asvarasad aha — catur iti |

La saveur est éprouvée par la langue grice a 1’élément eau (jala) engendrée a partir du feu (agni)®,
sous forme de sécrétion de salive, par un simple toucher de ce rasa (goiit). On peut le prouver par
la logique de cause a effet (anvaya) et par ’argument compréhensif dérivé de la négation
(vyatireka). 11 s’agit ici d’un support des deux veines, de la compréhension de toutes les saveurs, de
la formation a partir d’élément de feu (agni), et rien d’autre. L'élément terre (psthivi), doté de la
qualité d’odorat (gandha), devient la cause de perception de 1’odorat du corps. Le corps est dit
d’origine terrienne (parthiva) grace a cette qualité liée a I’odeur, car (par I’argument vyatireka) s’il
n’était pas terrien (parthiva), il ne serait pas un corps (physique), il serait une sorte de corps aérien
(vayavya) sans la qualité d’odeur (gandha) — comme par exemple ceux qui habitent dans le monde
aérien (vayu-loka). Etant engendré par 1’élément terre (parthiva), le corps obtient toutes sortes
d’odeurs. Ainsi, il n’est pas correct de dire que le corps n’est pas fait des cinq éléments. Pour

expliquer ceci, il est dit - “catur” |
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catur-vimsati-sira nasikagra-gatodbhava p thivi catur-vimsati-tattva-bodhika |1 83 ||
Les vingt-quatre veines situées au bout du nez retiennent la connaissance de I’odorat (gandha),
qualité (guna) de la « terre » avec les vingt-quatre éléments primaires |l 1.83 ||
sarvani tattvani nasdagre pratibhanti | tasmdat parthivavayavi sariram katham syad ity asvarasad
aha — yatsireti |

Tous les éléments primaires semblent étre présents au bout du nez. Alors, il n’est pas correct de dire
que le corps est formé de I’élément « terre » (parthiva) uniquement. Ceci est expliqué davantage
par - “yat-sira’ |

82 Citons la taittiriyopanisad - brahmananda valli, prathama anuvaka (Sharma S. 1978, jiana khanaa, p. 111) :
. atmana akasas sambhiitah | akasad vayuh | vayor agnih | agner apah | adbhyah prthivi | prhivya
osadhayah| osadhibhyo’nnam | anndt purusah | ...
.... La Personnalité Supréme donne naissance a éther, éther donne naissance a air, air a feu, feu a eau, eau a terre,
terre aux herbes, herbes aux aliments, aliments aux hommes, ...
Voir également yoga-ciigamani upanisad 72 (Sharma $. 1978, sadhana khanda, p-77)
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yat-siravtam sariram | annad bhiitani jayante, jatany annena vardhante, adyate’tti ca bhitani,
tasmad annamtad ucyate |1 84 ||

Le corps est couvert de veines. Les étre vivants sont nés de la nourriture. Ils grandissent grace a la
nourriture. La nourriture est mangée (adyate) par les étres vivants, de méme, la nourriture mange
(atti) également les étres. C’est pourquoi, on 1’appelle “anna — ce qui est consommé et ce qui
consomme” * || 1.84 |

sarvanm sarirani parthivani | tad-itarah apo hy agny-anilakasah tat-karyopalambhaka-matra-
caritarthatvat | ato’nyavayavam sariram syad ity asarkate — nasiketi |

Tous les corps sont de nature “terrienne”. En d’autres temps, jala (eau), agni (feu), vayu (air) et
akasa (éther) deviennent ses parties pour remplir les fonctions qui leur sont attribuées. Alors, en
pensant comment les autres organes sont créés, on explique davantage par - “nasika” |
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83  Citons la Taittirtyopanisad - brahmananda valli, dvitiya anuvaka (Sharma S. 1978, jiiana khanaa, p. 111):
.. annad bhitani jayante | jatanyannena vardhante | adyate tti ce bhiitani | tasmad annam tad ucyate | ...

.. Les étre vivants sont nés de la nourriture. Ils grandissent grice a la nourriture. La nourriture est mangée

(adyate) par les étres vivants, de méme, la nourriture mange (atti) également les étres. C’est pourquoi, on I’appelle
“anna — ce qui est consommeée et ce qui consomme”
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nasikadhikya-vikara-bhiitah nasagre pratiyante |l 85 ||
Presque tous les exces (désordres) se sentent au bout du nez |1 .85 |l

tat-tan-nistha-gunani tani caturvimsati-tattva-ripa-gunani caturvimsati-siradhdarakani |
sarve’vayava gandhavad-guna-bhityisthah | tasmat sariram parthivam iti sarva-jana-siddham iti
etat sira@vrtam sariram iti vaktum sakyate | do sa-dhatu-malasayatmakam tat-sarvam
gandhopalabdhi-jiiana-pirvakam pafica-bhutatmakam sariram iti sitram na ksamam, tad-
dehatirikta-desa-sthitam sariram samavetya tisthatiti nopayuktam | kim ca « annad bhitani

Jjayante » iti vacanam api nopapadyate, sarvesam sarva-kale’pi prajotpattir eva syat iti cen na |
annddana-samagrya sarva-dosa-sthitatvat tadsam karyam nopapadyate iti | kimtu adrsta-dvara
stri-pumsa-yoge sati prajah prajayante | tasmac charirantas-sthita-sapta-dhatindam matras trayah
pitras ca trayah | ubhaya-melanam yonih | sukla-sonita-sannipato yonir ity atra pitr-sukla-
sannipatyam | etac chukla-mahimna anekesam samahare sati sannipatah | pitrjas sSukla-sannipatah
| eka-rasas carama-dhatuh | bahu-vacanam nopapadyata iti pitrjam asthi-majja-sukla-dhatu-
sannipatyam yoner laksanam | evam matrjani rakta-mamsa-meddamsi | esam sannipatyam yonih |
tasmdt stri-purusayos samyoge sati sapta-dhatitpadaka-samagri-sannipata eva yonir iti
vyapadesSah | raktam ity atra rasasgor aikyam, tad eka-dhatur iti piirvam eva pratipaditam | iti
matpas catvaro dhatavah pitrjas ca trayah | ubhayor dhatvor melanam yonir iti samadhatte —
matmam iti |

Les vingt-quatre qualités des éléments primaires sont liées aux vingt-quatre veines (du nez). Toutes
les parties du corps ont la qualité d’odorat (gandha). Donc, le corps est d’origine ‘“terrienne”
(parthiva), ce qui est bien connu de tous ; on peut dire qu’il est couvert de veines. Il est réservoir de
dosa, dhatu et mala, tous ayant leur propre odorat (gandha) particulier ; (néanmoins), on ne peut, a
partir de 1’aphorisme, 1’appeler de la nature des cinq éléments. En méme temps, il ne parait pas
approprié que, tous ensemble, ils puissent €tre présents a des endroits autres que le corps.
L affirmation “annad bhiitani jayante” a savoir que les éléments fondamentaux sont engendrés par
la nourriture ne peut pas, non plus, le représenter ; (et si on dit que) ce n’est qu'une question de
reproduction, ce n’est pas le cas non plus. On ne peut pas dire non plus qu’une telle fonction située
dans les dosa a lieu a cause de la consommation de nourriture. Mais pour de raisons inconnues, les
hommes et les femmes s unissent et les enfants sont nés. Par conséquent, on dit que, dans le corps,
parmis les sept dhatu, il y en a trois chez le pere et trois chez la mere. Les deux s’unissent pour
engendrer la matrice “yoni” i.e. I’endroit de la naissance. Le mélange du sperme (sukra) et du sang
(Sonita) est dans la “yoni” ol s’unit le sperme (Sukra) du pere. Et I’abondance du sukra permet
d’obtenir une union. L’union est du sukra du pere. C’est la plus haute (saillante) forme de dhatu. Le
pluriel est absent comme au “pitja” i.e. du pere, car les asthi-, majja-, sukra- dhatu immergent
collectivement dans la matrice (yoni). De méme, pour les dhatu rakta, mamsa et meda qui sont
matga (venant de la mere). L'union de tous ceux-ci forme la yoni. Ainsi, dans I’union de I’homme
et de la femme, la combinaison de sept dhatu doit €tre représentée dans la yoni. Ici, rakta est la
combinaison de rasa et de rakta, ils sont considérés comme un seul dhatu, tel qu’il a été déja
mentionné. Ainsi quatre dhatu de la mere et trois du pere, et 'union des deux types de dhatu forme
la yoni ; ceci expliqué par -“matgam’ |
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matgamrakta-mamsa-medah, pitjam majjasthi-retah,
sattva-rajas-tamo-gu natmakam sariram || 86 ||

La nature du corps est de trois qualités - sattva, rajas et tamas. * Ses rakta- (sang), mamsa- (chair)
et medas-dhatu (graisse) viennent de la mere et majja- (moelle), asthi- (os)et sukra-dhatu (sperme)
viennent du pere | 1.86 ||

stripam catvaro dhatavah | pumsam trayo dhatavah | nyinadhika-mdtra-samyoga-vasat stri-
pirvakam eva prathamam uktatvat | tasmat stri-pimsayor melanam | tatra vadanti — ‘mata-pitarau
pitarau’ |

Jjagatah pitarau vande parvati-paramesvarau,
stri-pumsav atma-bhdagau te bhinna-miirtes sisrksaya |
prasiuti-kdle sarvasya tav eva pitarau smrtau ||

mata-pitrtbhyam anyatarasya bahu-vacanena pratipadanam | tasmad ubhayor dhatu-melana-ripam
yonir ity arthah | jagad utpattau yonir eva karanam iti jiapandartham ca stri-dhatavas catvara iti |
pitur api matur api bahu-karanibhiuta jagad-utpatti-hetuh praktir eva | tasyah

« praknteh mahat, mahato’hamkarah, ahamkarat paiica-tanmatrani » iti Sruter vidyamanatvat
sarva-Srestha mata prathamata upatta | tatra sarira-vacanam -

bijatmakair maha-bhiitais sitksmais sattvanugais ca sah |

matus ca@hara-rasajaih kramdat-kuksau vivardhate ||

84 Ce sutra 1.86 : ...sattva rajas tamo gunatmakam Sariram...
doit étre interprété dans le sens indiqué par la B.G. :
sattvam rajas-tama iti gunah praki-sambhavah |
nibadhnanti mahabaho dehe dehinam avyayam |l B.G. XIV.5 |l
a savoir — les trois guna, sattva, rajas et tamas, créés par la praksti enchainent le jiva, étenel, dans le corps.
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nanu matr-dhatavas catvarah | pitgas ca trayah| tavan-matrena sarirotpattih pratipadita | itah
param sattva-rajas-tamo-gupanam kasya dravyasya gunitvam ? tathd sati guna-guninoh karya-
karana-bhdavo vaktum sakyate | tesam guni-rilpa-dravyadarsanat na gupinam antarena gunas santi

| tasmat sattva-rajas-tamo-gunatmakam Sariram iti sutrasyaika-desam vyartham syad ity asvarasad
aha — ayur iti |

Quatre dhatu viennent de la femme. Trois dhatu de ’homme. La femme étant la premiere, par
rapport a la combinaison de plus ou moins de quantité, on la mentionne d’abord. On dit, donc,
I’union de la femme et de I’homme (femelle et male). Et le mot “pitrau” (parents) est “mata-
pitrau” . 1l y a une affirmation poétique —

Je vous rends hommage, Parvati et Siva, créateurs du monde entier. (Raghuvamsa I.1b)

Le maéle et la femelle sont des manifestations séparées de vous-mémes, divisées par le désir de
créer ; et ils sont déclarés comme les parents de la création qui jaillit en existence. (Kumara-
sambhava I1.7)

Peére-mere et autres sont mentionnés au pluriel. Ainsi, les deux types de dhatu forment la matrice
(yoni). Ceci pour faire comprendre que la cause de création du monde est la matrice, et que la
femme fournit quatre dhdatu. Les deux, le pere et la mere, devenant la multiple cause de la création
du monde sous forme de praksti qui fait tout le reste. Selon les veda (sruti) : “de prakni vient
mahat, de mahat vient aharkara, et aharkara engendre les cinq tanmatra ~ %, la mere, étant
supérieure a tous, est acceptée en premier. Il y a une affirmation (en anatomie) -

L’embryon formé de grands éléments subtils (prthvi, ap, tejas, vayu, akasa), suivis i.e. associés
avec le satva (ame), croit graduellement dans 1’abdomen, nourrit par I’essence de la nourriture de la
mere. (A.H. SS 1.2)

Doute — Quatre dhatu viennent de la mere. Trois dhatu sont engendrés par le pere. La formation du
foetus est due a leur union. Ici, quelles sont les substances qui déterminent les qualités de satva,
raja et tamas ? 1l es